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摘要 

依一般所說，最後身菩薩在下降人間成就佛果之前，都是

住在兜率天。諸佛出世，可以從空間與時間觀察。 
就空間而言，《阿含經》及《尼柯耶》已經看到「三千大千

世界」的教說，《瑜伽師地論》等論書進一步說「三千大千世界」

一起成壞；「三千大千世界」的構成，最高只說到梵世

（brahmaloka），因此語可以僅指初禪天，也可廣及色界諸天，

甚至兼及無色界天，所以「三千大千世界」的概念，蘊含了佛

教宇宙論的多元思想，包括世間的結構，成住壞空的過程，人

壽的增減等等。 
「三千大千世界」是一佛土，也就是出一位佛陀教化的自然

場域，這延續了「一世無二佛」的經說，但佛陀的教化可以跨

出其佛土，這也可以思考世界有邊無邊的意義。 
佛土的概念預示了「現在十方佛」的存在。「唯一佛說」強

調一切世界只有一位佛陀，應化無數，足以度化應機眾生。單

從「十方有佛」，還不足以彰顯如《攝大乘論本》說的「同時無

量圓；次第轉非理，故成有多佛」；強調菩薩行，可以有多數菩

薩在不同佛土成就，才是大乘佛教菩薩教理的指標。 

                                                 
∗ 本文為特約稿。  
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就時間而言，《阿含經》及《尼柯耶》已經開示未來無量諸

佛的可能性，但經說的「賢劫」，究何所指，有不同的理解，後

代出現「賢劫千佛」、「賢劫五百佛」的說法，甚至有人以賢劫

諸佛就是「同時有多佛」。 
彌勒是下一位要在人間出世的佛陀，這是佛教一致的傳

說，而現在居住於兜率天的彌勒菩薩，究竟何時下生，有三種

脈絡來理解：一、世間成住壞空的循還；二、兜率天壽；三、

末法思想。 
以《阿含經》及《尼柯耶》所傳為本，兜率天壽為人間五

億七千六百萬年（576,000,000），以此檢視漢譯佛典相關傳說，

也只能如志磐所說的「佛所說義，不應有異，要是部主聽受機

見有別，而譯師今古措辭之不同也」。 
 

關鍵詞：宇宙論、三千大千世界、賢劫諸佛、佛土、彌勒、

兜率天壽 
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    § 0.1.在內容上，本文延續拙文〈釋迦菩薩「三祇百劫成佛」

與「始願佛道」〉（郭忠生[2011]）的說明，茲為使題名與內容

更為貼切，特就此一部分另立新題刊出。 
  

    § 0.2.依《長含》第 1《大本經》所傳，「過去七佛」的第

一位毗婆尸佛（ViparZya；VipassI），他以菩薩的身份，「從兜

率天降神母胎，從右脅入，正念不亂。當於爾時，地為震動1，

放大光明，普照世界」，經文稱這些現象是「諸佛常法」（參看

郭忠生[2004a]，25－44）。 
  此一《阿含經》及《尼柯耶》的教說，意味著：「預定」要

成佛的菩薩，他的前一生（一生所繫菩薩）必定生在兜率天

（Tusita；Tusita）2。為何如此呢？《大毘婆沙論》與《大智度

論》都提出解說3。 

                                                 
1 依《長部》第 14《大本經》，菩薩入胎及出胎，都有「一萬世界震動」（《漢

譯南傳》，第 6 冊，頁 282－頁 286；Walshe[1995]，203－205）；又見《中

部》第 123《希有未曾有法經》（《漢譯南傳》12 冊，頁 106、頁 109－頁

110；Banamoli & Bodhi[1995]，980、983）。  
2 玄奘譯《俱舍論》（卷 11）稱作：「住睹史多天一生所繫菩薩」（大正 29，

頁 62 上），真諦譯本作「住兜帥多天一生補處菩薩」（大正 29，頁 219 下）；

參看郭忠生[2002]，49－51。  
3 《大毘婆沙論》（卷 178），大正 27，頁 892 下－頁 893 上。《大智度論》（卷

38），大正 25，頁 341 下－頁 342 上。參看《佛本行集經》（T 190），大正

3，頁 676 中；《大般涅槃經》（T 374，卷 32，頁 558 中－下）；《瑜伽師地

論》（卷 37）的「俱生威力」（大正 30，頁 459 下－頁 496 中）、《瑜伽師

地論》（卷 45）菩薩「究竟清淨方便善巧」（大正 30，頁 542 中－下）。《大

品經》（T 223）〈發趣品〉所說九地菩薩的「菩薩胎生成就」等（大正 8，
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    就理論而言，一生所繫菩薩究竟會在兜率天生活多久？這

確是值得探討的問題。在現實與信仰的層面，《阿含經》及《尼

柯耶》既已經預示彌勒菩薩將會在人間成佛，信眾自然想要知

道：彌勒菩薩何時到來？ 
 
    § 0.3.彌勒如來會來到人間，而《中含》第92《青白蓮華喻

經》說：「猶如青蓮華，紅，赤，白蓮花，水生水長，出水上，

不著水。如是，如來世間生，世間長，出世間行，不著世間法。

所以者何？如來無所著，等正覺，出一切世間」（大正1，頁575 
上），此處所說的「世間」有多種意義（參看郭忠生[2010]，

278－282）。 
又，《中含》第181《多界經》說：「若『世』中有二如來

者，終無是處。若『世』中有一如來者，必有是處」（大正1，

頁724上）4。 
玄奘譯《法蘊足論》所傳的這段經文是：「無處無容，非前

非後，有二如來生一世界。有處有容，非前非後，有一如來生

一世界」（大正 26，頁 502 中）。這樣的譯文，顯示兩個條件：

                                                                                                        
頁 259 中－下），按照《大智度論》的解說（大正 25，頁 418 下－頁 419

中），也有此一意義。  
4 關於「多界經」的意義，參看印順法師[1968]，73－74。又見《四品法門

經》（T 776），大正 17，頁 713 中。《中部》第 115《多界經》（《漢譯南傳》，

第 12 冊，頁 45；Banamoli & Bodhi[1995]，929）。除了各種傳本的「多界

經」外，「一世無二佛」的教說，也可見諸《長含》第 3《典尊經》（大正

1，頁 31 上）、《長含》第 18《自歡喜經》（大正 1，頁 79 上）及其相對應

的《長部》經文。  
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「非前非後」是就時間而論；「一世界」，則指空間的層面。依

《中部》第 115《多界經》的說法5，可以清楚的看出「非前非

後」（apubbam acarimam）；至於「世界」，則是 lokadhatu。辭

書中，如 PED 在 loka 項下，說 lokadhatu 此一複合詞是指宇宙

的成素、要素（constituent or unit of the Universe, 
"world-element"），也可指一個世界界域（a world, sphere），

輪圍世間（cakkavala）的別名。 

    Banamoli 認為：《清淨道論》所說的輪圍世間（cakkavala），

是指「世界界域」（world-sphere）或宇宙（universe），這語詞

是用來指稱一個完整的宇宙，而這樣的宇宙在數量上是難以計

算的。這不是佛教所特有的宇宙觀，是（印度）早已共認的概

念。依最狹義的解說，Lokadhatu 是指一個「世界界域」（one 
world-sphere），但可以延伸到不同的任何數量，例如說：某梵

天所能自在支配的 lokadhatu6。 
                                                 
5 Atthanametam anavakaso yam ekissa lokadhatuya dve arahanto 

sammasambuddha apubbam acarimam uppajjeyyum, netam thanam vijjati’ti 

pajanati; ‘thanabca kho etam vijjati yam ekissa lokadhatuya eko araham 

sammasambuddho uppajjeyya, thanam etam vijjati’ti pajanati.（Banamoli & 

Bodhi[1995]，929 的譯文：'He understands: 'It is impossible, it cannot happen 

that two Accomplished Ones, Fully Enlightened Ones, could arise 

contemporaneously in one world-system - there is no such possibility.' And  

he understands: 'It is possible that one Accomplished One, a Fully 

Enlightened One, might arise in one world-system - there is such a 

possibility）。  
6 Banamoli[2011]，199，note 14。Banamoli 所舉的例子是《中部》第 120《行

生經》（（《漢譯南傳》第 12 冊，頁 85－頁 86；Banamoli & Bodhi[1995]，
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輪圍世間（cakkavala）就是指以須彌山（Sumeru）為中心，

往外依次有七山、七海，在第七山之外圍第八大海，人類所居

住的南贍部洲（Jambudvipa）等，就位在其中，最外層則有鐵

圍山為界限，圍成一個空間，再加上諸天所居住的空間，構成

有情的器世間（bhājana-loka；國土世間）7。 
    另一方面，《阿含經》及《尼柯耶》也說到了「小千世界」

（sahassi culanik  a lokadhatu）、「二千中千世界」（dvisahassi 
majjhimika）、「三千大千世界」（tisahassi mahasahassi lokadhatu） 
    《青白蓮華喻經》所說的「世間」究何所指？「多界經」

所說「二如來生一世界」（「一世無二佛」）的「世界」（lokadhatu）

是指如何的範圍？ 
    誠如 Banamoli 所說：輪圍世間（cakkavala）所指的宇宙

觀，不是佛教所特有的，本文即以 Gombrich 對古代印度宇宙觀

的觀察，作為討論的起點。 

 
    § 1.1.1. Gombrich（[1975]，110－112）對印度宇宙論的特

色有這樣的說明：「（但）傳統印度宇宙論最令人感到棘手的，

並不在於其出於想像，「和稀泥」的特色（fantastic and uncritical 

                                                                                                        
960－961），經中說到於百千（即 10 萬世界）（satasahassi lokadhatu）自在

的梵天（the Brahma of a Hundred Thousand abides intent on pervading a 

world-system of a hundred thousand worlds）。  
7 參 Hardy[1853]，2－3、8；Banamoli[2011]，199，note 14。《俱舍論》（卷

11）：於金輪上，有九大山，妙高山王，處中而住，餘八周匝繞妙高山。

於八山中，前七名內，第七山外有大洲等，此外復有鐵輪圍山，周匝如輪，

圍一世界（大正 29，頁 57 中）。  
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character），反而是其複雜的程度（complexity）。事實上，本文

的題目既然叫“Ancient Indian Cosmology”，就不可避免的要提

到四種宇宙論，而不是僅有一種。吠陀宇宙論是目前已知，最

早的印度宇宙論，其不同於西元前五百年前後所興起的諸種古

典宇宙論：印度教、佛教與耆那教。而印度教、佛教與耆那教

三者之間的宇宙論，雖不至於截然全無關係，卻又各具特色。

更棘手的是，這四種主要的宇宙論系統本身，看不到直接明瞭

的單一圖像（，反而是諸說並起）。Kirfel 教授的大作《印度宇

宙論》（Die Kosmographie der Inder），厚達四百餘頁，但幾乎

全部只是文獻的引述，以及圖表，而且所處理的只是宇宙構成

論（cosmography），也就是宇宙在空間上的結構。因篇幅的限

制，筆者不得不選擇以四分之三的篇幅說明吠陀與印度教的宇

宙論，這不是說佛教與耆那教此一部分的思想比較不重要，單

純的只是因為絕大部分的印度人都是印度教徒。 
但是先要談及，印度宇宙論為何這麼複雜？印度系統的社

會組織，種姓制度，在歷史上所看到的發展，是透過堆疊與融

攝（aggregation and inclusion）；並不是消除新近被溶入那群人

的慣例，而是在整個社會大架構中，於比較下層的地方，賦予

一定的位置。印度的宇宙論正也是如此。在印度神話傳說中，

宇宙論的論題，是印度神話傳說的一支，幾乎很少捨棄某種理

論或概念，而是與新的概念併存共生，即使彼此之間有不一致

的地方。印度是廣袤又多元的地區，歷史上的絕大部分時期，

政治上，群雄競起，各據一方。大約歷時兩千年，梵語的文明

才遍及整個印度次大陸。事實上，直到今天，在比較偏遠的地

區，有些人幾乎很少受其所影響。然而，印度有若干典籍，也
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就是從西元一世紀陸續集出的《往世書》（Puranas），此類作品

談論的主題有五個8，其中有兩個就是關於宇宙的時間與空間，

這就是宇宙論。《往世書》也嘗試要調合不同版本的宇宙論，以

呈現一個系統化的圖像。但不同的調合，卻又呈現不同的結論。

系統化的進行，就是透過堆疊與融攝；譬如說，大體上是把不

同的宇宙論看成是接續發生，而不是把某一故事情節看成是另

一情節的隱喻（allegorical alternative）。各種印度古典宇宙論所

見的空間與時間的面相，都是極盡誇張的龐大，此一現象的成

因，很大部分的原因是這種堆疊與融攝的態度。要調合兩個系

統，是把其中一個塞進去另一個系統，而形成一個更大的整體，

我們所看到的是如同「多寶格」9（Chinese boxes）一樣的宇宙。

                                                 
8 此處所說的，就是《往世書》的 pabcalaksana。西元 1803 年，Henry Thomas 

Colebrooke 寫到：Every Puráná treats of five subjects: the creation of the 

universe, its progress, and the renovation of worlds; the genealogy of god and 

heroes ; chronology, according to a fabulous system ; and heroick 

history, containing the achievements of demi-gods and heroes

（Colebrooke[1803]，202，注解部份）。按 Colebrooke 在注解部份提出這

樣的解說，但沒有揭明其根據。之後，Horace Hayman Wilson 說：

Colebrooke 是依據印度字書《甘露藏》（Amarakosha）的看法：Pancha 

Lakshana（pabcalaksana）是《往世書》的同義詞，也就是說 that which has 

five characteristic topics，並引經據典的對此有進一步的說明

(Wilson[1864]，I，vi-vii)。這樣的看法，長期以來被學者所援用（如

http://en.wikipedia.org/wiki/Puranas），但 Matchett([2003]，134－138)對

此提出相當程度的反省。  
9 參看故宮博物院〈子子孫孫永寶用──清代皇室文物的典藏〉展覽說明：

「典藏趣味──遊戲空間──多寶格」



兜率天與諸佛出世(上)   13 
 
 

筆者感到憂心的是，本文也許會傳達這樣的印象：古代印度宇

宙論的龐大與複雜性。但筆者有一芻蕘之見可供讀者參酌，也

就非常單純的：其龐大與複雜，就好像印度的社會系統一樣，

同時例示出，印度人傾向運用結構的層次，把新、舊的文化元

素併存，而不會排擠新的元素」。 
 

    § 1.1.2.怎麼看待 Gombrich 對印度古代宇宙論的說明呢？ 
有人認為：「當英國學者（British scholars）在嘲弄印度文學充

滿想像、誇張的情節，古怪又荒繆（fanciful, hyperbolic, and 
absurd），他們心中所想的，就是《往世書》。在諸王系譜（「王

統」）中，有的國王被說成在位統治數千年，或是數萬年如一剎

那等概念，這一些都讓英國學者無法把《往世書》看成是理性

的宗教典籍。然而要欣賞《往世書》，須要不同的眼光，以及解

釋的方法。如果不能理解「數目」（numbers）在印度人想像力

中的地位，以及「數目」所能帶來的詮釋的、解釋的，以及創

造的功能，那麼就會認為印度人真的相信有”330 百萬男女眾

神”」10。 
    美國航空暨太空總署（NASA）在 2001 年發射一枚「魏金

森微波各向異性探測器」（Wilkinson Microwave Anisotropy 
Probe，簡稱 WMAP）的人造衛星，專門觀測宇宙微波背景輻

射在小尺度的各向異性，在其所發佈的報告中，對於宇宙論

                                                                                                        
（http://www.npm.gov.tw/exh96/imperial_collection/subject01_zh-tw.html）

（其英文網頁稱多寶格是 curio boxes）。  
10 引自 http://www.sscnet.ucla.edu/southasia/Religions/texts/Puranas.html（點

閱日期 March 2, 2012）。  
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（Cosmology）的定義是：整體宇宙（universe）大尺度性質（the 
large scale properties）的科學研究，以科學方法理解整個宇宙

的起源、發展與最後命運。如同其他科學領域，宇宙論涉及宇

宙的理論或假設，提出現象的某些預測，經由觀測

（observations）加以驗證，依據觀測的結果，再來修正、捨棄

或延伸這些理論，以符應相關資料。關於我們的宇宙的起源與

發展，通說採所謂的「大爆炸理論」（Big Bang theory）
11
。 

    在科學與宗教的對話中，Carr（[2006]，139）則說：宇宙

論的目標在理解宇宙的大尺度結構（the large-scale structure）

與全盤的發展。這涉及觀測（分類、條理宇宙的各種內容）與

解釋這些觀測所得的模型。宇宙論學者特別關心宇宙的起源，

以及何種初始條件可以發展出如目前我們所居住的世界。大部

份學者採行熱爆炸模型（hot big bang model），假定宇宙始於

百億年前的一個大壓縮狀態。但宇宙究竟會崩塌？還是一直擴

散下去；或是宇宙的範圍有限？無限？迄無定論。 

    在宗教研究的領域裏，Bolle（[2005]）先廣泛討論宇宙論

（cosmology）內容之後，補充說到還要參看包括Cosmogony（宇

宙發生論）、Eschatology（末世論）與Ages of the World（世間

的「時期」）、Metaphysics（形上學）等等詞條。由此可見，宇

宙論涉及的範圍很廣，而這一些論題都有其內在的關連。 
McGovern[1923]的書名是A Manual of Buddhist Philosophy, 

副標題是Cosmology，而依其說明，佛教的宇宙論可以分成三部

份：1.宇宙構成論（cosmography），現象世界的性質，大小與

                                                 
11 http://map.gsfc.nasa.gov/universe/（點閱日期 October 25, 2012）。  
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形狀；2.宇宙的分析（cosmic analysis），世界構成要素的分析，

例如三科（五蘊、十二處、十八界），各種心所法的分析等等；

3. 宇宙的動能（cosmic dynamics），業力論與緣起

（McGovern[1923]，8－12）。依據這樣的理解，以《俱舍論》

來說，其〈界品〉、〈根品〉、〈世間品〉、〈業品〉、〈隨眠品〉等

五品，都屬宇宙論的範疇。不但如此，《俱舍論》是以四聖諦作

為討論的架構，而〈賢聖品〉、〈智品〉與〈定品〉，分別討論解

脫者及解脫的方法，這也可說是宇宙論的一部分。佛教對宇宙

的成素的觀察，特別重於心心所的討論，是佛教宇宙論的特色

（Gethin[2004]，185－186）。 
 
    § 1.1.3.印度的四姓階級（種姓）制（婆羅門、剎帝利、吠

舍、首陀羅），不但是世俗的，而且與宗教結合。佛教認為：「四

姓皆等，無有種種勝如差別」。因為無論從財力說，從法律說，

從政治說，從道德說；從女人所生說，從隨業受報與修道解脫

說，四姓完全是平等的，是機會均等的，四姓不過是職業分化。

佛教主張的四姓平等，即種族優劣的根本否定。這在宗教中，

佛法即為一切人的宗教，所以四姓「出家學道，無復本姓，但

言沙門釋迦弟子」。不但是這樣，釋尊說他的教化是「普入八

眾」，八眾是剎利眾，婆羅門眾，居士眾，沙門眾，四天王眾，

忉利天眾，魔眾，梵天眾。「八眾」──人四眾、天四眾，源出

《雜阿含經》的〈八眾誦〉。人中，婆羅門教說四姓階級，佛法

不承認首陀羅為賤民，以沒有私蓄的出家者──沙門來替代。

天四眾是：梵、魔、三十三天、四大王眾天，四王天統攝八部

16   正觀第六十三期/二Ο一二年十二月二十五日 

 
 

鬼神。八眾，統括了人與神的一切12。 
      
    § 1.1.4.古代印度社會，婆羅門、剎帝利與吠舍族三者，是

所謂的再生族（dvija），他們除了日常生活的行事作務外，在宗

教生活上有其權利與義務，針對這一方面的修行，發展出修行

生涯四階段（awramas）的機制（「四期制」）：梵行期

（Brahmacarin）、家住期（Grhastha）、林棲期（Vanaprastha）

與遁世期（Samnyasin），並詳細規定其內容（高楠/木村[1975]，

316－331）。 
    Olivelle 固然認為：此一系統並不是經過堆疊的歷程（a 
process of aggregation）而形成，它本質上是由一個或好幾個大

膽的吠陀相關經典詮釋者，所創造（invented）出來的四分架構，

並不是很單純的，在歷史發展的過程中，不知不覺的成立（an 
unconscious historical process）（[1993]，111）。Olivelle（[1993]）
從文獻中，探索關於「四期制」從起源，到古典時期，乃至中

古時期的種種爭論與變遷，其中，確實有三期、四期，乃至五

期的爭論。Olivelle 說到： 
     

印度文化有一根深蒂固的傾向：把物品，各種機制、制度，

以及一般的知識，加以分類。這是長久以來一般所共認

的。再者，一旦某分類系統建立之後，又常見另立一種類

別，來超越既成的系統，用意在表示比原有系統所設想

者，更為完美的狀態。這可方便的稱作是「x + 1 症候群」

                                                 
12 參看印順法師[1949]，172－173；[1981]，263－264 的說明與引證。  
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（x + 1 syndrome）。比較常見的是，在原本是三的組合加

上另一成份，而成為四的組合；也可看到在四法加一而成

五法的例子，如所謂的第五吠陀。本書所討論的四 awramas
之說，就有這種傾向，成立第五 awrama（Olivelle[1993]，

223；see also 107）。 
 
    這裏可以看到，要解釋文化現象，有許多的可能性。 
 
    § 1.1.5.釋尊一生說法數十年，在不同場合，面對各種根器

的弟子，開示了許多法門。佛弟子很早就對這些教法，加以條

理，分類。依印順法師（[1968]，73－78）的說明，佛陀教法的

「隨順纂集，別為部類」有三類方法：一、以某些綱目為架構，

把經典所說的法門，集在一起（如「多界經」）；二、類集而又

依數目編次的，從一到十（「增一法」），如《長含》第 10《十

上經》，是舍利弗為眾比丘說，內容為：多成法、修法、覺法、

滅法、退法、增法、難解法、生法、知法、證法。每一法都從

一到十而編集，共為五百五十法。三、純為增一法編次的，如

《長含》第 9《眾集經》，這種純為法數的增一編次，擴大纂集

而成的，就是「增含」。 
    由此可見，這種「x + 1」的作法，佛典所見的事例很多。 
    依《增含》（卷 42）〈結禁品〉第 8 經所傳13，釋尊告訴諸

比丘：如果外道問佛法的特色，「汝等應持此語報之：一論，一

義，一演，乃至十論，十義，十演」；外道對於這樣的說法，「設

                                                 
13 大正 2，頁 778 中－頁 780 上；參看《雜含》第 486 經－489 經，大正 2，

頁 124 中－頁 125 上。  

18   正觀第六十三期/二Ο一二年十二月二十五日 

 
 

汝持此語往問者，彼人則不能報之，彼外道異學遂增愚惑，所

以然者，非彼所有境界」，釋尊接著開示「一論，一義，一演」，

乃至「十論，十義，十演」的內容。 
    所以「x + 1」不必然是「症候群」（syndrome）。 
 
    § 1.1.6.在漢語佛教界，「六道輪迴」是耳熟能詳的用語，

而六道（地獄，餓鬼，畜生，阿修羅，人，天），加上四聖（聲

聞、緣覺、菩薩、佛），構成十法界，這成為「一念三千」思

想的重要內容。 
    有情眾生究竟是要分為六道（六趣），還是五道（五趣），

印度佛教部派之間，有不同的見解。依《大毘婆沙論》所傳14，

主張六道的是犢子部，而《大毘婆沙論》本身主張五道，因為

「契經唯說有五趣」。 
    依南傳《論事》所述，案達羅派（Andhaka）與北道派

（Uttarapathaka）都是主張六趣15。 
    《大毘婆沙論》所引的「契經」只說五趣，但也有許多大

乘經典明白的說六趣，《大智度論》對此問題有相當程度的討論
16。 

                                                 
14 《大毘婆沙論》（卷 1），大正 27，頁 8 下；（卷 172），大正 27，頁 868

中－下。  
15 《漢譯南傳》，第 62 冊，頁 57。Shwe Zan Aung & Mrs. Rhys Davids[1915]，

211；Bareau[1955]，94（案達羅派 34）、248（北道派 11）  
16 《大智度論》（卷 10），大正 25，頁 135 下；（卷 30），大正 25，頁 280

上－中；Lamotte[1976]，1953－1958 注解部分，可以看到相關資料的說

明。  
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    從內容來說，六道與五道之爭論，只在於：是否要把阿修

羅（asura）另立為一道？這是對阿修羅的性質，有不同的意見。

關於阿修羅的判攝，《大毘婆沙論》提到兩種見解：天趣所攝與

鬼趣所攝。在前一見解裏，論文說到阿修羅不能得「正性離生」： 
 
「問：若爾，何故不能入正性離生？ 

答：諂曲所覆故。 

其事云何？ 

答：彼常疑佛朋黨諸天：若佛為其說四念住，彼作是念：

佛為我等說四念住，必為諸天說五念住。乃至若佛為說三

十七助道法，彼作是念：佛為我等說三十七，必為諸天說

三十八。 

以為如是諂曲心所覆故，不能入正性離生。 

復次，不可以不能入正性離生故，便謂惡趣所攝。如諸達

絮及篾戾車人亦不能入正性離生，而非惡趣所攝。彼亦應

爾」（大正 27，頁 868 下）。 
 
    阿修羅生性「諂曲」，老是懷疑：釋尊偏袒諸天，為阿修

羅只說四念住，卻為諸天說五念住等等。 
    《增含》〈八難品〉第 4 經也傳述：「阿須倫（阿修羅）便

作是念：應有五諦，今世尊但說四諦，與諸天說五諦」（大正 2，

頁 753 中）。 
    阿修羅這種心理特質，就是「x + 1 症候群」。 
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    § 1.1.7.數目的增減，《大毘婆沙論》可以看到這樣的說法17： 
    A. 問：眼耳鼻處，何故唯二，不增不減？ 
    B. 問：何預流唯經七有流轉往來，不增不減？ 
    C. 問：何故大種唯四？ 
    D. 問：何故尊者以二十二根而作論？ 
    E. 作論者於佛所說中不能增一說「十一想」，不能減一說

於「九想」。 
    F. 問：何故淨居唯五，不增不減？ 
    G.. 問：何故大丈夫相唯三十二，不增不減耶？ 

 
    就這些法數的問題，《大毘婆沙論》首先都提到脇尊者的

說法：「一切生疑，故不應責」、「此不應責。所以者何？若增若

減，俱亦生疑，不以疑故便違法相」等等，再進一步提出不同

的解說。 
    由此可見，數目的增減，有其不同的考量，不能一概而論。 
 

§ 1.1.8.1.這種數目增減的五道與六道的諍論，其實是佛教

宇宙論本身多元發展的縮影。Gombrich 在前文（本文§ 1.1.1.）
說到：所謂「古代印度的宇宙論」，就不可避免的要提到四種宇

宙論云云，意指古代印度有四種宇宙論（最少）18。其實，所

                                                 
17 A.大正 27，頁 62 中；B.大正 27，頁 240 下；C.大正 27，頁 663 上；D.

大正 27，頁 728 下；E.大正 27，頁 837 上；F.大正 27，頁 881 下；G.大正

27，頁 889 上。  
18 印度吠陀文集所呈現的宇宙論，參看高楠順次郎/木村泰賢[1975]，62－

66、137－164；Klostermaier[2007]，86－90，而 Klostermaier 在同書 526，
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謂「佛教宇宙論」也不能看成是單一而又一致的思想內容，佛

典所見的宇宙論雖有諸多共同的成素，但其內容也是有多樣化

的發展。 
     Kloetzli（[2005]）開宗明義就說：佛教宇宙論沒有一個

單一的系統（There is no single system of Buddhist cosmology），

事實上，佛教傳統的每一個教理主流，都依其特有的觀點，提

出相關宇宙論的敘述，把宇宙（universe）看成是進行解脫的場

域。 
中國的古德在面對與宇宙論有關的種種傳說裏，看到這一

些多樣化的發展，唐朝的普光，在解說過去七佛出世時的人壽

時，因為傳說不一，所以評為「部別不同」（本文 § 1.1.9.1.）。 
佛典所說世間毀壞，是分成二大前後接續的階段：一、先

是眾生「毀壞」（sattvasamvartani，但不是真正的「滅絕」，而

是「遷移」到另外的處所），二、接下來才是山河大地等器世間

的毀壞（bhajanasamvartani），但佛典對這二大階段所需的時間，

說法不一，唐朝道倫認為「見聞各異，難可會釋」（本文 § 
1.1.9.2.）。 
    宋朝志磐《佛祖統紀》（卷 31）的〈世界名體志〉別立一

小項〈土、水、風輪會異〉，摘述若干經論所說的風輪等厚度，

數值不一，所以其看法是：「經論所出，皆不能一，唯《俱舍》、

《立世》略同。佛所說義，不應有異，要是部主聽受機見有別，

而譯師今古措辭之不同也」（大正 49，頁 306 中）（本文 § 
                                                                                                        

note 1 認為 Macdonell[1897]此一作品仍是討論此一內容的典範。《往世書》

的宇宙論，參看 Klostermaier[2007]，91－100；Kloetzli[1987]，109－111。

耆那教的宇宙論，參看 Jaini[1979]，127－130。  
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2.3.2.）。 

    以下將可以看到，在佛教宇宙論的相關論述，有許多不同

的見解。 
 

§ 1.1.8.2.彌勒是下一位要在人間出世的佛陀，這是佛教一

致的傳說。從《阿含經》及《尼柯耶》等早期佛典，就已經傳

述此事，嗣後關於彌勒的傳說，不斷集出。 
大體說來，關於彌勒的傳說（「彌勒傳說」），可分成三類：

一、彌勒的過去世，也就是「彌勒本生」，這是顯示彌勒成佛的

正當性，就如同釋尊的本生一樣；二、彌勒的現在世，這是釋

尊住世時，彌勒的生活、修行事蹟，重點在釋尊給予彌勒記說

成佛（授記）的情節；三、彌勒的未來世，也就是彌勒將來成

佛的情節，說明彌勒菩薩自兜率天下降，當時的自然環境，社

會情狀，人民的壽量；彌勒菩薩父母家世，當時的國王；彌勒

出家修行、成道；彌勒的教法，彌勒弟子與釋尊弟子的連結；

大迦葉的事緣。漢譯佛典的「下生經」與「上生經」，就是傳述

彌勒的未來世。 
「彌勒傳說」中，在彌勒下生時人民的平均壽命，以及自

然環境，乃至於如何進入這樣的時代，就涉及佛教的宇宙論。 
 
§ 1.1.8.3.依《長含》第 6《轉輪聖王修行經》的傳述，彌

勒佛出世時，人類的壽命是八萬歲。《中含》第 66《說本經》

也是說：「未來久遠人壽八萬歲時，當有佛，名彌勒如來」；《長
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部》第 26《轉輪聖王獅子吼經》也是如此19，嚴格說來，這三

部《阿含經》／《尼科耶》並不是專門開示「彌勒傳說」。 
    「哈密本」回鶻文《彌勒會見記》（Maitrisimit）第十品〈彌

勒從兜率下降人間〉就是「彌勒（下生）傳說」，也是說彌勒下

生時，人壽八萬歲20。 
古于闐文的「彌勒傳說」也是說彌勒成佛時，人壽八萬歲21。 
傳為竺法護譯出的《彌勒下生經》（T 453），鳩摩羅什譯的

《彌勒下生成佛經》（T 454）、《彌勒大成佛經》（T 456），失譯

的《彌勒來時經》（T 457），這幾部「彌勒（下生）傳說」都說

彌勒是在人壽八萬四千歲出世22。 

                                                 
19 《轉輪聖王修行經》，大正 1，頁 41 下－頁 42 上；《說本經》，大正 1，頁

510 中；《長部》第 26《轉輪聖王獅子吼經》（《漢譯南傳》，第 8 冊，頁 71；

Walshe[1995]，403；Collins[1998]，612－613。  
20 耿世民[2003]，102：「現在正是人活八萬歲時」，參 Geng et al[1987]，366。

西元 1959 年 4 月，在中國新疆哈密天山區，發現了回鶻語《彌勒會見記》

（Maitrisimit）寫本（學者稱為「哈密本」），此一作品與所謂的「彌勒授

記」（Maitreya-Vyakarana）有關。西元 1974 年在中國新疆焉耆發現了吐火

羅語《彌勒會見記》（Maitreya-samiti，其全名是 Maitreyasamiti-nataka，

所以吐火羅語《彌勒會見記》是劇本，學者稱為「新博本」，因收藏在新

疆博物館）的寫本，季羨林[1998]就是介紹此一本子，但另又相當詳盡的

介紹漢語、巴利語及梵語的多種「彌勒傳說」。  
21見 Emmerick[1968]，307，即寫本第 336 頁背面 123 頌；關於于闐文的「彌

勒傳說」，參季羨林[1998]，90－116（季羨林[1998]，97－111 即是

Emmerick[1968]第 22 章的中文翻譯）。關於于闐文「彌勒傳說」與《彌勒

會見記》的比較，參看 Kumamoto[2002]。  
22 《彌勒下生經》（T 453），大正 14，頁 421 下；《彌勒下生成佛經》（T 454），
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    但義淨譯《彌勒下生成佛經》23（T 455）是說：「時彼國中

人，皆壽八萬歲」（大正 14，頁 426 中）。 
    這樣看來，彌勒佛出世時的人壽，有八萬歲與八萬四千歲

兩種不同說法24。但問題不只是這「四千歲」的差距。 
 

§ 1.1.8.4.《彌勒上生經宗要》（T 1773）說： 
 
    「問：依此論文，輪王與佛出世時異，云何輪王與佛同世？ 
    解云：輪王生時，未減八萬，末及始減，故得相值。 

    如《賢劫經》言：稍增至六萬歲時，有轉輪王，輪王相次，

經第七王時，人壽八萬四千歲，彌勒出興。 
    《大彌勒成佛經》亦云八萬四千； 
    《阿含經》及《賢愚經》中，止論八萬。 

    《俱舍論》云：長極八萬，短至十歲。 

    案云：言八萬者，舉其大數，不至九萬，故言極八。 

    又，佛出時，始減數十，大數未闕，所以猶言八萬四千。

若依此經，六萬歲時，亦有輪王，如何論說不減八萬者，

經說增時，論說減時。由是道理，不相違也」（大正 38，

頁 301 上）。 
 

                                                                                                        
大正 14，頁 423 下；《彌勒大成佛經》（T 456），大正 14，頁 429 上。  

23 這就是劉震[2009]所說的「百頌體《彌勒授記經》」；參看 Hartmann[2006]。 
24 參看郭忠生[2004a]，16－23 的討論。比較特殊的是，《長含》第 1《大本

經》說：「毘婆尸佛時，人壽八萬歲」，但在隨後的偈頌卻作：「毘婆尸時

人，壽八萬四千」（大正 1，頁 2 上）。  
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    形式上看，這段引文只有一小部份說到彌勒佛出世時的人

壽，但涉及複雜的佛陀出世時節相關問題。 
    依《俱舍論》所說25：世界（有情世間與器世間）的成、

住、壞、空，各歷經二十「劫」26，合計八十「劫」。但真正可

能作為計算歷時長短的，只有「住劫」，其餘的成、壞、空「劫」

的久暫，是比照「住劫」而來。 
在「住劫」的二十「劫」裏面，第一「劫」是「唯減」；最

後一「劫」是「唯增」；中間的十八「劫」是由「一增一減」所

構成（「中間劫」）。 
    所謂的「增」，是人壽從十歲遞增到八萬歲；「減」，是人

壽從八萬歲遞減到十歲。引文中的「《俱舍論》云：長極八萬，

短至十歲」，就是指這一點，而這也是人類壽命可能的上限與下

限（唯一的例外是，「住劫」第一「劫」從無量歲遞減到十歲）
27。 

關於諸佛出世的時節28，《俱舍論》認為「從此洲人壽八萬

                                                 
25 《俱舍論》〈分別世間品〉（卷 12），大正 29，頁 62 中－頁 63 中；參看《大

毘婆沙論》（卷 133），大正 27，頁 690 下、（卷 135）大正 27，頁 700 下。 
26 此處單稱「劫」，是因在名稱上，會有「小劫」、「中間劫」或是「中劫」

的說法。  
27 《俱舍論》（卷 12）：謂從風起，造器世間，乃至後時，有情漸住。此洲

人壽經無量時，至住劫初，壽方漸減。從無量減至極十年，即名為「初一

住中劫」（大正 29，頁 63 上）。但西元六世紀初在中國集出的《經律異相》，

對此有不同的理解：「劫初時，人壽四萬歲，後轉減促，止於百年，漸復

不全，乃至十歲（《雜心》同《小劫經抄》云：十二餘歲）」（大正 53，頁

4 中）。  
28 《俱舍論》〈分別世間品〉（卷 12），大正 29，頁 64 上－中。  
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歲，漸減乃至壽極百年，於此中間諸佛出現」，這是指佛陀出世

時，人壽的範圍。至於轉輪聖王則是「從此洲人壽無量歲，乃

至八萬歲，有轉輪王生。減八萬時，有情富樂、壽量損減，眾

惡漸盛，非大人器，故無輪王」。《大毘婆沙論》的說法是「唯

於『減時』佛出于世，於『唯增時』輪王出世，於『增減時』

獨覺出世」29。這樣的見解認為：人壽在八萬歲以下，就不可

能有轉輪聖王。 
    如此一來，就有這樣的疑問：佛陀與轉輪聖王是否可能同

時存在？ 
    在《彌勒下生經》（T 453）、《彌勒下生成佛經》（T 454）、

《彌勒下生成佛經》（T 455）、《彌勒大成佛經》（T 456）、《彌

勒來時經》（T 457），這幾部漢譯「彌勒傳說」中，都有一位轉

輪聖王，而且還讓位給其子，在彌勒佛座下出家修行。 
 

§ 1.1.8.5.《阿含經》與《尼柯耶》中（《增含》除外），最

常被提及與「彌勒傳說」有關的是：1.《長含》第 6《轉輪聖王

修行經》、2.《中含》第 66《說本經》及 3.《長部》第 26《轉

輪聖王獅子吼經》等三部，但如果涉及轉輪聖王的議題30，還

要加上 4.《中含》第 70《轉輪王經》，合計四部。 
依 Analayo（[2010]，95－128）的研究，這四部經典代表

三個不同的階段： 

                                                 
29 《大毘婆沙論》（卷 135），大正 27，頁 700 下－頁 701 上。如果從嚴格的

字面來看，只有「第一劫」（「唯減劫」）會有佛陀出世；只有第二十「劫」

（「唯增劫」），會有輪王出世；辟支佛則在中間十八個「增減劫」出世。  
30 關於轉輪聖王的論題，參看 Analayo[2010]，109，note 36 所引的資料。  
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一、首先是《中含》第 70《轉輪王經》，這部經只單純的

說到轉輪聖王的代代相續，從最早的名叫堅念的轉輪王開始，

「聰明智慧，有四種軍整御天下，由己自在，如法法王，成就

七寶，得人四種如意之德」，之後堅念的轉輪王把王位傳給其

子，自己則「剃除鬚髮，著袈裟衣，至信，捨家，無家，學道」。

經文接著描述繼位者其實未能把握「相繼之法」，國家治理不

彰，社會生活每下愈況，人心不安，人壽遞減，甚至到了人壽

十歲的狀態。後來之人「幡然改悟」，社會狀態改善，人壽遞增。

到了人壽八萬歲時，「有王名螺（Wavkha），為轉輪王，聰明智

慧，有四種軍整御天下，由己自在，如法法王，成就七寶」，而

且描述當時的自然與人文環境的理想情狀。 
《中含》第 70《轉輪王經》說的是社會的興衰，道德良窳，

人壽遞減遞增的各種情形，完全沒提及彌勒成佛之事。 
二、第二階段是《長含》第 6《轉輪聖王修行經》與《長

部》第 26《轉輪聖王獅子吼經》：這二經都是在人壽遞增到八

萬歲時，除了有儴伽（Wavkha，即「螺」）轉輪王之外，還有彌

勒如來出世。 
這兩部經都沒有提到誰會是將來的彌勒如來，換言之，只

說到「彌勒傳說」的未來世。 
三、《中含》第 66《說本經》是第三階段，此經完全沒有

說到人壽遞減遞增的各種情形，只是「預記」說：「未來久遠，

當有人民壽八萬歲」，會有「王名螺，為轉輪王」，同時還會有

彌勒如來出世。不但這樣，在場聽法的比丘中，尊者阿夷哆發

願：自己將來成為螺轉輪王，釋尊雖對尊者阿夷哆這樣的發心

有所教斥，但還是給予授記。 
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在場的尊者彌勒則發願：自己將來成為彌勒如來。 
釋尊授記尊者彌勒將來就是人壽八萬歲時的彌勒如來（詳

Analayo[2010]，115－116）。 
    所以《中含》第 66《說本經》同時說到「彌勒傳說」的現

在世與未來世。 
    Analayo（[2010]，112－113）認為：此處提及未來佛彌勒

是後出的添附（a later addition），「轉輪聖王經」原有的本子中，

應該沒有授記未來佛的情節。 
 

§ 1.1.8.6.這幾部「轉輪聖王經」，提到了人壽從八萬歲漸次

遞減到十歲，再從十歲次第遞增到八萬歲，這樣的上下界限與

循環，就是如同《大毘婆沙論》與《俱舍論》所說的一樣。從

這個角度來看，現存的三部「轉輪聖王經」（《長含》第 6《轉

輪聖王修行經》、《中含》第 70《轉輪王經》與《長部》第 26
《轉輪聖王獅子吼經》），也是佛教宇宙論的經典，由人壽的增

減循環，顯示出世間的成住壞空（人壽遞增遞減的循環，參看

下文 § 3.1.4.）。 
如《中含》第 70《轉輪王經》所說： 
 
「人壽十歲時，當有七日『刀兵劫』，彼若捉草，即化成

刀。若捉樵木，亦化成刀，彼以此刀各各相殺。彼於七日

『刀兵劫』！過七日便止」（大正 1，頁 523 中） 
 
這一段經文的前後（大正 1，頁 523 上 12－中 17）所描述

當時社會的情狀，同於《長含》第 30《世記經》第 11 品 0〈三
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中劫品〉所說的「刀兵劫」（大正 1，頁 144 上 19－中 25）。 
    《長部》第 26《轉輪聖王獅子吼經》也說：在人壽十歲時，

會有七日的「刀兵劫」（Satthantarakappa）。《長部注》又提及

Dubbhikkhantarakappa（饑饉劫）與 Rogantarakappa（疾疫劫）
31。這三者對應的梵語是32：wastrqntara-kalpa、

durbhiksqntara-kalpa、rogqntara-kalpa。而這正是《長含》第 30
《世記經》〈三中劫品〉開頭所說：「佛告比丘：有三中劫。何

等為三？ 一名、刀兵劫；二名、穀貴劫；三名、疾疫劫」。 

    再者，《長部》第 27 Aggabba Sutta，在 Rhys Davids（[1921]，

77－94）譯成”A Book of Genesis”，這是仿《聖經》〈創世記〉

的概念；Nattier（[1992]，11－13）則稱是”Primeval Sutra”；

Collins[1993]譯作”The Discourse on What is Primary (Aggañña 
Sutta)”；Walshe（[1995]，4 70 －415）是作” On Knowledge of 
Beginnings”；Gethin（[2008]，116－128）則譯為”The Origin of 
Things”；Tan[2010]是”The Discourse on the Foremost”，《漢譯

南傳》（第 8 冊，頁 74－頁 91）逕作《起世因本經》，這是採用

漢譯佛典已有的名稱33。 
    這部經一再的被譯成英語（或其他語言？），意味著現代

                                                 
31 經文部分見 Walshe[1995]，402；又見 Walshe[1995]，601，note 798 的說

明。  
32 分見《荻原梵漢》，1319A、594A、1137A。又見 Kajiyama[2000]，186。  
33 嚴格說來，這樣的譯名，略有誤導。《長部》第 27Aggabba Sutta 應相當於

《長含》第 5《小緣》經，這是在說婆悉吒（Vasettha）、婆羅墮（Bharadvaja）

二位婆羅門，自恃種姓優越，釋尊則開示「今我無上正真道中，不須種姓，

不恃吾我憍慢之心。俗法須此，我法不爾」，以及「四姓本緣」。  
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人不同的觀點。Gombrich（[1992/2005]）就把 Rhys Davids 的

解讀，看成這是要讓歐洲讀者知道，佛教也有類似於〈創世記〉

的說法，更重要的是，Gombrich 嘗試「追本朔源」，從《梨俱

吠陀》（Rig-Veda）、Brhad-aranyaka Upanisad 等早期印度典籍

的宇宙生成論，來看 Aggabba Sutta 與之相近似的文句，推論其

關係34。Collins[1993]不但對此經有所解說，Collins[1998]又有

所討論。依 Gethin（[1997]）說法，則把佛教的禪定（靜慮等）

與宇宙論聯結一起35。Benavides[2005]，從《Aggabba Sutta》探

討了佛教所說稻米、勞動與私有財產起源的神話，對人類經濟

行為的描述（金錢貨幣、資本累積、交換）。從這一些學者的引

述，可以管窺現代學者對此經的重視。 
    不論其名稱是什麼，本經的內容是為了批判「種姓優越

論」，進一部開示世間初成之後，地球上人類的「演化」，以及

婆羅門等社會（種姓）制度的形成，是基於古代同一人類的職

業分化，社會分工。 

    這樣的內容，是佛教宇宙論的一環。《長部》第 27 Aggabba 
Sutta 這一部分的內容，相當於《長含》第 30《世記經》第 12

                                                 
34 參看越建東[2010]的說明與評論。  
35 靜慮及無色各有二種：生（upapatti）與定（samapatti），就顯示出禪修與

宇宙論的關聯。參看《俱舍論》〈分別定品〉：「先辯靜慮差別。此總有四

種，謂初、二、三、四。四各有二：謂定及生。生靜慮體，〈世品〉已說」；

「此（無色）與靜慮數自性同，謂四各二；生如前說，即〈世品〉說：由

生有四」（大正 29，頁 145 上－下）。《大毘婆沙論》（卷 84），大正

27，頁 432 中。又參 Wynne[2007]延續探 Gombrich 的論述，探討了早期

Brahminism 的禪定與宇宙論的關係，進而說明其對佛教的影響。  
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品〈世本緣品〉的一部分36。 
    《長部》第 26《轉輪聖王獅子吼經》與《長部》第 27Aggabba 
Sutta 這兩部關於世界興替盛衰，人間社會（種姓）制度的經文

被編在一起37，在此架構之下，「預記」未來彌勒佛出世的情節，

這樣的思考，對於後代的「彌勒傳說」有一定的影響。此一問

題涉及的層面很廣，宜另以專文討論，此處只引宋朝志磐《佛

祖統紀》來說明。 
    西元十三世紀中葉（約 1258-1269）成書的《佛祖統紀》，

在其〈三世出興志〉第十四，廣引經論，在世間成住壞空的架

構中，說明前後相續的過去佛、未來佛出世的情況。現在是賢

劫的「第九小劫」，人壽減至五萬歲、四萬歲、二萬歲與百歲時，

分別有拘留孫佛、俱那含牟尼佛、迦葉佛與釋迦牟尼佛出世。

等到「第十小劫」，人壽減至八萬歲時，彌勒佛出世（詳大正

49，頁 299 上 21－頁 301 上 7）。 
    志磐在說明彌勒佛出世情節之後，又引經文說： 

 

                                                 
36 大正 1，頁 145 上－頁 149 下；《大樓炭經》第 13〈天地成品〉，大正 1，

頁 305 中－頁 309 下；《起世經》第 12〈最勝品〉，大正 1，頁 358 上－頁

365 上；《起世因本經》第 12〈最勝品〉，大正 1，頁 413 上－頁 420 上。  
37 相當的《長含》第 5《小緣經》與《長含》第 6《轉輪聖王修行經》，也是

編在一起。在 Gilgit 發現的根本說一切有部《長阿含經》梵本，似乎沒有

編入這兩部經典（參看 Hartmann[2004]；劉震[2010]，23－29 所引圖表），

至於《中含》第 154《婆羅婆堂經》與《中含》第 70《轉輪王經》被分編

在不同的架構，應該是集出的理念不同。關於此二經的關聯，又參

Collins[1996]。  
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「《菩薩處胎經》去彌勒世有五十六億七千萬歲。 

《處處經》五十億七千六十萬歲。 

《彌勒下生經》、《上生經》並云：五十六億萬歲。 

《莊椿錄》：自佛滅取彌勒生，有八百八十萬九千二百年。 

諸說不同，未曾校算」。 
 
    志磐所引出處不明的《莊椿錄》

38
明白的算出：釋尊滅度後

八百八十萬九千二百年，應該就是按照人壽增減計算而來，而

這是在器世間成住壞空的脈絡說明彌勒佛出世的時間。 

 

§ 1.1.8.7.在佛典裏，「記說」（vyakarana；veyyakarana）有

多種的意義，《中含》第 66《說本經》等經，就是關於未來佛

的記說： 
 

「從甚深的教說與證德，而通於因果業報，未來佛德的『記

說』，在宗教解脫的立場，是非常重要的！對信者來說，

這不是『世論』，不是學者的研究、演說，也不是辯論，

而是肯定的表達佛法的『真實義言』，能使聽者當下斷疑

生信，轉迷啟悟的；這是充滿感化力的『記說』」（印順法

師[1971]，532）。 
 
    依這樣的理解，「從甚深的教說與證德，而通於因果業

報」，未來佛的記說（授記）並不是一般理解的「預言」。 
                                                 
38在 CEBTA 2011 版光碟，以「莊椿」二字全文檢索，共出現 32 次，宋朝

開始就有人引用，但無法確認這是何人所著。  
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    《中含》第 66《說本經》的前半段，是眾比丘在一起討論

與布施有關的法義，阿那律尊者（Anuruddha，無滅，阿泥盧馱）
39自述其本生因緣：他自己在過生中曾供養辟支佛，因而獲得

無數利益。 
    針對這段事緣，《大毘婆沙論》一共提及三個教理上的思

考40。其中有二個與下引經文有關： 
 
「諸賢！我因施彼一缽食福，七反生天，得為天王；七反

生人，復為人王。 

    諸賢！我因施彼一缽食福，得生如此釋種族中，大富豐

饒，多諸畜牧、封戶、食邑，資財無量，珍寶具足。 

    諸賢！我因施彼一缽食福，棄捨百千垓金錢王，出家學

道，況復其餘種種雜物。 

    諸賢！我因施彼一缽食福，為王，王臣，梵志，居士．一

切人民所見識待，及四部眾比丘，比丘尼，優婆塞，優婆

夷所見敬重。 

    諸賢！我因施彼一缽食福，常為人所請求，令受飲食，衣

被，氍氀．毾[毯-炎+登]．床褥．綩綖．病瘦湯藥，諸生

                                                 
39 《印佛固辭》，47－51；DPPN，I，85－90。  
40 《大毘婆沙論》（卷 1）：如於「異熟因具」立「異熟因」名，如彼尊者無

滅所說：「我由一食異熟因故，七生天上七生人中，於最後身得盡諸漏」。

非即一食是異熟因，勝義異熟因者，謂諸不善善有漏法。然彼尊者即說一

食為異熟因，是彼具故（大正 27，頁 3 下－頁 4 上）；《大毘婆沙論》（卷

37）：如尊者無滅言：我若知彼有此威德應更多施，何大少耶？（大正 27，

頁 191 中）。及此處所引（卷 21）。  
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活具，非不請求」。 
 
    阿那律因為供養辟支佛「一缽食」，得到這麼多福報，特

別是「七反生天，得為天王；七反生人，復為人王」，的確是殊

勝難得。 
    《大毘婆沙論》認為：「一剎那業，唯能引一眾同分」，也

就說：一次的作為，只能得到一次生天作天王的福報。如何理

解「七反生天」、「七反生人」？《大毘婆沙論》的解說是： 
     
    「01 彼顯初因，故作是說。謂彼先以一食施故，生富貴家，

多饒財寶。由宿生念或本願力，復以百千財食布施，如是

展轉經於多生，常好布施，受大富樂。彼依初因，故作是

說。 

譬如農夫以少種子多年種殖，展轉增長至百千斛，唱如是

言：我殖少種，今獲百千。又如商客以一金錢多時貿易至

於千萬，唱如是言：我用一錢經求滋息，今至千萬。此等

皆依最初因故作如是說，尊者亦爾。 

02 復次，或彼尊者於一生中先施一食，後復數施，由此引

發多人、天因。彼依最初，故作是說。 
03 復次，或彼尊者施一食時起多思願，由此引得天上、人

中多異熟果。 
04 復次，或彼尊者因施一食，起下、中、上三品善業，由

下業故，生在人中得為人主；由中業故，生於天上復作天

王；由上業故，於最後身生釋氏家，多饒財寶，出家修道

成阿羅漢」（大正 27，頁 99 下）。 
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    換言之，供養辟支佛「一缽食」只是「初因」，在往後得

到福報的受生當中，還要「展轉經於多生，常好布施」，這樣不

斷的累積，展轉精進。如果把本生中供養辟支佛看成是起點，

那麼到最後漏盡之間，還要經過多生（甚至是多生多劫）的努

力，並不是單憑供養辟支佛「一缽食」。 
 

§ 1.1.8.8.在《中含》第 66《說本經》後半段，釋尊加入討

論。阿那律是就「過去事」而說，釋尊則開示「未來事」。 
    在這一段記說未來佛的經文，不算太長，但其敘述卻有巧

思（機鋒？）。 
    首先，在「彌勒傳說」中，彌勒與阿逸多（阿夷哆），究

竟是同一人？還是不同人，在佛典裏傳說不一（郭忠生[2003]，

56－68），《說本經》刻意以尊者阿夷哆發願成為轉輪聖王，又

以尊者彌勒發心成為彌勒如來，也許要表達「轉輪聖王」與「佛

陀」之間的多元思考。 
    其次，最令人好奇的是：釋尊為什麼要記說尊者彌勒就是

未來的彌勒如來？而釋尊在記說之後，回頭要阿難取出「金縷

織成衣」交給尊者彌勒，又要求尊者彌勒將此頂「金縷織成衣」

供養三寶。這樣的情節是否突兀？ 
    《大毘婆沙論》（卷 178）對此的解說是： 
 
    「爾時，世尊聞彼語已，起『前際智』，審觀慈氏三無數

劫修四波羅蜜多得圓滿不？，即如實知：皆已圓滿。 

    復審觀彼百大劫中修相異熟業得圓滿不，即如實知，除金
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色相業，餘皆圓滿。 

    由此佛告大生主喬答彌言：汝今可以此金色衣，布施眾

僧，若供養僧，當知亦名供養於我。 

    佛時預知眾僧得此金色衣已，有是因緣應慈氏得，慈氏得

已必當施我，乃至廣說，由此因緣金色業滿」（大正 27，

頁 894 上）。 
 
    依論文的解說，釋尊並沒有立即記說，而是先觀察尊者彌

勒是否已經圓滿修習四波羅蜜多？「相異熟業」是否已經圓滿？

結果發現尊者彌勒還缺「金色相業」，所以釋尊命尊者彌勒以「金

色衣」供養僧眾。 
   不但是這樣，釋尊又觀察二事： 
 
    「世尊起前際智，觀慈氏前際已，復起『後際智』，審觀

未來人壽八萬歲時，氏有得阿耨多羅三藐三菩提所依身

不？即知彼有。 
    復審觀察，彼於爾時為有堪能得菩提不？即知彼能」（大

正 27，頁 894 中）。 
  
    經過這樣的周折之後，釋尊才給予記說：「如汝所願，汝

於來世人壽八萬歲時，當得作佛，名曰慈氏如來應正等覺」。 
    所以釋尊的記說，顯有所本。釋尊只是「確認」尊者彌勒

本身具足的「甚深證德，而通於因果業報」41。 
                                                 
41 《大毘婆沙論》緊接著對「前際智」與「後際智」的性質，有所說明（大

正 27，頁 894 中 23－下）。  
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    § 1.1.8.9.依《大智度論》（卷 42）所傳42：釋尊住世時的六

師外道，「六師皆自稱一切智。不蘭迦葉有大名聞，是大眾師，

其弟子死，若小若大，皆不說其生處；餘五師弟子死，若小若

大，皆說其生處。佛亦是大師，有大名聞，其弟子死，小者說

其生處，大者不說其生處」。 
    先尼梵志（Wrenika）對此感到疑惑。釋尊的回答是：「我

法甚深，微妙難解！汝等長夜著諸異見、異欲、異法，汝於我

法不能疾見！」；「若我弟子是法中不了了知者，說有後生，本

來有我慢等殘故」；「若我弟子了了解知是義者，不說其生處，

本來我慢等無殘故」。 
    佛教的解脫者是「生已盡，梵行已立，所作已作，不受後

有」，則其在命終之後，當然沒有往生之處，所以不予記說。 
    依《阿含經》及《尼柯耶》，佛弟子在修道上有成就，例

如證得初果，都可以「自記說」，也就是「將自己從智證而得深

信不疑的境地，明確無疑的表達出來」。 
    對於某一人是否有果證（「他記說」的一種），卻不是簡單

的事。 
    在《雜含》第 1148 經43，波斯匿王看到好幾個外道，「身

皆麤大，彷徉行住」在祇樹給孤獨園外。之後，波斯匿王向釋

                                                 
42 大正 25，頁 368 中－下，參看 Lamotte[1976」，2141，note 1 的說明，又

《雜含》第 105 經（大正 2，頁 31 下－頁 32 下）是說：這六師「悉不記

說其所往生處」。  
43 大正 2，頁 305 下－頁 306 上；參看《相應部》〈拘薩羅相應〉第 11 經（《漢

譯南傳》，第 13 冊，頁 141－頁 143；Bodhi[2000]，173－174）。  
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尊表白，他認：「世間若有阿羅漢者，斯等則是」。釋尊的開示

是： 
 
    「汝今且止！汝亦不知是阿羅漢，非阿羅漢，不得他心智

故。 

    且當親近，觀其戒行，久而可知，勿速自決。 

審諦觀察，勿但洛莫，當用智慧，不以不智。 

經諸苦難，堪能自辯，交契計挍，真偽則分。 

見說知明，久而則知，非可卒識，當須思惟，智慧觀察」。 
 
    要認定某人是否已得阿羅漢果，並非易事，更何況要確知

某人將來是否成就佛果。 
    依這樣的理解，《大毘婆沙論》（卷 178）的解說，應該是

《說本經》集出者的真意。 
 

§ 1.1.8.10.雖然如此，上引《大毘婆沙論》（卷 178）說，「金

色衣」是取自大生主喬答彌（佛陀姨母），有別於《說本經》。

但論文還提及： 
 
「此中或說：佛欲令彼金色業滿，告阿難陀言：汝可為我

覓新金色衣，吾欲持與慈氏。 

時，阿難陀如教即得，尋時跪進。 

世尊得已，命慈氏言：汝可取此新金色衣。 

慈氏承命，然不敢取。 

佛言：但取！任汝奉施佛上首僧，所以者何？汝於未來當
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由此福饒益世間故。 

慈氏敬諾，取已，奉施佛上首僧，由此因緣，金色業滿」

（大正 27，頁 894 上）。 
 
    這一情節，近於《說本經》的說法。在「彌勒傳說」的現

在世部分，「金色衣」或「金縷織成衣」是經常出現的情節44。

在《說本經》與《大毘婆沙論》所傳的事緣都是說，尊者彌勒

在受持之後，又供養三寶，自己不再持有。 
    值得注意的是，西元五世紀中葉，中國的慧覺、威德等八

人，西行求法，到了于闐的大寺，遇見當地五年一次舉行的「般

遮於瑟會」。會中長老各講經律，他們八人分別聽了記錄下來，

譯成漢文，於西元 445 年回到高昌，綜集成為這一部經，又經

過流沙，送到涼州，涼州名僧慧朗將它題名《賢愚經》45。 
    《賢愚經》〈波婆離品〉傳述了彌勒傳說結合了多種傳說，

描述彌勒的現在世、未來世與過去世（大正 4，頁 432 上－頁

436 下）。其中，彌勒在取得金色僧衣之後，穿在身上，外出乞

食。這引起信眾的注意，有一穿珠師引領彌勒回住處接受供養。

穿珠師為了聽法，把一份可以得到十萬錢的工作放在一旁。這

就引起這樣的思考：「若有檀越，請一持戒清淨沙門，就舍供養，

所得盈利，何如有人得十萬錢？」，緊接下來就是如同《中含》

                                                 
44 參看郭忠生[2003]，75－82。哈密本《彌勒會見記》（第三品）的說法，

參看耿世民[2003]，86，又參 Analayo[2008]，106－108 的評論。  
45 見《出三藏記集》（卷 9），〈賢愚經記〉，大正 55，頁 67 下。關於于闐的

佛典，參看 Kumamota[1993]，Skjærvø[1993]；又參看 Mair[1993]對漢譯

《賢愚經》的研究。  
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第 66《說本經》的情節。但《說本經》，只有阿那律講述其本

生世緣，在〈波婆離品〉則由釋尊開示了彌勒與勝伽轉輪王

（Wavkha，即儴伽、「螺」）的本生事緣，這樣就給彌勒如來與

轉輪王同時存在，提供了事實上的依據46。 
《賢愚經》的彌勒傳說，是慧覺等人於西元五世紀中葉在

于闐聽聞而來，但現在所看的收在 The Book of Zambasta
（Emmerick[1968]，301－341）的「彌勒傳說」，卻只說到彌勒

的未來世47。 
 

§ 1.1.9.1.前文談過（§ 1.1.8.6.），宋朝志磐在《佛祖統紀》

〈三世出興志〉說：現在是賢劫「第九小劫」，人壽減至五萬歲、

四萬歲、二萬歲與百歲時，分別有拘留孫佛（Krakucchanda；

Kakusandha）、俱那含牟尼佛（KanakamuNi；KoNAgamana）、迦

葉佛（KAZyapa；Kassapa）與釋迦牟尼佛出世（大正 49，頁 299

上 21－中 4）。 
不過，玄奘弟子普光在《俱舍論記》（卷 12）討論佛陀出

世的時節，有這樣的說明： 
 
「於八十劫中，二十成劫，二十壞劫，二十空劫，無佛出

世。唯於二十住劫中，有佛出世。 

                                                 
46 同樣的彌勒本生，亦可見諸《根有律藥事》（大正 24，頁 25 上－頁 26 上）；

哈密本《彌勒會見記》第 16 品也收錄此一本生（耿世民[2003]，249－258）。 
47 依 Encyclopædia Iranica 網路版，現在所看的 The Book of Zambatsa 不可能

早於西元七世紀，見

http://www.iranicaonline.org/articles/book-of-zambasta-poem。  
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然於二十住劫中，十九增位無佛出世，十九減位有佛出世。 

就劫減位，始從八萬乃至百年，於此中間有佛出世。故《賢

劫經》第十說
48
：妐留孫佛人壽四萬歲時出世，妐那含牟

尼佛人壽三萬歲時出世，迦葉佛人壽二萬歲時出世，釋迦

牟尼佛人壽百歲時出世。 

若依《西域記》第六：妐留孫佛人壽六萬歲時出世，妐那

含牟尼佛人壽四萬歲時出世，迦葉波佛人壽二萬歲時出

世，釋迦牟尼佛人壽百歲時出世。 
此應部別不同」（大正 41，頁 194 下）。 

 
    玄奘在（《西域記》卷 6）「室羅伐悉底國」與「劫比羅伐

窣堵國」兩地聽到這樣的傳說49，應有所本。就是這樣，其弟

子普光就只能說「此應部別不同」！ 
    《大智度論》（卷 31）則說50：「拘樓餐陀佛，壽六萬歲；

迦那伽牟尼佛，壽三萬歲；迦葉佛，壽二萬歲；釋迦文佛，壽

百歲，少有過者；彌勒佛，壽八萬四千歲」，又是另一種傳說。 
    《長含》第 1《大本經》傳述：「拘樓孫佛時，人壽四萬歲。

拘那含佛時，人壽三萬歲。迦葉佛時，人壽二萬歲」（大正 1，

頁 2 上），這是相當普遍的說法，《賢劫經》沿襲下來。 
    《雜含》第 956 經（大正 2，頁 243 中－下），與對應的《相

                                                 
48 大正 14，頁 50 中－下。  
49 大正 51，頁 900 下、頁 901 中，但《西域記》並沒有說「第九劫」。玄奘

弟子窺基的《瑜伽論劫章頌》說：「六萬四萬二萬時，拘留那含迦葉興」，

即是受此影響。  
50 大正 25，頁 311 下；Lamotte[1980]，2336。  
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應部》〈無始相應〉第 20 經51，也傳述相同的說法，特別的是，

Bodhi（[2000]，797，note 264）引用注解書所說：經文的「拘

樓孫佛時，人壽四萬歲」，「拘那含佛時，人壽三萬歲」，不能看

成從四萬歲直接遞減到三萬歲，正確的理解是：拘樓孫佛入涅

槃後，人壽漸次遞減到十歲，之後遞增到「阿僧祇歲」

（asavkheyya，無數歲），再漸次遞減到人壽三萬歲時，拘那含

佛才出世。這樣的模式適用於後續之佛陀，包括彌勒佛在內。 
    巴利語注解書此一看法，相當於《大毘婆沙論》所說的「減

劫時佛出」；但所謂人壽遞增到無量歲，這與「長極八萬，短至

十歲」，並不相同（本文 § 1.1.8.4.）。這意味著，前後相續的諸

佛是在人壽增減的循環中出世，而且不是在同一個「減劫」出

世（但從 Bodhi 比丘此一引文，看不出是否有「住劫」二十「劫」

的意思）。 
    現在是賢劫「第九小劫」的說法，參看下文的討論（本文 
§ 3.1.5.～§ 3.1.6.）。 
     

§ 1.1.9.2.佛典所說的世間毀壞（「壞劫」），分兩階段進行：

首先是絕大部分的眾生「毀壞」（但不是真正的「滅絕」，而是

「遷移」到另外的處所），接下來才是山河大地等器世間的毀壞

（「人去」而後「樓塌」）。 
這兩階段各費時多久？ 
《大毘婆沙論》（卷 134）認為：「如是說者：十九劫壞有

情，一劫壞器。別業難轉，非共業故」，而且提到另兩種見解「有

                                                 
51 《漢譯南傳》14 冊，頁 237－頁 240；Bodhi[2000]，659－661。  



兜率天與諸佛出世(上)   43 
 
 

說：十劫壞有情，十劫壞器。有說：十五劫壞有情，五劫壞器」

（大正 27，頁 691 中）。《俱舍論》也是採「十九劫壞有情」的

見解（大正 29，頁 63 中）。 
真諦譯的《立世阿毘曇論》則說：「散壞有二：一者、眾生

世界散壞；二者、器世界散壞。十小劫中，眾生世界散壞，次

十小劫，器世界散壞」（大正 32，頁 221 下），這正是《大毘婆

沙論》（卷 134）所列出而不採的說法。  
    這樣的歧異，如何會通？玄奘門下道倫（即遁倫）在《瑜

伽論記》（T 1828）針對這樣的疑問，說到「見聞各異，難可會

釋」（大正 42，頁 326 上）。 
佛典所見各種與宇宙論有關的見解，這類「部別不同」或

是「見聞各異，難可會釋」的情況，為數不少。 
 
    § 1.2.1.Gombrich（[1975]，135）認為，對佛教徒來說，空

間與時間二者，都是無限的（both space and time are infinite）。

這裏的空間是「無限」，究何所指？ 
    在《雜含》第 1307 經，赤馬天子提出這樣的問題：是否

能夠「行過世界邊，至不生不老不死處不？」 
    釋尊的回答是：「無有能過世界邊，至不生，不老，不死

處者」。 
    赤馬天子向釋尊報告：他回想自己在過去生中，曾經是外

道仙人，修得大神通，能夠「登一須彌至一須彌，足躡東海，

越至西海」，就想要以這樣的神通力，找尋世間的盡頭。在經過

百年之後，命終之前，還是無法達到世間的盡頭，「不生，不老，
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不死之處」（大正 2，頁 359 上─中）
52
。 

    赤馬天子一開始的提問，其實涉及兩個問題：「世界邊」

與「不生不老不死處」，而依經文的意旨，赤馬天子認為這二者

是同一個地方。之後，赤馬天子提到自身過去的經歷：以大神

通非常快的速度，經過百年的追逐，還是未能如願。 
    經文的世界（loka）與邊（anta），有多樣化的意義。赤馬

天子所說的，顯然是一種空間世間，所以才會一直的往外追尋。 
    釋尊所開示的：「赤馬！若比丘於世間苦若知，若斷。世

間集若知，若斷。世間滅若知，若證。世間滅道跡若知，若修。

赤馬！是名得『世界邊』，度世間愛」，說的則是另一種意義的

世間53。 
    赤馬天子以神通力，在百年之間所到達的地方，應該是非

常、非常遙遠，但還稱不上是「無限」。 
 
    § 1.2.2.依《相應部》〈梵天相應〉第 14 經所傳54，尸棄佛

（Sikhi）的上首弟子之一 Abhibhu 比丘，以神通力上昇到梵世

（brahmaloka），承尸棄佛之命而向諸梵天說法。Abhibhu 比丘

                                                 
52 另見《增含》〈馬血天子問八政品〉，大正 2，頁 756 上；《別雜》第 306

經，大正 2，頁 477 中－下；南傳〈天子相應〉第 26 經（Bodhi[2000]，

157－158；《漢譯南傳》，第 13 冊，頁 111－頁 112）【Bodhi[2000]，1413，

note 96 認為：〈六處相應〉第 116 經也許可看成是本經的注解】；《增支》

四集 45 經、46 經（《漢譯南傳》，第 20 冊，頁 84－頁 88）。  
53 參看《雜含》第 234 經（大正 2，頁 56 下－頁 57 上）以及郭忠生[2010]，

224－226 的討論。  
54 《漢譯南傳》，第 13 冊，頁 257－頁 260；Bodhi[2000]，249－251。  
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能讓一千世界（sahassilokadhatu）聽到他的聲音。 
    此一事緣的其他傳本，有助於理解梵世（brahmaloka）的

意義： 
    一、《中含》第 131《降魔經》55說：「尊者音住梵天上，以

常音聲滿千世界，更無有弟子音聲與彼等者，相似者，勝者」

（大正 1，頁 620 下）。 
二、單譯《魔嬈亂經》（T 66）說：「尊者毗樓者，住梵天

上，能以香聲，滿千世界，無有弟子與此等者與聲等者，無相

似者，謂能說法」（大正 1，頁 864 下）。 
    三、單譯《弊魔試目連經》（T 67）作：「何故賢者名曰洪

音？住於梵天，謦揚大聲，聞于三千大千世界」（大正 1，頁 827）。 
    四、《立世阿毘曇論》（T 1644）：「過去有佛，名曰尸棄。

時，有弟子，大神通第一，名曰阿毘吼，是比丘坐在第四禪梵

處，以一指光，照一千世界，一音說法，一千世界俱解正義」

（大正 32，頁 174 上）。 
    〈梵天相應〉第 14 經的「梵世」，在《立世阿毘曇論》明

說是第四禪梵處，而除了《弊魔試目連經》說其聲音及於「三

千大千世界」，其餘都說 Abhibhu 比丘的聲音及於「一千世界」。 
    此一事緣在《增支》三集 80 經有同於《立世阿毘曇論》

引述的情節56：阿難請問：如果 Abhibhu 比丘能讓一千世界聽

到他的聲音，那麼佛陀的聲音究竟可以達到何處？有哪些世界

的人可以聽到？ 
                                                 
55 依《中含》第 131《降魔經》、《魔嬈亂經》、《弊魔試目連經》，這是拘樓

孫佛時代之事。  
56 《漢譯南傳》，第 19 冊，頁 323－頁 324。  
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這涉及佛陀論（佛陀的殊勝）以及佛教的宇宙論。經文說：

「如來（佛陀）若希望，則所發之音聲，可令三千大千世界得

知，或復希望，可令更遠者得知」。如果願意的話，佛陀可以讓

他的聲音被三千大千世界以外的人聽到。 
    鳩摩羅什譯的《大品經》（T 223，〈四攝品〉）可以看到

這樣的文句：「佛音聲遍滿三千大千國土；若欲大聲，則遍滿

十方無量阿僧祇國土，隨眾生多少，音聲遍至」（大正8，頁395

下），而且在〈初品〉勸勉「菩薩摩訶薩欲發一音，使十方如

恆河沙等世界聞聲，當學般若波羅蜜！」（大正8，頁219下），

用語可能不完全一樣，但顯然是出於同樣的理路。 
《立世阿毘曇論》與《增支》三集 80 經文在作這樣陳述之

前，先解釋「三千大千世界」的意義。 
    《雜含》第 424 經、第 425 經、426 經也可看到相同的「三

千大千世界」定義，事實上，佛典對三千大千世界的定義，包

括《瑜伽師地論》（卷 2，大正 30，頁 288 上）、《大智度論》（卷

7）的說法，基本架構都很一致57，但因涉及「梵世」（brahmaloka）

的意義，佛典裏往往可以看到不同的表述。 
    最廣義的 brahmaloka，兼指色界及無色界諸天，廣義的則

                                                 
57《雜含》第 424 經、第 425 經、426 經（大正 2，頁 111 下－頁 112 上）；《大

智度論》（卷 7），大正 25，頁 113 下（Lamotte[1944]，447－448）；《長含》

第 30《世記經》，大正 1，頁 114 中－下；《大樓炭經》，大正 1，頁 277

上－中；《起世經》，大正 1，頁 310 中－下；《起世因本經》，大正 1，頁

365 中－下；《立世阿毘曇論》，大正 32，頁 174 上－中。  

《增支》十集第 29 經則說到「小千世界」（《漢譯南傳》，第 25 冊，頁 242）。

《雜含》第 504 經，也只說到小千世界（大正 2，頁 133 中）。  



兜率天與諸佛出世(上)   47 
 
 

指色界諸天，狹義的僅指色界初禪之天58，而「三千大千世界」

之「中千世界」、「小千世界」，會因 brahmaloka 的意義，而有

不同的內容。 
    依《雜含》第 424 經的說明： 

 
「如日遊行，照諸世界，乃至千日、千月，照千世界，千

須彌山；千弗婆提，千閻浮提，千拘耶尼，千鬱單越；千

四天王，千三十三天，千炎魔天，千兜率天，千化樂天，

千他化自在天，千梵天，是名小千世界

（Sahasracudikalokadhatu）」（詳見大正 2，頁 111 下－頁

112 上）59。  
 

                                                 
58 PBD, s.v. brahma-loka；PED, s. v. brahma-loka。  
59 《增支部》三集 80 經的用語：“Yavata, Ananda, candimasuriya pariharanti, 

disa bhanti virocana, tava sahassadha loko. Tasmim sahassadha loke sahassam 

candanam, sahassam suriyanam, sahassam sinerupabbatarajanam, sahassam 

jambudipanam, sahassam aparagoyananam, sahassam uttarakurunam, 

sahassam pubbavidehanam, cattari mahasamuddasahassani, cattari 

maharajasahassani, sahassam catumaharajikanam, sahassam Tavatimsanam 

sahassam yamanam sahassam tusitanam, sahassam nimmanaratinam, 

sahassam paranimmitavasavattinam, sahassam brahmalokanam– ayam 

vuccatananda, sahassi culanika lokadhatu.  

“Yavatananda sahassi culanika lokadhatu tava sahassadha loko. Ayam 

vuccatananda, dvisahassi majjhimika lokadhatu.  

“Yavatananda, dvisahassi majjhimika lokadhatu tava sahassadha loko. Ayam 

vuccatananda, tisahassi mahasahassi lokadhatu.  
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而從《雜含》第 425 經的說明，「二千中千世界」 
（Dvisahasramadhyamakalokadhatu）就是 1000 個「小千世界」 
（1,000×1,000），也就百萬個（106）以須彌山為中心，人類與

其他諸趣（含天趣）所居住的器世間（以下簡稱「器世間」）；

依《雜含》第 426 經，「三千大千世界」

（Trisahasramahasahasralokadhatu）是 1000 個「二千中千世界」

（106×1,000），也就是十億個（109）器世間。 
     
    § 1.2.3.以現代的算法，「三千大千世界」是十億個（109）

器世間。《瑜伽師地論》（卷 2）的說明是： 

 
「如是百拘胝四大洲、百拘胝蘇迷盧、百拘胝六欲天、百

拘胝梵世間，三千大千世界，俱成俱壞。 

即此世界有其三種： 

一、小千界，謂千日、月乃至梵世，總攝為一； 

二、中千界，謂千『小千』； 

三、大千界，謂千『中千』； 

合此名為三千大千世界。 

如是四方上下，無邊無際三千世界，正壞正成。 

猶如天雨，注如車軸，無間無斷，其水連注，墮諸方分。

如是世界，遍諸方分，無邊無際，正壞正成。 

即此三千大千世界，名一佛土，如來於中，現成正覺；於

無邊世界，施作佛事」。 
 
    此段文字的重點有：一、「三千大千世界」的計算方式；
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二、「三千大千世界」內的器世間是「俱成俱壞」（但應注意「壞」

的範圍）；三、四方上下，有非常多（無邊無際）的「三千大千

世界」；四、一個「三千大千世界」是一個佛土，但佛陀能「於

無邊世界，施作佛事」。 
    百拘胝四大洲、百拘胝蘇迷盧、百拘胝六欲天等等，現存

梵本作：eva  j krtv  a koti-wata  j catur-dvipikan  aj koti-wata  j

sumer  unaj koti-wata  j sa  nnaj kamavacaran  aj deva-nikayanaj 

koti-wataj brahma-lokanaj60
，「百拘胝」這樣的數目，究竟是多

少？另一個問題是：「梵世（間）brahma-loka」的內容是什麼？

先說數值的問題。 

窺基在《瑜伽師地論略纂》(T 1829）的解說是： 
 
「結成三千大千世界，一佛化境。 

中云『俱胝』者，《俱舍》第十二：五十二數中第八數，

名俱胝，謂一、十、百、千、萬、洛叉、度洛叉、俱胝。 

以十相乘，洛叉，當一億；度洛叉，當十億；俱胝，當百

億。 

然西方有四種億：一、十萬為億；二、百萬為億；三、千

萬為億；四、萬萬為億
61
。 

今《瑜伽》《顯揚》數『百萬為億』，十億為俱胝，故言『百

俱胝為一佛土』。 

                                                 
60 http://ybh.ddbc.edu.tw/ui.html（YBh Yo-BB p. 44, 03~05）。  
61 窺基《觀彌勒上生兜率天經贊》（T 1772）（卷下）說：西方「億」有三數

（大正 38，頁 295 上）。又，《三彌勒經疏》（T 1774）說：西方億有二數

（大正 38，頁 316 上）。  
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《華嚴》千萬為億，名為百萬億。 

《智度論》十萬為億，名百億。勘於《華嚴》二十五〈勝

王菩薩品〉」（大正 43，頁 17 中－下）。 
 
    玄奘譯《俱舍論》（卷 12）說到 60 數的數目系統，是十進

位。以現代的用語來說，洛叉（lakSa）、度洛叉（atilakSa）、俱

胝（koTi）分別是十萬（105）、百萬（106）與千萬（107）。 
    窺基的理解是：「以十相乘，洛叉，當一億；度洛叉，當

十億；俱胝，當百億」。事實上，窺基在同書稍前已明說：「洛

叉，是億也」（大正 43，頁 16 上 8）。但他也注意到，漢字「億」

可以指西方所說的四種數值62。 
    窺基認為《瑜伽師地論》與《顯揚聖教論》63，都是以「百

萬」（106）為「億」，而「十億」（10×106）為「俱胝」（107），

所以說「百俱胝」（100×107＝109）為一佛土。 
    這樣的算法，未免周折勞費，只要直接說俱胝（koTi）是

千萬（107），百俱胝就是十億（109）了。Kajiyama（[2000]，198）

在英譯《瑜伽師地論》這一段文字時，說：a billion（kotiwata）

worlds，就是此一數值64。 

                                                 
62 關於梵語洛叉（lakSa）、俱胝（koTi）以及佛典所見漢字「億」的數值，

參看郭忠生[2011]，225－229 的討論。  
63 參《顯揚聖教論》（T 1602）：「已成熟者令解脫故，於三千大千世界百拘

胝贍部洲，同時顯現如來變化」（大正 31，頁 517 中）。  
64 同見 Gethin[2004]，184b：According to north Indian traditions, the last of 

these embraces a total of one billion world systems；Kloetzli[2005]，2027：

one billion universes 無獨有偶的，漢字「億」可以看到被看成不同數值的
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    § 1.2.4.《大智度論》（卷 7）對於「三千大千世界」的計算

方式，說的更詳細： 
 

「問曰：云何為三千大千世界？ 

    答曰：佛《雜阿含》中分別說： 

    千日，千月，千閻浮提，千瞿陀尼，千鬱怛羅越，千弗婆

提；千須彌山，千四天王天處，千三十三天，千夜摩天，

千兜率陀天，千化自在天，千他化自在天，千梵世天，千

大梵天，是名小千世界，名周利。 

    以周利千世界為一，一數至千（1,000×1,000＝106），名二

千中世界。 
    以二千中世界為一，一數至千（1,000×106＝109），名三千

大千世界。 
    初千小，二千中，第三名大千。 

    千千重數，故名大千； 

    二過復千，故言三千； 

    是合集名。 

    百億日月，乃至百億大梵天，是名三千大千世界。一時生、

一時滅」。 

 
    「百億日月」、「百億大梵天」，此處「億」的數值應該是

「千萬」（107），則「百億」就等同於現代通行的十億（109）65；

                                                                                                        
用例；Billion 此一拉丁語字形，也有二種數值：十億（109）與兆（1012）。 

65 Lamotte[1944]，448 把「百億」譯成法語 milliard（英語同形），也就是十
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而這樣的「三千大千世界」是同時生滅，也就是《瑜伽師地論》

說的「俱成俱壞」。 
用「百億」這樣的數詞，來譯解「三千大千世界」的構成，

漢代支婁迦讖譯的《阿闍世王經》（T 626）就說到：「譬若三千

大千剎土，含受百億國土，百億日月，百億須彌山，百億大海，

盡入三千大千。亦不凡法亦不道法盡入其中
66
，聲聞、辟支佛法，

若菩薩法盡入其中，何以故？悉總持諸行故」（大正 15，頁 398

上）。稍後三國時期支謙所譯《菩薩本業經》（T 281）就說的更

清楚： 
 
「是時，佛放足下相輪光明，悉照佛界諸小國土。 

一小國土者，一須彌山，日月運繞照四天下，東弗于逮，

南閻浮提，西拘耶尼，北欝單越，四周大海，鐵垣圍表，

上有二十八天
67
。如此者為一小國土，周匝十方合有百億。。 

                                                                                                        
億（109），同見 Lamotte[1962]，395；Lamotte[1965]，223（Boin-Webb[1999]，

197 英譯成：there are a thousand million (kotiwata) Caturdvipakas…..），都

明確的表達其數值。  
66 參看異譯《文殊支利普超三昧經》（T 627）：「若凡夫法及餘學法，若聲聞

法，緣覺法，若菩薩法及與佛法，悉來入歸菩薩篋藏。所以者何？菩薩篋

藏一切攝護，聲聞緣覺將養大乘」（大正 15，頁 417 下）。《未曾有正法經》

（T 628）：「所有凡夫法、聲聞法、緣覺法，乃至諸佛法，亦不離菩薩藏

攝。所以者何？聲聞乘、緣覺乘、諸佛乘，皆同一故」（大正 15，頁 439

中－下）。  
67 依辭書所說，二十八天是大乘主張三界諸天的總合【如丁福保《佛學大辭

典》、網路版《佛光大辭典》；但依《大毘婆沙論》（卷 69）所傳，「應理論

者」說：經但說有二十八天，謂四大王眾天，乃至非想非非想處天（大正
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    是時悉現百億須彌山，百億日月，及四天王天、忉利天、

炎天、兜術天、不憍樂天、化應聲天、梵天、梵眾天、梵

輔天、大梵天、清明天、水行天、水微天、水無量天、水

音天、約淨天、遍淨天、淨明天、守妙天、微妙天、廣妙

天、極妙天、福愛天、愛勝天、近際天、善觀天、快見天、

無結愛天、識慧天、無所念慧天，至二十八無色天，各有

百億。此為一佛剎」（大正 10，頁 447 上－中）。 
 

在以「百億」來說明「三千大千世界」之外，還涉及梵世

（brahmaloka）的意義。 

    前引《雜含》第 424 經（千梵天）、《瑜伽師地論》（百拘

胝梵世間）、《增支》三集 80 經（sahassam brahmalokanam），先

說到「小千世界」是千日、千月，乃至於千「梵天（梵世）」，

而「中千世界」是一千個「小千世界」；「大千世界」是一千個

「中千世界」，最多只提到梵天（梵世）。 
「梵世」可以有不同的意義，就此而論，《立世阿毘曇論》

說的很明確： 
 

「若一日月所圍繞處，名一世界。 

    從一至千，此中，有千日月，千須彌山王，千四大天王，

千忉利天，千夜摩天，千兜率陀天，千化樂天，千他化自

                                                                                                        
27，頁 357 中），而「應理論者」是說一切有部毘婆沙師的自稱（印順法

師[1968]，409）】，但經文緊接下來所列出者，不只二十八天，在現代學者

考定同樣是支謙所譯的《般泥洹經》（T 6；參看本文 § 2.5.9.6.）確有列出

二十八天的名稱（大正 1，頁 182 中），可供比對。  
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在天，千梵輔天，千梵眾天。 

    此處大梵王，為一千世界主，王領自在，不係屬他，知成

他事。 

    初禪上上品，故得自在，大梵天王，住於是處，得稱第一」

（大正 32，頁 174 中） 
 

《立世阿毘曇論》此處所說的「梵世」，特別提及大梵王是

「一千世界主」，顯然是最狹義的68。《大智度論》明說是「千

梵世天，千大梵天」，雖有「梵世」之語，但最終是大梵天，有

意限定在初禪天69。 

鳩摩羅什譯的《首楞嚴三昧經》（T 642）說的「三千大千

世界」（大正 15，頁 640 上－中），包括了第二禪以上的色界諸

天。唐朝「中天竺」沙門地婆訶羅所譯《方廣大莊嚴經》（T 187）

的譯語，也是如此（大正 3，頁 563 下），這是廣義的「梵世」

                                                 
68 同見《起世經》（T 24），大正 1，頁 310 中；《起世因本經》（T 26），大正

1，頁 365 中－下。  
69 參看《悲華經》（T 157，卷 3）：「爾時，忉利天王，乃至他化自在天王，

各各悉與百千無量億那由他天子、天女、童男、童女，及餘眷屬，前後圍

遶來至佛所，頂禮佛足及比丘僧，聽受妙法。第二天下，五阿修羅王、天

魔波旬、大梵天王亦復如是。第三、第四、第五，乃至三千大千佛之世界，

百億忉利天、百億夜摩天、百億兜率天、百億化樂天、百億他化自在天、

百億五阿修羅王、百億魔波旬、百億大梵天王，及無量億百千那由他眷屬，

悉發阿耨多羅三藐三菩提心，以佛力故，皆共來到此四天下，至於佛所，

頭面禮佛及比丘僧，聽受妙法。爾時，大眾悉皆遍滿此間，三千大千世界

無空缺處」（大正 3，頁 182 上）。此經只說到初禪的大梵天王。  
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70。 

《菩薩本業經》說的包括了色界天與無色界天，顯然是最

廣義的說法。 
在佛教宇宙論，梵天是色界初禪天，如果以《立世阿毘曇

論》的說法，那麼二禪天、三禪天與四禪天，在「三千大千世

界」中，位在何處？（詳見下文 § 1.2.8.3.） 
    傳為竺法護譯的《佛昇忉利天為母說法經》（T 815，卷下）

說：「斯三千大千世界，百億日月，百億四大海，百億須彌山王，

百億四天下，是則名曰三千大千世界，一佛國土」（大正 17，

頁 795 下），此處只說到「四天下」！稍前所引的《阿闍世王經》

（T 626）71，連色界初禪天也沒說到。《大樓炭經》（T 23）在

描述「小千世界」，也是如此（大正 1，頁 277 上）。單單「四

天下」，只有欲界人間，如何成立一個「輪圍世界」與「三千大

千世界」？此等經文可以看成如《方廣大莊嚴經》（T 187，卷

4）所說：「如是四天下成一世界。百億四天下成一『三千大千

                                                 
70 參看《大方廣佛華嚴經》（T 278，卷 5，如來光明覺品〉：「爾時，世尊從

兩足相輪放百億光明，遍照三千大千世界，百億閻浮提、百億弗婆提、百

億拘伽尼、百億欝單越、百億大海、百億金剛圍山．．．．須彌山王、百

億四天王天、百億三十三天、百億時天、百億兜率陀天、百億化樂天、百

億他化樂天、百億梵天、百億光音天、百億遍淨天、百億果實天、百億色

究竟天，此世界所有一切悉現」（大正 9，頁 422 中）。此處包括了二禪天，

三禪天與四禪天。  
71 參看異譯《文殊支利普超三昧經》（T 627）：此三千大千世界，百億四天

下大地，百億日月，百億須彌山王，百億大海，悉卷合入三千大千世界，

為一佛土」（大正 15，頁 417 下）。  
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世界』，其中百億四大海，百億須彌山，百億鐵圍山，百億四天

王天，．．．．百億無熱天，百億善見天，百億善現天，百億

阿迦尼吒天；如是名為三千大千世界」（大正 3，頁 563 下）。 
    這些用例可以看出，佛典對「三千大千世界」的說明，有

所不同。而《雜含》第 424 經等等，與《菩薩本業經》的差別，

可能涉及構成「三千大千世界」的各個世界，究竟是在一個平

面上併排一起（「鄰次傍布」），還是高下交錯（「上下重累」）（詳

見下文 § 1.2.8.7.）。 
 
    § 1.2.5.從現存的譯例來看，漢譯佛典對於「百億」這樣的

數詞，來譯解「三千大千世界」的構成，有相當高的共識。在

「三千大千世界」的脈絡中，「百億四天下」等等，是現代算法

的十億個（109）器世間，也就是說，這裏「百億」的「億」，

其實是現代算法的一千萬（107）。 
但這不是漢譯佛典對漢字「億」，唯一的理解。下文將會討

論到，在玄奘譯的《大毘婆沙論》（及《發智論》）、《俱舍論》

裏，把現代的「十萬」（105）看成是「億」（本文 § 2.1.1.～§ 2.1.2.；

本文 § 2.2.1. ～§ 2.2.2.4.）。 
    另外，在《阿含經》／《尼柯耶》已經開示了兜率天的預

期生命值，而這也是一生補處菩薩「住在」兜率天的年數，但

在漢譯佛典，我們可以看到「億」分別被看成是現代算法的十

萬（105；本文 § 3.2.4.）、一千萬（107；本文 § 3.2.5.）與億（108；

本文 § 3.2.2.）的用例。 
    佛典所見種種數詞的數值，唐朝慧琳《一切經音義》（卷

22）有這樣的解說：「此方『黃帝筭法』，總有二十三數：謂一、
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二、三、四、五、六、七、八、九、十；百、千、萬；億、兆、

京、垓、稀、瀼、溝、[澗-日+月]、正、載。從萬已去，有三

等數法：其下者，十十變之。中者，百百變之。上者，倍變之」

（大正 54，頁 447 上）。中國中古時期所見的算法，在「萬」

之後，有「億」、「兆」等十個數詞，其數值的計算方法有三種。

不但是《一切經音義》，澄觀《大方廣佛華嚴經疏》、希麟《續

一切經音義》，乃至中國古傳的《數術記遺》，《孫子算經》等算

經，都說到類似的計算方法。這一些計算方法，有時會引起不

同的解讀（參郭忠生[2011]，223－233）。就佛典來說，在明朝

萬曆年間，此一問題似乎還是沒有明確的答案，莫衷一是。仁

潮《法界安立圖》（卷中之下）的〈大千增數之圖〉，就是解說

「三千大千世界」的數值72： 
 

「一世界(一日月之所照臨也)  ○(此方黃帝算法增數) 

十世界(十日月)              十 

百世界(百日月)              百(十十) 

小千千世界(一小千)          千(十百) 

                                                 
72 見 CBETA, X57, no. 972, p. 465, c24-p. 466, a10 // Z 2B:23, p. 480, d18-p. 

481, a10 // R150, p. 960, b18-p. 961, a10。依 CBETA 電子版本所見，仁潮

自序稱：「萬曆丁未仲秋沙門仁潮集於天目蘭若」。萬曆丁未是明神宗萬曆

35 年（西元 1607 年）。另，《法界安立圖》說到：「又自釋迦世尊滅至宋紹

興，已二千一百年(新算自宋高宗紹興元年至我朝萬曆丙午，又四百七十

六年)」(CBETA, X57, no. 972, p. 475, a8-9 // Z 2B:23, p. 489, a8-9 // R150, p. 

977, a8-9)。萬曆丙午是明神宗萬曆 34 年，但《佛光電子大辭典》說成書

於萬曆 12 年（西元 1584 年）。  
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十千界(十小千)              萬(十千)           (「億」數有四等) 

百千界(百小千)              億(十萬)          ○(此億，大千則有萬億

須彌) 

中千千千界(千小千為一中千)  兆(十億亦百萬)    ○(此為億，大千有千億須

彌) 

十千千(十中千)              京(十兆亦千萬)    ○(此為億，大千有百億須

彌) 

百千千(百中千)              姟(十京亦萬萬)    ○(此為億，大千有十億須

彌) 

大千千千千(千中千為一大千)  秭(十姟亦億萬)」 

 
   仁潮《法界安立圖》所採的「黃帝算法」是十進位，而「億」

的數值是十萬（105），但他也提及：「億」數有四等，可說是源

自前引窺基的《瑜伽師地論略纂》的說明。 
 
    § 1.2.6.1.在《大品經》（T 223），「三千大千世界」是經常

出現的用語。以〈序品〉佛陀放光的情節來說（大正 8，頁 217

中－頁 218 下）： 
佛陀「從足下千輻相輪中，放六百萬億光明」，接著是全身

各部位，「各各放六百萬億光明」，「從是諸光，出大光明，遍照

三千大千國土」；「世尊舉身毛孔，皆亦微笑而放諸光，遍照三

千大千國土」；「世尊以常光明，遍照三千大千國土」；「世尊出

廣長舌相，遍覆三千大千國土」；「世尊故在師子座入師子遊戲

三昧，以神通力，感動三千大千國土」；「世尊在師子座上坐，

於三千大千國土中，其德特尊」；「世尊以常身，示此三千大千
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國土一切眾生」；「世尊在師子座，熙怡微笑光從口出，遍照三

千大千國土」 
 
   可見「三千大千世界」被看成是一個重要的範圍，是發生

與佛法有關事項的場所。例如〈問住品〉說：「爾時，三千大千

世界諸四天王天等，各與無數百千億諸天，俱來在會中。三千

大千世界諸釋提桓因等，諸忉利天須夜摩天王等，諸夜摩天、

兜率陀天王等，諸兜率陀天須涅蜜陀天王等，諸妙化天婆舍跋

提天王等，諸自在行天各與無數百千億諸天，俱來在會中。三

千大千世界諸梵天王等，乃至首陀婆諸天等，各與無數百千億

諸天，俱來在會中」（大正 8，頁 273 中），以及前引〈四攝品〉

所說佛陀的聲音（§ 1.2.2.），也是如此。 
    《大智度論》（卷 9）認為： 
 

「百億須彌山，百億日月，名為三千大千世界。如是十方

恆河沙三千大千世界，是名為一佛世界」（大 25，頁 125

中）。 
 
但《大智度論》（卷 92）說的略有不同： 
 

「佛土者，百億日月，百億須彌山，百億四天王等諸天，

是名三千大千世界。如是等無量無邊三千大千世界，名為

一佛土」（大正 25，頁 708 中）。 
 
《大智度論》（卷 50）還提及屬於「華嚴經」所出的「世界海」、
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「世界種」73： 
 

「復次，三千大千世界，名一世界，一時起、一時滅；如

是等十方如恆河沙等世界，是一佛世界。 

    如是一佛世界，數如恆河沙等世界，是一佛世界海。 

    如是佛世界海，數如十方恆河沙世界，是佛世界種。 
    如是世界種，十方無量，是名一佛世界。 

    於一切世界中取如是分，是名一佛所度之分」（大正 25，

頁 418 下）。 
 
    這樣的「一佛世界」，遠大於《瑜伽師地論》所說的「即

此三千大千世界，名一佛土，如來於中，現成正覺」74。 
 
    § 1.2.6.2.在本文的討論中，將以一「三千大千世界」為「一

佛土」，作為基礎。 
    首先，《長含》第 30《世記經》在說明如前引《雜含》第

424 經的「小千世界」（本文 § 1.2.2.）後，又說： 
 

「如一小千世界，爾所小千千世界，是為中千世界。 

                                                 
73 大正 25，頁 418 下；參看印順法師（[1981]，1026－1036）的討論（其中

也說到：大千世界，有百俱胝 koti 四天下、日月等。或）譯為「百億」、「萬

億」，其實是一、０００、０００、０００個四天下）。  
74 佛典裏還是可以看到，以「恒河沙剎（土）」作為區分不同佛土的說法，

如《首楞嚴三昧經》（T 642）、《央掘魔羅經》（T 120）、《如來師子吼經》

（T 835）等等，詳見下文。  
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    如一中千世界，爾所中千千世界，是為三千大千世界。 

    如是世界周匝成敗，眾生所居，名一佛剎」（大正 1，頁 114

中－下）。 
  
    顯然是把「三千大千世界」看成是一「佛土」，《大樓炭經》、

《起世經》、《起世因本經》，也是如此75。 
    其次，本文前引的支謙譯《菩薩本業經》（T 281）與傳為

竺法護譯的《佛昇忉利天為母說法經》，都明白的說「三千大千

世界」是一佛土。 
    除了聲聞佛典與大乘佛典的明文，就概念上而言，「三千

大千世界」可說是非常廣大，而從《增支》三集 80 經所說：「如

來（佛陀）若希望，則所發之音聲，可令三千大千世界得知，

或復希望，可令更遠者得知」（本文 § 1.2.2.），或是《大毘婆

沙論》所說佛陀的天眼「不作加行，見大千界。若作加行，能

見無量無邊世界」，佛陀的神境通「不作意，極大千世界；作意，

能極無邊世界」，乃至於《大品經》（T 223，〈四攝品〉）所

說：「佛音聲遍滿三千大千國土；若欲大聲，則遍滿十方無量

阿僧祇國土，隨眾生多少，音聲遍至」，顯然都有意以「三千

大千世界」，作為一個有意義的場域，佛陀施行教化的主要場

                                                 
75 分見大正 1，頁 277 上、頁 310 中－下、頁 365 中－下。關於佛土

（buddhaksetra）的一般意義，參看 Lamotte[1962]，395－401；巴利語佛

典的佛土（buddhakhetta），Endo（[2002]，33）認為：佛土（buddhakhetta）

可能是見諸《譬喻經》（Apadana）的後出用語，而土（khetta）與境界（visaya）

的概念，則經注釋家在注解書（Atthakatha，義論），大肆擴張，又見

Endo[2002]，101－107。  
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所。 
    嚴格說來，在「現在十方佛」的架構之下，更能突顯佛土

的意義。佛土標示出一位佛陀施行教化的自然場域，但佛陀可

以前往目前沒有佛陀出世的其他「佛土」；即使是目前有佛的其

他佛土，佛陀之間可以相互協力，釋迦牟尼佛開示阿彌陀佛世

界、阿粊佛國76，就是如此，甚至是透過「信使」，相互往來。 
在巴利佛典，佛土（Buddha-khetta）並不全然是注解書的

用語，《長老偈》1087 頌讚歎：在佛剎土中，大迦葉尊者

（Mahakassapa）是頭陀支第一（《漢譯南傳》28 冊，頁 214），

Endo（[2002]，103－104）認為：經典開示了未來佛與過去佛，

這種多佛的概念是前後相續出現此世間；諸佛在「輪圍世間」

出現是前後相續，並不是同時有多佛，這是上座部一貫的立場。

雖然《譬喻經》（Apadana）〈佛譬喻〉說到：「此世有十方，運

行無限際，無論何方位，佛國不知數」（《漢譯南傳》29 冊，頁

6），這已接近梵語《大事》（Mahavastu）的說法，但巴利語佛

教的傳統還是堅持「唯一佛說」。 
 

    § 1.2.7.1.《瑜伽師地論》認為：一個「三千大千世界」就

是「一佛土」，但也說到：佛陀能「於無邊世界，施作佛事」。 
這樣的概念，在《大品經》（T 223）〈序品〉佛陀放光的情

節，具體的呈現出來。佛陀的放光不但「遍照三千大千國土」、

                                                 
76 參看《阿彌陀三耶三佛薩樓佛檀過度人道經》（T 362）：「阿彌陀作佛已來，

凡十小劫。所居國土，名須摩題，正在西方，去是閻浮提地界千億萬須彌

山佛國」（大正 12，頁 303 中），而粊佛國經》（T 313）則說：「東方去

是千佛剎，有世界名阿比羅提，其佛名大目如來」（大正 11，頁 751 下）。 
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而且還進一步往外延伸： 
 
    「從三千大千國土，遍照東方如恒河沙等諸佛國土。南、

西、北、方，四維、上下，亦復如是」； 

    「世尊舉身毛孔，皆亦微笑而放諸光，遍照三千大千國

土。復至十方如恒河沙等諸佛國土」； 
    「世尊以常光明，遍照三千大千國土。亦至東方如恒河沙

等諸佛國土，乃至十方亦復如是」。 
 
    釋尊所放的光明，不但遍照自己的佛世界，還遠至「如恒

河沙等諸佛國土」，而「若有眾生遇斯光者，必得阿耨多羅三藐

三菩提。光明出過東方如恒河沙等諸佛國土，南西北方四維上

下，亦復如是」，這就是佛陀在他方佛世界「施作佛事」。 
     
    § 1.2.7.2.《瑜伽師地論》與《大智度論》所說的「一佛世

界」，範圍不同，南傳的《清淨道論》說到三種佛（剎）土

（buddhakhetta）： 

 

「佛的剎土有三種：誕生剎土（jatikhetta）、威令剎土

（anakhetta）、境界剎土（visayakhetta）： 

「誕生剎土」──是如來入胎等時所震動的一萬輪圍世

間。（jatikhettam dasasahassacakkavalapariyantam hoti.） 

「威令剎土」──是百千俱胝的輪圍世間（Anakhettam 
kotisatasahassacakkavalapariyantam），是他的寶經、蘊護

咒、幢頂護咒、稻竿護咒、孔雀護咒等的護咒威力所能保
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護的。 

「境界剎土」──是無邊無量的世間（Visayakhettam 
anantamaparimanam.），或說「以願望為限」，這便是說，

如來所願望之處都能知道。 

如是在這三種佛的剎土中，（壞劫是）一威令剎土的滅亡。 

在它滅亡時，則誕生剎土亦必滅亡。因為它們滅亡必同時

滅亡，成立亦必同時成立之故」（葉均[2005]，414；

Banamoli[2011]，408）。 
 
    輪圍世間（cakkavala）就是指以須彌山為中心，人類與其

他諸趣所居住的器世間。而「壞劫是一威令剎土的滅亡」，《大

智度論》明說「三千大千世界，一時生、一時滅」、《瑜伽師地

論》說「三千大千世界」（百俱胝）「俱成俱壞」，那麼範圍更大

的「威令剎土」（百千俱胝），是否指「三千大千世界」？ 

 

    § 1.2.7.3.「誕生剎土」──是如來入胎等時所震動的一萬

輪圍世間。如來（其實是最後身菩薩）入胎、出胎時，會有大

地震動，這是《阿含經》與《尼柯耶》「地動經」教說
77
，經文

都只單純說這是八種地動的中的二個原因，但《增含》的版本

說到器世間的構成是： 

 

                                                 
77 《增支》八集 70 經，見《漢譯南傳》第 23 冊，頁 226；《增含》〈八難品〉

第 5 經，大正 2，頁 753 下。此一教說也見諸釋尊入滅前三個月「最後遊

行」的《大般涅槃經》（《漢譯南傳》第 7 冊，頁 59；大正 1，頁 16 上），

而《中含》第 39《地動經》（大正 1，頁 477 下），只說到地動的三種原因。 
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「此閻浮里地，南北二萬一千由旬，東西七千由旬，厚六

萬八千由旬，水厚八萬四千由旬，火厚八萬四千由旬；火

下有風，厚六萬八千由旬，風下際有金剛輪，過去諸佛世

尊舍利盡在彼間」。 
 
    在大地之下，依序有→水（輪）→火（輪）→風（輪）→

風下際有「金剛輪，過去諸佛世尊舍利盡在彼間」。這是非常特

殊的說法。 

    《清淨道論》的「誕生剎土」是一萬（dasasahassa）輪圍

世間
78
，《大毘婆沙論》則引述到一種未見諸「地動經」教說的

大地震動： 
 

「昔菩薩吉祥人邊受吉祥草，詣菩提樹，自敷為座，結跏

趺坐，作是堅固願言：若未諸漏永盡及證無上菩提，我終

不起此座；無上菩提從未來世，將入現在。爾時，三千大

                                                 
78 這是引用《長部》第 14《大本經》（《漢譯南傳》第 6 冊，頁 282－頁 285；

Walshe[1995]，203－205）、《中部》第 123《希有未曾有法經》所說，釋

迦菩薩入胎、出胎時，「一萬世界」（dasasahassi lokadhatu）震動（《漢譯

南傳》第 12 冊，頁 106－頁 110；Banamoli & Bodhi[1995]，980－983）。 

相對而言，《中含》第 32《未曾有法經》（大正 1，頁 740 上－中）、《長含》

第 1《大本經》（大正 1，頁 3 下－頁 4 中），《施設論》（T1538，大正 26，

頁 517 上－頁 518 上），只說大地震動及光明普照，並沒有指明其範圍。《瑜

伽師地論》的諸佛菩薩「俱生威力」只說到入胎時「放大光明普照世界」，

涅槃時「大地振動，眾星晃耀，交流而隕」（大正 30，頁 495 下－頁 496

上）。同樣的，「地動經」在說到菩薩入母胎、出母胎時會有大地震動，但

沒有說到「一萬輪圍世間」。  
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千世界六種震動，菩薩毛髮亦不動搖，由此故知菩薩身

力，猶如意力量無邊際」（大正 27，頁 155 下）。 
 
    § 1.2.7.4.《清淨道論》的「威令剎土」是佛陀的「護咒威

力所能保護的」範圍79，其大小是「百千俱胝」（kotisatasahassa）
的輪圍世間，純從字面來說，這比《瑜伽師地論》「三千大千世

界」的「百拘胝」（koṭi-wata）（109），大了 1,000 倍，也就是一

兆輪圍世間（1012）。 

Pe Maung Tin（[1923]，481）譯成：The field of his authority 
is bounded by the myriad hundred thousand world-system where 
prevails the power of these protection Suttas。 

在英文的用例，myriad 可以指非常多、難以計算；也可指

ten thousand（一萬），不知 Pe Maung Tin 的真意為何？如果是

後者，「威令剎土」就是一個「三千大千世界」（10,000×100,000

＝109）！ 

Banamoli（[2011]，408）譯成：The field of authority is limited 
by hundred thousand million world-spheres where the following 
safeguards are efficacious。這是把巴利語的 koti 解為「百萬」，

這樣得出來的數值是 1011（＝105×106），比《瑜伽師地論》「三

千大千世界」的「百拘胝」（koṭi-śata）（109），大了 100 倍。 
    最令人意外的是，La Vallée Poussin 解釋成：威令剎土有

「一俱祇又十萬」輪圍世間80。 
                                                 
79 參看《大毘婆沙論》所說「佛於三千大千世界有威勢者，皆尸羅力」（大

正 27，頁 230 上）。  
80 Poussin[1923－31]，II，200，note 1：anâkkhetta, un koti et 100,000 cakkavalas 
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可見現代譯者對這段文字的理解，並不一致81。但《清淨

道論》使用「百千俱胝」（kotisatasahassa）的地方，主要在說

明世界的毀壞（葉均[2005]，414－421；Banamoli[2011]，408

－414），如果以漢譯佛典所說「三千大千世界俱成俱壞」來看，

不得不把《清淨道論》的 koti 看成是「百萬」。 
就古代的傳述看來，錫蘭的佛教文獻，固然不乏把 koti 解

為「一千萬」的用例，但也有人認為是「十億」82。 
    如果巴利語 koti 是「一千萬」（107），「威令剎土」的範圍

就比「三千大千世界」大多了。 
 
    § 1.2.7.5.《清淨道論》所說的三種佛（剎）土，也可見諸

巴利律藏注解書：Samantapasadika，而且用語完全一致（高楠

順次郎／長井真琴[1975]，159－160）。西元 489 年僧伽跋陀羅

在中國譯出的《善見律毘婆沙》譯作： 
                                                                                                        

où régnent ses parittas, formules magiques de protection（Pruden[1988-90]，

II，546，note 507）。  
81 Gethin[1997]對覺音所說「百千俱祇輪圍世間一時俱壞」的理解是：he 

speaks of a billion (koti-sata-sahassa) world-systems contracting at a time。又

參 Endo[2002]，102：隨著不同時代的進展，世間（loka-dhatu）的劃分，

也有差異。在「義論」文獻，就有不同的算法，這意味隨著「義論」佛陀

概念的擴張，佛陀與空間的關係也擴充，可能是指佛陀對宇宙世間有更大

的「威力」。  
82 參看 Bodhi（[2000]，439，note 409）所引注解書 Spk 的解說，以及 Hardy

（[1853]，6-7）的引述【這二位所指的似乎是指同一個數目系統，也都認

為 koti 是一千萬，但之後同一數詞的值就不相同】；又參

Burnouf[1852/1925]，857（如郭忠生[2011]，200 所引）。  
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    「法師問曰：佛境界云何？ 

答曰：「生境界、滅境界
83
、知境界。 

問曰：何謂為生境界？ 

答曰：十千世界，若佛生者，十千世界皆悉震動。 

佛威德百億世界，若佛說寶呪、聚呪、他闍呪、阿咤呪、

無羅呪。聞不從者，即出風飄落百億世界外。 

知境界者，不可度量。 

佛三境界，滅境界與生境界，皆悉崩壞，若興盛者亦俱成

立，我今略說，於《淨道毘婆沙》自當知」（大正 24，頁

703 上－中）。 
 
    譯文「聞不從者，即出風飄落百億世界外」，這樣的用語，

既未見諸現存巴利語本；在《清淨道論》的相關段落，也看不

到，不知根據何來？ 
    就在這段文字稍後，釋尊自述自己生在兜率天，「身黃金

色，飲食甘露，受天之樂，壽命五十七億六萬世間歲。從天宮

下託生白淨飯王家，於摩耶夫人受胎」（大正 24，頁 703 中），

其中「五十七億六萬世間歲」，與現存巴利語本的

sattapabbasavassakotisatthivassasatasahassayupariyanto（五十七

俱胝六十『百千』歲），有所不同，但其中的「億」確是 koti，
那麼漢譯《善見律毘婆沙》的「百億世界」，是否即是「百 koti」，

而相等於《瑜伽師地論》「三千大千世界」的「百拘胝」？ 
                                                 
83 依大正 24，頁 703，校註 13，「滅」應作「威」；又參 Bapat[1970]，116，

note 12。  
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    不過，「百千俱胝（kotisatasahassa）輪圍世間」，並不是南

傳《清淨道論》特有的用語。 

《大毘婆沙論》（卷 31）就說：「復次，捨大安樂，救大苦

難，故名大悲。謂佛世尊棄捨殊勝增上熾盛，無量無邊不共佛

法大安樂事，逾越『百千俱胝大海輪圍山』等諸險難處，遊歷

十方，救眾生苦，作安樂事，如是皆由大悲威力」（大正 27，

頁 159 下）。《大毘婆沙論》（卷 83）也說84：「復次，捨大法樂，

故名大悲。謂佛棄捨最上勝妙圓滿清淨不共法樂，數數踰越『無

量百千俱胝輪圍山』等，為他說法，不辭勞倦，故名大悲」（大

正 27，頁 428 下）。 

「百千俱胝輪圍世間」與「百千俱胝大海輪圍山」，二者所

指涉的範圍相同；不過在《清淨道論》，這是佛陀各種護咒的保

護所及之處，《大毘婆沙論》卻是以佛陀能跨越此一範圍去渡化

眾生，表示佛陀的大悲。 
假設佛典所說的「俱胝」有共通的數值，特別是就「三千

大千世界」的範圍而論，那麼「百千俱胝（kotisatasahassa）輪

圍世間」、逾越『百千俱胝大海輪圍山』，是指佛陀跨出一個「三

千大千世界」的佛土，到十方世界施行教化，才會有『無量百

千俱胝輪圍山』之語！而這種教化範圍的擴大，反應出「現在

十方佛說」與「唯一佛說」之間的關係。 
 

    § 1.2.8.1《瑜伽師地論》的「三千大千世界」是「百拘胝」

                                                 
84在《鞞婆沙論》（T 1547，卷 11）則作：「捨妙禪樂，捨極妙佛法，為教化

故，過百千億鐵圍山大鐵圍山，至恒沙國土，一切由大悲故。是謂大士能

入大考掠中，名為大悲」(大正 28，頁 496 下）。  

70   正觀第六十三期/二Ο一二年十二月二十五日 

 
 

（109）四天下至梵世間（同時也是一佛剎土
85
）；《清淨道論》

的「威令剎土」是「百千俱胝」（kotisatasahassa）的輪圍世間；

《大智度論》的用語雖是「百億須彌山，百億日月」等，名為

「三千大千世界」，其數值其實也是十億（109）。 

    這一些為數不少的器世間都是同時生，同時滅。這是怎樣

的狀態？ 
《雜含》第 954 經說： 

 
    「眾生無始生死，長夜輪轉，不知苦之本際。 
    譬如普天大雨洪澍，東、西、南、北，無斷絕處。 

    如是東方，南方，西方，北方，無量國土劫成，劫壞，如

天大雨，普雨天下，無斷絕處。 

    如是無始生死，長夜輪轉，不知苦之本際」（大正 2，頁 243

上－中）。 
 

《別雜》第 347 經的用語是： 
     

「死生長遠，如上所說。 
    復告比丘：天雨密緻，如縛掃篲，東西南北，及以四維，

間無空處。 

東方無量世界眾生熾盛安樂；無量世界悉皆碎壞；無量世

界眾生滿中；無量世界悉皆空虛，無有眾生在中居止。 

                                                 
85 《長含》第 30《世記經》（大正 1，頁 114 中－下）、《大樓炭經》（大正 1，

頁 277 上－中）、《起世經》（大正 1，頁 310 中－下）、《起世因本經》（大

正 1，頁 365 中－下）等等，也都說三千大千世界是一佛剎土。  
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    南、西、北方、四維、上、下，亦復如是」（大正 2，頁 488

中）。 
 
    《雜含》第 954 經與《別雜》第 347 經有一可以注意的差

別：前者只說「東南西北」四方；後者則說到「東、南、西、

北方、四維、上、下」十方。此二都是被編入〈無始相應〉，其

要旨是「死生長遠」，更進一步是「眾生無始生死，長夜輪轉，

不知苦之本際」86， 
   「東方，南方，西方，北方，無量國土劫成，劫壞」，在概

念上，顯示有許多「國土」處於「劫成」的狀態，有的則是「劫

壞」。 

    《雜含》第 954 經與《別雜》第 347 經，這個「四方」與

「十方」的差別，涉及世間的構造。 

 

    § 1.2.8.2.「三千大千世界」的結構，使這其必然「俱成俱

壞」。《增支》三集 80 經、《雜含》第 424 經、《瑜伽師地論》（卷

2）、《大智度論》（卷 7）對於「小千世界」的說明，都是從人

類居住的四大洲，到欲界六天（二地居天、四空居天），最高到

                                                 
86 這是佛教對生命的單純描述（但也有價值判斷的意義），更進一的提法則

是如《雜含》第 133 經所說：世尊告諸比丘：何所有故，何所起？何所繫

著？何所見我？令眾生無明所蓋，愛繫我首，長道驅馳，生死輪迴，生死

流轉，不去本際」（大正 2，頁 41 下）；《雜含》第 133 經：於何所是事有

故，何所起？何所繫著？何所見我？諸比丘！令彼眾生無明所蓋，愛繫其

首，長道驅馳，生死輪迴，生死流轉，不知本際」（大正 2，頁 42 中）。  
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「梵世間」87。 

佛教說的宇宙結構，梵天是色界初禪天，那麼在色界第二

禪天、第三禪天、乃至第四禪天，乃至於無色界天，在「三千

大千世界」中的位置何在？ 
《順正理論》更明說：「此中小千，唯舉至梵世故，少光

（ParIttAbhas）等非小千界攝。積小千等為中大千，故中、大千

亦不攝彼」（大正 26，頁 520 上－中）。 
少光天位在第二禪天最下沿，那麼「三千大千世界」指的

是十億（109）個梵天以下的世界，所謂「同時生、同時滅」，

只限於梵天以下的器世間。 
    前文已經提及（本文 § 1.2.4.），《菩薩本業經》的「三千

大千世界」，包括了色界天與無色界天；《首楞嚴三昧經》則僅

包括色界諸天。 
    部派論書所傳述關於諸天的面積，以及諸天的高度距離，

有助於理解此一問題。先說明面積的問題。 
在欲界六天中，忉利天（Trayastrimwas，三十三天）是地

居天，住在須彌山（妙高山）頂，往上就是空居天，其最下沿

是夜摩天（Yamas），《俱舍論》提到了幾種見解88： 

                                                 
87 但參看《阿彌陀三耶三佛薩樓佛檀過度人道經》（T 362）所說阿彌陀佛土

的構造：「其國中無有須彌山，其日、月、星辰、第一四天王、第二忉利

天，皆在虛空中。其國土無有大海，亦無有小海水，亦無江、河、恒水也。

亦無有山林、溪谷，無有幽冥之處，其國七寶地皆平正」（大正 12，頁 303

中－下）。  
88 《俱舍論》（卷 12），大正 29，頁 60 下－頁 61 上；在《大毘婆沙論》（卷

134）是說：從夜摩天至色究竟，所依雲地其量如何？而其回答是把《俱



兜率天與諸佛出世(上)   73 
 
 

    「夜摩等天宮依處，量有幾？ 
    01 有餘師說：此上四天依處量，同妙高山頂。 
    02 有餘師說：上倍倍增。 
    03 有餘師言：初靜慮地宮殿依處等一四洲，第二靜慮等小

千界，第三靜慮等中千界，第四靜慮等大千界。 
    04 有餘師言：下三靜慮，如次量等小、中、大千；第四靜

慮量無邊際」。 
 

    這一些不同見解，代表佛教內部對宇宙的結構，其實有相

當多樣化的看法。但在一個「三千大千世界」的十億（109）個

梵天（初禪天）之外，二禪天（第二靜慮），三禪天（第三靜慮）、

四禪天（第四靜慮），究竟各有幾個，並不清楚。 
    前引《大智度論》與《瑜伽師地論》說「三千大千世界」

是一時生、一時滅（或俱成俱壞）（本文 § 1.2.3.；§ 1.2.4.），

這又必須探討「世間壞」的內容。 
 

    § 1.2.8.3.佛教認為，造成世間毀壞的直接原因，有「火災」

（tejasamvartani）、「水災」（apsamvartani）與「風災」

（vayusamvartani）（三災）。「火災」會毀壞初禪天（含）以下

的世界、「水災」會到第二禪天、「風災」會到第三禪天（「災頂

（wirsa）」；samvattasima）
89
。只有第四禪天是火、水、風災所

                                                                                                        
舍論》四個「有餘師說（言）」，併合成二說（大正 27，頁 692 中；參看《阿

毘曇毘婆沙論》（T 1546，卷 7），大正 28，頁 49 中－下）。  
89 參看《大毘婆沙論》（卷 133）所傳述的「有（人）說」：若處有內災者，

便有外災，第四靜慮無內災故，外災不及。謂初靜慮內有如火尋、伺，故
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無法到達的處所。在這樣的理論之下，第四禪天具有安置世間

有情眾生的功能，完全不會受三災的影響
90
。 

    「小千世界」最高如只到梵天（初禪天），「三千大千世界」

是指十億個（109）「小千世界」，在「火災」的情況，只會毀壞

初禪天（含）以下的世界，但在「風災」，會讓包括第三禪天（第

三靜慮）以下的器世間，全部毀壞。在此意義之下，「三千大千

世界一時生、一時滅」的範圍是指《俱舍論》所引的第四說。

但此說所謂「第四靜慮量無邊際」，究竟是一個「四禪天（第四

靜慮）」可以通其他的「三千大千世界」，甚至是一切世間的「天

                                                                                                        
外有火災；第二靜慮內有如水喜悅，故外有水災；第三靜慮內有入出息風，

故外有風災；第四靜慮更無內災，是故外災皆不能及（大正 27，頁 690

上）。《雜阿毘曇心論》（T 1552，卷 11〈擇品〉）也是先說到「火災」的範

圍是「如是音聲遍至梵天，餘諸眾生亦復如是，乃至初禪無一眾生住，是

名眾生世劫盡」，之後再說「水災所漂乃至第二禪；風災所壞，乃至第三

禪，百億四天下一時俱壞」（大正 28，頁 959 下）。《俱舍論》（卷 12）的

解說就是此一見解：第二靜慮為火災頂，此下為火所焚燒故。第三靜慮為

水災頂，此下為水所浸爛故。第四靜慮為風災頂，此下為風所飄散故（詳

見大正 29，頁 66 下－頁 67 上）；同見《清淨道論》：「這裏有三種壞：水

壞、火壞、風壞，這是三種壞的界限：（第二禪的）光音天，（第三禪的）

遍淨天，（第四禪的）廣果天。這便是說，為劫火所毀時，光音天以下都

給火燒了；為劫水所毀時，遍淨天以下都給水淹沒了；為劫風所毀時，廣

果天以下都給風滅了」（葉均[2005]，414；Banamoli[2011]，408）。  
90 這不是說第四禪諸天「常住不變」，他們是基於個別的原因而毀壞，見《雜

阿毘曇心論》（T 1552，卷 11〈擇品〉，大正 28，頁 959 下）、《俱舍論》（卷

12，大正 29，頁 67 上）；《大毘婆沙論》（卷 134），大正 27，頁 692 中；《瑜

伽師地論》，大正 30，頁 285 下。  
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頂」？還是指「四禪天（第四靜慮）」存在另一種空間？這還可

以從無色界天的位置來思考。 

 

    § 1.2.8.4.《大毘婆沙論》（卷 134，大正 27，頁 692 中）說： 
 

「外器世間至色究竟，上無色故，不可施設」。 
 

也就是説，器世間最高只到第四禪的色究竟天

（Akanisthas），在此之上，沒有色法可言，所以無法指明其具

體的位置91。以現代的觀點，至少可以把無色界天看成是在另

一種空間向度的存在。 

    「哈密本」《彌勒會見記》第十品〈彌勒從兜率天下降人

間〉，描述彌勒菩薩在兜率天下生之前，「八萬四千毛孔放光，

上至有頂，下至地獄，一直達到三千大千世界」。文中的「有頂」
92
，回鶻語對音 akaništa，這是色究竟天（Akanisthas； 

                                                 
91 又見《俱舍論》（卷 8），大正 29，頁 41 上－中。《雜阿毘曇心論》（T 1552）：

「無色界有四者，謂空處、識處、無所有處、非想非非想處。此處眾生不

受色身，離色欲故，名無色界」（大正 26，頁 934 下）；至於《瑜伽師地論》

（卷 4）所說：「無色界有四處所，或無處所」（大正 30，頁 295 上），依

注解家的意見，同於《大毘婆沙論》的見解（《瑜伽論記》，大正 42，頁

337 中－下；《瑜伽師地論略纂》，大正 43，頁 25 下）。  
92 耿世民[2003]，98；德文譯本作 Akanisthabhavana，見 Geng[1987]，364。

有頂（bhavagra）有二義：一是第四禪最高的阿迦尼吒天，也就是有形世

界之最頂；二是指非想非非想天（Naivasamjbanasamjbayatana），有情之

概念上的最高頂端。  
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Akanittha），意指第四禪天也是「三千大千世界」的範圍93。 
    四禪天（第四靜慮）雖不是與三禪以下的世間「一時生、

一時滅」，但還是佛陀施行教化所及的範圍。 
    依《長含》第 1《大本經》的傳述，釋尊回想起：在過去

生中，曾經轉生於各處，唯獨沒有經歷首陀會天

（ŚuddhAvAsikas），也就是淨居天，所以就去到無造天（無煩

天；AvRhas、Avihas）；在該處的諸佛弟子，也都前來作禮，講

述他們在諸佛座下修持梵行，而來生此處94。 
    又依《雜含》第 594 經所傳，生在無熱天（Atapas）的手

天子（Hatthaka）95來到人間，作禮釋尊，並說： 
    「如世尊在閻浮提，種種雜類，四眾圍遶，而為說法。彼

                                                 
93 依「哈密本」《彌勒會見記》第十一品〈菩薩降生〉的描述：彌勒菩薩從

「母腹中出生」，其無比的光輝，照亮了三千大千世界，當菩薩登上大地

時，三千大千世界震動，海水震動，須彌山震動，連淨居天的天宮也震動

（耿世民[2003]，141－142）。  
94 大正 1，頁 10 中－下；《長部》第 14《大本經》，《漢譯南傳》，第 6 冊，

頁 320－頁 325；Walshe[1995]，219－221。  
95 大正 2，頁 159 上－中；參看《別雜》第 188 經，大正 2，頁 442 上－中；

《增支》三集第 125 經（《漢譯南傳》，第 19 冊，頁 399－頁 400）。經文

說：「時，彼天子天身委地，不能自立，猶如酥油委地，不能自立。如是，

彼天子天身細軟，不自持立。爾時，世尊告彼天子：汝當變化作此麤身，

而立於地」，顯然在《阿含經》與《尼柯耶》，已經對色界諸天存在的形式，

有所開示。  

這位手天子，就是《中含》第 40 經、41 經《手長者經》的手長者（大正

1，頁 482 下－頁 485 上），釋尊讚歎手長者具有「八未曾有法」。參看 Bodhi

（[2000]，812，note 328）解說〈利得供養相應〉第 23 經所引的資料。  
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諸四眾聞佛所說，皆悉奉行。 

    我亦如是，於無熱天上，為諸天人大會說法，彼諸天眾悉

受修學」。  
 

    無煩天與無熱天都屬於第四禪的五淨居天，釋尊曾經到該

處，淨居天子也會到人間
96
，而淨居天子有說法、修學。 

    所以《首楞嚴三昧經》等，把第四禪以下諸天，列為「三

千大千世界」的一部分（本文§ 1.2.4.），有其根據。 
 
    § 1.2.8.5.《大毘婆沙論》不標示無色界天的處所位置，涉

及教理的爭議97。雖然如此，《長含》第 30《世記經》說98： 
    「過善見天（SudRZas）由旬一倍，有大善見天宮。 

過大善見天（ŚudarZanas）由旬一倍，有色究竟天宮； 

    過色究竟天（Akanisthas）上有空處智天、識處智天、無

                                                 
96 又參《雜含》第 595 經的「無煩天子」，大正 2，頁 159 中－下；《別雜》

第 189 經，大正 2，頁 442 中－頁 443 上。  
97 《大毘婆沙論》所說：「或有說：無色界有色，如分別論者。或復有說：

無色界無色，如應理論者」，而《大毘婆沙論》的論主是「應理論者」（卷

83，大正 27，頁 431 中－頁 432 上）；又見《俱舍論》（卷 28），大正 29，

頁 145 下－頁 146 中。依《異部宗輪論》所傳，大眾部主張「色、無色界，

具六識身」（大正 49，頁 15 下 13；Masuda[1925]，22），而從《異部宗輪

論疏述記》的解說，大眾部認為無色界有「極細色」。CBETA, X53, no. 844, 

p. 580, b23-c10 // Z 1:83, p. 224, a8-b1 // R83, p. 447, a8-b1。  
98 大正 1，頁 115 中；又見《大樓炭經》，大正 1，頁 277 中－下；《起世經》，

大正 1，頁 311 上－中；《起世因本經》，大正 1，頁 366 下。  
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所有處智天、有想無想處智天。 

 齊此名眾生邊際、眾生世界。一切眾生生、老、病、死、

受陰、受有，齊此不過」。 
 
    在色究竟天之上，還有「空處智天」（空無邊處，

Akawanantyayatana），從字面上來看，色究竟天的「上面」還有

空處智天等四種天，似乎意味著確實有這樣的空間處所存在；

到了這個地方，就是「眾生邊際、眾生世界」，一切眾生都是在

此範圍內輪迴生死。《世記經》並沒有對「空處智天」的內容有

所說明，此處的「上」是就概念而言，並沒有一個空間處所可

以稱得上是「空處智天」（空無邊處），這就是如《俱舍論》所

說：「無色界中，都無有處。以無色法，無有方所；過去、未來

無表、無色，不住方所，理決然故」，而無色界之所以細分為四

種，「非由處有上、下，但由生故，勝劣有殊」（大正 29，頁 41

上－中）。 
    依《大毘婆沙論》（卷 193）的解說，佛教把世界分成三界：

欲界（Kamadhatu）、色界（Rupadhatu）、無色界（Arupadhatu），

是依「愛斷」而建立，既不是從「地」，也不是從「處」： 
 
    「同類愛斷故，唯立三界。謂： 

從無間地獄，乃至他化自在天，皆由欲愛所差別，故建立

欲界。 

從梵眾天，乃至色究竟天，皆由色愛所差別，故建立色界。 

從空無邊處乃至非想非非想處，皆由無色愛所差別，故建

立無色界」。（大正 27，頁 965 下）。 
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    換句話說，三界的劃分，不是建立在空間處所的差別；只

有欲界與色界，才可能標示空間位置的。《大毘婆沙論》探討了

三界是否聯接在一起（「接壤」）的問題： 
 

「問：三界中間有物間不？ 

若有者，彼有二物界應成五，即五中間復有四物，界應成

九，如是展轉便為無窮。 

若無者，云何不三界合成一耶？ 

答：應言彼中更無物間。 

問：若爾，三界云何不成一耶？ 

答：於彼中間雖無物間而不成一，如十八界、十二處、五

蘊、三世、四大種等，雖無物間而不成一，此亦如是。 

復次，性相異故，物類別故，雖無物間而不成一」（大正

27，頁 966 下）。 
 
嚴格說來，無色界既然沒有「方所」，不是一般的空間向度

99，不必考慮其與欲界、色界是否接壤的問題，從《大毘婆沙

論》的說法，可知欲界與色界是聯接一起的，但如何劃分？《大

毘婆沙論》接著又說到： 
     

                                                 
99 參看《法苑珠林》（卷 3）：如婆沙論說：天雖有三十二，住處但有二十八

重，以彼四空，絕離形報，故無別處，遍在欲、色二界之中。但隨欲色二

界眾生成就四空無色業者，隨命終處，即便受彼無色界報故，無別處不同。

大乘說有色也」（大正 53，頁 287 下）。  
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    「問：若爾，他化自在天上，初靜慮下，中間懸遠，有無

量空界色，云何可知此是欲界、此是色界分齊差別耶？ 

答：二界輪際俱有光網，二光分齊麤、妙不等，由此了知

此是欲界、此是色界。 

復次，若欲界生得天眼所能見處是欲界，不能見處是色界。 

復次，若欲界生得神通所能到處是欲界，不能到處是色界。 

復次，若處欲界愛所緣是欲界，色界愛所緣是色界。 

是謂二界分齊差別」（大正 27，頁 966 下－頁 967 上）。 
 
    這是從不同角度來判別欲界、色界的接壤區域。 
 
    § 1.2.8.6.《俱舍論》的說法則標示出（大正 29，頁 60 下），

以大海水面為起點的諸天位置的距離。 
 
    「如彼去下量  去上數亦然 
    論曰： 

    一一中間踰繕那量，非易可數，但可總舉彼去下量，去上

例然。 

隨從何天去下海量，彼上所至與去下同。謂妙高山從第四

層級，去下大海四萬踰繕那，是四大王本所住處。從彼上

去三十三天，亦如彼天去下海量。 

如三十三天去下大海，上去夜摩天，其量亦爾」。 
 
   三十三天（忉利天）住在妙高山（須彌山）頂，距離海平

面 8 萬由旬（yojana，踰繕那），其高度也是 8 萬由旬。同樣的，
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更上一層的夜摩天距離海平面 16 萬由旬，高度也是 16 萬由旬。

按照這樣的模式，欲界最高的他化自在天

（Paranirmitavawavartins）位在距離海平面 128 萬由旬，初禪最

下的梵眾天（bramakAyika）則是 256 萬由旬。也就是說，站在

他化自在天，往上 128 萬由旬，就是梵眾天的範圍。 
    「往上倍增」的模式，常用於佛教宇宙論具體事物的數值
100。而《立世阿毘曇論》的描述是101（大正 32，頁 199 上）： 
 
    「從剡浮提（Jambudvipa）向上四萬由旬，是四大天王天。 

    從剡浮提向上八萬由旬，是三十三天住處。 

    從剡浮提向上十六萬由旬，是夜摩天住處。 

    從剡浮提向上三『億』二萬由旬，是兜率陀天住處。 

    從剡浮提向上六『億』四萬由旬，是化樂天住處。 

    從剡浮提向上十二『億』八萬由旬，是他化自在天住處」。 
 
    先要說明的是，《立世阿毘曇論》譯文中的「億」，其數值

是 10 萬（105）（參看下文 § 2.2.2.4.），所以「十二『億』八萬

                                                 
100 就諸天[上天下地]的問題而言，《長含》第 30《世記經》（大正 1，頁 115

上－中）、《起世經》（大正 1，頁 311 上）、《起世因本經》（大正 1，頁 366

中－下）等說法相同，但沒有標明起算點。《大樓炭經》（大正 1，頁 277

－下）的對應部分則看不出其距離。諸天的身長、壽命是「倍增」，天衣

的重量則「倍減」（如《長含》第 30《世記經》，大正 1，頁 133 上－中）。 
101 大正 32，頁 199 上；巴利語《世間施設》（LokapaJJatti）所傳，兜率天

位在剡浮提上方 320,000 由旬，化樂天 640,000 由旬，他化自在天 800,000

由旬（Denis[1977]，I，traduction，65）。  
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由旬」，是現代算法的 128 萬由旬。 
    數值都是 128 萬，立足點稍有不同：《立世阿毘曇論》指

剡浮提洲（閻浮提），《俱舍論》則是海平面。雖然如此，如果

可以算出空居天的高度及面積，加上以須彌山為中心的九山周

圍的體積，風輪、水輪等支撐大地部分的體積，這樣就可以大

體算出一個佛教器世間的體積。 
    但《立世阿毘曇論》不是全部適用「往上倍增」的原則，

如說102： 
 
    「有比丘問佛世尊：從剡浮提至梵處，為若近遠？ 

    佛言比丘：從剡浮提至梵處，甚遠甚高，相異相離。 

    比丘！譬如九月十五日月圓滿時，若有一人，在彼梵處，

放百丈方石，墜向下界，中間無礙，到後歲九月月圓滿時，

至剡浮提。 

    梵處、剡浮提，近遠如是！」（大正 32，頁 199 上）  
 
    從梵天處，以一塊「百丈方石」103下墬，經過整整一年，

才會到達剡浮提洲，這就是人間與梵天的距離，之後又回復「往

                                                 
102 大正 32，頁 199 上：Denis[1977]，I，texte，66（（Denis[1977]，I，traduction，

65－66）。  
103 巴利語《世間施設》（Lokapabbatti）作 kutagaramatta  j sila，在 Denis

（[1977]，I，traduction，65）譯作：la dimension d’une maison à étage。南

傳《彌蘭王問經》作 kutagaramatta sila，而 Horner[1963]，113 譯成 a rock 

the size of a gabled house；Rhays Davids[1890]，126 譯成 a rock, the size of 

an upper chamber。  
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上倍增」的原則，但此段論文的最後，又說到104： 
 
   「從阿迦尼吒，至剡浮提地 

   放大密石山，六萬五千年 

   五百三十五，中間若無礙 

   方至於剡浮」。 
 
    《那先比丘經》（T 1670）也提到這樣的「測量」方式105： 
 
    「王又問那先：第七梵天，去是幾所？ 

那先言：甚遠！令大如王殿石，從第七梵天上墮之，六日

乃墮此間地耳」。 
 
    南傳《彌蘭王問經》則說106： 
 
    「王言：尊者那先！梵天界由此有幾何之距離耶？ 

                                                 
104大正 32，頁 199 上－中，但巴利語《世間施設》（Lokapabbatti）並沒有這

樣的頌文，而且按照《立世阿毘曇論》本身的「百丈方石」來計算，僅有

32,786 年。  
105 大正 32，頁 702 上，另一種版本說「六月日」（大正 32，頁 717 下）；

Demiéville[1924]，167。  
106 Horner[1963]，113；Rhays Davids[1890]，126；《彌蘭王問經》第 63 冊，

《漢譯南傳》，頁 145。《彌蘭王問經》此處用的是 brahmaloka，其所涉的

範圍可能不僅限於初禪天（參看本文 § 1.2.2.），但漢譯《那先比丘經》明

說是「第七梵天」  

84   正觀第六十三期/二Ο一二年十二月二十五日 

 
 

   大王！梵天界由此很遠。如重閣之石，一晝夜落四萬八千

由旬，於四個月止於地上」。 

 
    《增含》則在不同的場景下，提及這樣的譬喻：有一「大

方石，長百二十步，廣六十步」，釋尊舉在手上，擲向空中，轉

眼之間，這巨石就這樣在梵天（經文沒有說耗時多久）。以一般

的方式，「設復有人往梵天上，取此石投閻浮地者，十二年乃

到」，但因佛陀神力，「然今如來威神所感，正爾當還。如來說

此語已，是時彼石尋時還來」（大正 2，頁 749 上－中）。 
    《大智度論》（卷 9）在討論有無「現在十方佛」的問題中，

主張「唯一佛說」者以佛陀能以「種種方便，一時頓能度十方

無量眾生」，所以不須要「現在十方佛」，其所引的頌文提及107： 
「如是展轉化，乃至淨居天。若欲知近遠，當以譬喻說。 

                                                 
107 大正 25，頁 124 下；Lamotte[1944]，534，note 1：此一數值（一萬八千

三百八十有三歲）是 Jbanaprasthana（《發智論》）所說，cf. Beal，Catena, p. 

83。按《發智論》（T 1544）或異譯《阿毘曇八犍度論》都沒有說到此一

問題。Lamotte 所說的 Beal，Catena（即 Beal[1871）有一大部分是翻譯仁

潮《法界安立圖》佛教宇宙論相關部分。《法界安立圖》兩次提及此一內

容：「依《智論》，從色界下一大石，經一萬八千三百八十二年，方始至地，

約此上方名為一佛所王土也」(CBETA, X57, no. 972, p. 435, b10-12 // Z 

2B:23, p. 450, b10-12 // R150, p. 899, b10-12)；「《智論》云：從色界初際，

下一丈石，經一萬八千三百八十三秊，方始至地」（CBETA, X57, no. 972, 

p. 460, b12-14 // Z 2B:23, p. 475, b15-17 // R150, p. 949, b15-17)。仁潮的引

述本身並不一致，Beal（[1871]，17，83）也原文照譯（分別譯成 18382 years、

18383 years），但 Beal 是把《智論》（《大智度論》）看成《發智論》，還原

為 Djnâna prasthâna Shaster。  
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    有一大方石，縱廣如大山，從上放令下，直過無所礙， 

    萬八千三百，八十有三歲，如是年歲數，爾乃得到地。 

    於是兩中間，化佛滿其中，其光大盛明，踰於火日月」。 
 
    《大智度論》此處並沒有明說從何處放下「縱廣如大山」

的巨石，勉強解讀的話，也許是指淨居天。但唐道宣的《釋迦

方志》引述作「如《智度論》，從色界天，下一大石，經一萬八

千三百八十三年108，方始至地。約此上下方維，名為一佛所王

土也」（大正 51，頁 948 下），道宣又在《法苑珠林》說：「《智

度論》云：譬如從色界初際，下一丈石，經一萬八千三百八十

三年，方至於地」（大正 53，頁 285 下）。依道宣的理解，「色

界天」就是「色界初際」，但這與淨居天指涉的範圍，並不一致。 
    依《大毘婆沙論》（卷 193）的問答，佛教所說的三界，並

不是建基於具體空間處所的劃分，但因三界的確可以由不同有

情所居而顯示的種種「處」（sthAna）。欲界空居天與色界天的

「接壤」，《大毘婆沙論》（卷 193）是以光明等性質來說明，但

無法算出其距離。《俱舍論》嘗試說明具體的數值（初禪最下的

梵眾天 brahmakAyika 距離海平面 256 萬由旬），《立世阿毘曇論》

也嘗試以「往上倍增」的方式，說明諸天與閻浮提的距離，但

在梵天卻出現計算的斷點，改以一塊巨石墜落的時間來說明，

《那先比丘經》、《彌蘭王問經》、《增含》、《大智度論》等，都

是「以譬喻說」，無意算出其具體的數值109，可以看出對此問題

                                                 
108 依《大正藏》校訂腳注，【宋】、【元】、【明】本作「一萬八千三百八十二

年」。  
109 《大樓炭經》經文之後又出現一段文字，其中說到：從是人間，上至梵
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的關切。 
    Horner（[1963]，113，note 2）認為，前引《彌蘭王問經》

的問答，把梵天看成是位在上方，可以計算與地球的距離，那

麼梵天就不是一個超越時間與「歷史」的事件（It is not a world 
therefore that transcends time and " historical " events.）。反面言

之，梵天可以是超越這一些框架的。前文討論空居天的面積（本

文 § 1.2.8.2.）及器世間毀壞的範圍（本文 § 1.2.8.3.），第四禪

天既然是火災、水災及風災所不及，不會與第三禪天以下的器

世間「俱生俱滅」，如果把第四禪天看成是另一種空間的存在，

應可避免三千大千世界是否共用一個第四禪天的問題。 
 

§ 1.2.8.7.《大毘婆沙論》（卷 193）有這樣的設問：「問：

所說三界云何安立？為上下重累？為鄰次傍布？」（大正 27，

頁 966 中－下），從形式上看，所問的是欲界、色界與無色界的

相對位置，但《大毘婆沙論》（卷 134）已經說明無色界沒有具

體處所可言，而且討論了「從夜摩天至色究竟，所依雲地其量

如何」問題，意指色界是在欲界上方的位置，類似的問題在《俱

舍論》（卷 8）則是就各個器世間的位置來說110： 
 

「世界當言云何安住？ 

                                                                                                        
天，亦五百二十億萬里（大正 1，頁 309 下）。  

110 大正 29，頁 42 上；參看《大乘阿毘達磨雜集論》（T 1606）（卷 6）所說：

如是東方無間無斷，無量世界或有將壞，或有將成，或有正壞，或壞已住，

或有正成，或成已住。如於東方，乃至一切十方亦爾（大正 31，頁 719

中）。  
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    當言：傍住故。 

    契經言：譬如天雨，滴如車軸，無間無斷，從空下澍。如

是東方無間無斷無量世界，或壞或成。如於東方，南、西、

北方，亦復如是。 
    不說上、下。 

    有說：亦有上、下二方。 

    餘部經中說
111
十方故；色究竟上，復有欲界。於欲界下，

有色究竟」。 

 

    由此一問答可知，如果說「十方」，那就是「上下重累」，

因為在某一個欲界之下，會有另一個器世間的色究竟天，反之

亦然。如果只說「四方」，可能是指「鄰次傍布」。從嚴格的文

義解釋，《雜含》第 954 經顯示的是「鄰次傍布」（併排一起）

的世界觀112，而《別雜》第 347 經是「上下重累」（高下相錯）。 

                                                 
111 La Vallée Poussin[1923－31]，II，10，note 7：Par exemple Samyukta, 17, 11, 

Madhyama, 11, 5.（Pruden[1988-90]，II，500，note 24，雖指出這分別指

大正 1，頁 493 中 8；大正 2，頁 120 中 26，但這與此處的論旨無關）。  
112 現代學者認為，《俱舍論》此處所引的《阿含經》是指《雜含》第 954 經，

見藤田宏達[1984]，8（番號 3004）；Honjō [1984]，30。La Vallée Poussin[1923

－31]，II，10，note 4：Ce Sûtra est Samyukta 34, 7【Pruden[1988-90]，II，

499，note 21：似乎未能找出《大正藏》的編號，所以原文照引：This Sutra 

is Samyukta, 34.7】。參看《俱舍論記》（T 1821）：「說一切有部答：說有八

方世界傍住，經中既說四方，不說上、下，明知傍布，經說四方，攝四維

也」、「有說：亦有上、下二方，餘法密部經中說十方故」（大正 41，頁 151

上）。  
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   《大智度論》可以看到《別雜》第 347 經的另一種用例113：  
 

「復次，聲聞法中有十方佛，汝自不解，如『雜阿含經』

中說：譬如大雨連注，渧渧無間，不可知數，諸世界亦如

是。我見東方無量世界，有成、有住、有壞，其數甚多，

不可分別；如是乃至十方」（大正 25，頁 125 下）。 
 
    內容上而言，《大智度論》所引的「雜阿含經」與現存《別

雜》第 347 經相合，而從此一角度來看，意味著「十方」有非

常多的「三千大千世界」，分別處於「成、住、壞」的狀態。 
《俱舍論》〈分別世間品〉在引用《雜含》第 954 經（及《別

雜》第 347 經）之前，有這樣的問答： 
 

「如是三界，唯有一耶？ 

    三界無邊，如虛空量。故雖無有『始起有情』
114
，無量無

邊佛出於世，一一化度無數有情，令證無餘般涅槃界，而

不窮盡
115
，猶若虛空」（大正 29，頁 42 上）。 

 

                                                 
113 Lamotte[1944]，542，note 3：我在此一引文應該出現的 T 99（即《雜含》），

並沒有發現此一經文；除非認知有誤，此經也未見諸巴利《相應部》。  
114 參看《俱舍論記》（T 1821）：若依化地部，即有「始起有情」，不從業、

惑生，第二身已去，方從惑、業生，由數生故，佛度難盡」（大正 41，頁

151 上）。  
115 《大毘婆沙論》（卷 21）有這樣的問答：蘇迷盧山、洲、渚等物有情共

業所起，於中若有涅槃者，何故此物不減少（大正 27，頁 106 下）。  
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    這是論文在說明三界（欲界、色界、無色界）之後，有這

樣的疑問：「三界」是否只有一個？因為論文說「三界無邊，如

虛空量」，又進一步發問：這麼多的三界「云何安住？」的問題。 
    在「三千大千世界」的範圍裏，固然會有「鄰次傍布」，

還是「上下重累」的問題116，但就無量「三千大千世界」而言，

應該是「上下重累」，也就是說無量「三千大千世界」，不是併

排在一起。 
    《大智度論》基於無量「三千大千世界」的觀念，主張在

「十方」無量「三千大千世界」，應該有其他的佛陀出世。不

過，《雜含》第954經只說「四方」，《別雜》第347經才說到「十

方」117。 

                                                 
116 依《瑜伽師地論》（卷 2），支撐有情居住器世間的風輪是：「量等三千大

千世界，從下而起，與彼世界作所依持，為欲安立無有宮殿諸有情類」（大

正 30，頁 286 下），似乎意指整個三千大千世界都是「鄰次旁布」。又，參

看《華嚴經探玄記》（T 1733，卷 4）的問答：「問：此大千界，依餘經論：

大圍山內平滿有百億四天下，上方、下方不得更有四天下。若上下皆有，

則一一四天下皆有上下，故應有三百億。云何仍說唯百億耶？」（大正 35，

頁 171 上）。  
117 佛教關於地獄的說明，也涉及「上下重累」或「鄰次旁布」的不同見解：

一、依《長含》第 1《起世經》（大正 1，頁 121 下）所說，在圍遶「輪圍

世間」的金剛山外，還有第二大金剛山，地獄就在這二金剛山之內【同見

《大樓炭經》（大正 1，頁 283 中）、《起世經》（大正 1，頁 320 中－下）】。

二、Banamoli & Bodhi（[1995]，1331，note 1162）在說明《中部》第 123

《希有未曾有經》的「日月光明所及處」，引注解說書：「每三個世界系統

（world system）之間會有一處.8,000 由旬的空隙處所；這就好像三個臨接

的車輪或是缽器，在臨接處所形成的空間」。這樣的空間就是地獄的位置
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    § 1.2.8.8.那麼《雜含》第954經只說「四方」，是否有意省

略？其實《雜含》本身對四方、四維上下，有充分的認知。 
    一、《雜含》第471經以種種風起，來比喻有情的種種受： 
 

「譬如空中狂風卒起，從四方來，有塵土風、無塵土風、

毘濕波風、鞞嵐婆風、薄風、厚風、乃至風輪起風。 

    身中受風，亦復如是，種種受起：樂受．苦受．不苦不樂

受」。  
 

    經文長行只說「四方」，在偈頌卻說：「譬如虛空中，種

種狂風起，東西南北風，四維亦如是，有塵及無塵，乃至風輪

起，如是此身中，諸受起亦然」，而且在偈頌部分，另又增添

了本經長行部分所沒有的教說
118

，可見這樣的添加，並不是無

                                                                                                        
【參看《清淨道論》，葉均[2005]，204；Banamoli[2011]，201】。三、《大

毘婆沙論》（卷 172）則說地獄「多分在此贍部洲下」，而八大（熱）地獄

之間，有「上下重累」或「鄰次旁布」的不同見解，除了八大（熱）地獄

外，「贍部洲上亦有邊地獄，及獨地獄或在谷中、或在山上、或在曠野、

或在空中」，「於餘三洲唯有邊地獄、獨地獄，無大地獄」（大正 27，頁 865

下－頁 866 上）。  
118 即頌文中的：「比丘勤方便，正智不傾動，於此一切受，黠慧能了知；了

知諸受故，現法盡諸漏，身死不墮數，永處般涅槃」。而這樣的詩頌也出

現在《雜含》第 470 經、第 472 經、第 473 經，與第 468 經（但此經的譯

語，與其他 4 經，明顯不同）。《相應部》〈受相應〉第 12 經說，虛空中吹

的是吹東風、西風、北風、南風、含塵垢之風、不含塵垢之風、寒風、暖

風等種種風（《漢譯南傳》，第 16 冊，頁 278；Bodhi[2000]，1272），同樣
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心之作
119

。 
    二、《雜含》第39經所描述解脫者的境界是120： 
 

「自覺涅槃：我生已盡，梵行已立，所作已作，自知不受

後有。我說彼識不至東、西、南、北，四維、上、下，無

所至趣，唯見法，欲入涅槃、寂滅、清涼、清淨、真實」 
 
    三、關於四無量心的修持，《大毘婆沙論》（卷82）引「契

經」說： 
 

「慈俱行心無怨、無對、無惱、無害、廣大、無量善修習

故，與樂勝解，遍緣一方、二方、三方、四方、上下、若

豎、若橫，緣此世間，遍一切分，遍一處，一切有情。慈

俱行心與樂勝解遍具足住，乃至廣說」。 
 
   《雜含》第743經對此一法門的描述是121： 

                                                                                                        
只說到四方，其詩頌部分也只說到四方。又，〈受相應〉第 12 經的詩頌部

分也出現與《雜含》第 471 經相同的詩頌。  
119 關於《雜阿含經》所見，經文中長行與偈頌的種種關係，見郭忠生[2010]，

259－270 的討論。  
120 大正 2，頁 9 上；又見《雜含》第 64 經，大正 2，頁 17 上；又依《雜含》

第 1091 經所傳，瞿低迦比丘在自殺捨報之後，魔王波旬「周匝求其識神」，

一無所獲，經文的用語是：「上下及諸方，遍求彼識神，都不見其處，瞿

低何所之」（大正 2，頁 286 中）。又參《中含》第 6《善人往經》，大正 1，

頁 427 下。  
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「心與慈俱，無怨、無嫉、亦無瞋恚，廣大無量，善修充

滿；四方、四維、上下，一切世間，心與慈俱，無怨、

無嫉、亦無瞋恚，廣大無量善修習充滿。如是修習悲，

喜，捨心俱，亦如是說」。 
 
    § 1.2.8.9.《雜含》第954經只說「四方」，但《雜含》本身

對「十方」有充份的認知，那麼《雜含》第954經的省略應是有

意的省略，這是主張「鄰次傍布」的世界。就此角度而言，「方」

（梵diw；巴disa）是重要的概念。 
    事實上，在印度「六派哲學」裏，「正理－勝論派」

（Nyaya-Vaiwesika）被認為是主張實在論的學派，該派有所謂

的說明世界構造的「句義」（padartha）
122

，其第一個「句義」

                                                                                                        
121 大正 2，頁 197 中；又見《雜含》第 916 經，大正 2，頁 232 上；《雜含》

第 567 經所說的「無量三昧」，沒有說到「四維」（大正 2，頁 149 下）。《清

淨道論》對此一法門也引用聖典文句，並加以解說（葉均[2005]，305－306；

Banamoli[2011]，302－303），並參漢譯《法蘊足論》對四無量心的解說（大

正 26，頁 485 上－頁 488 中）。漢譯《大集法門經》：「復次，四無量是佛

所說。謂若苾芻發起慈心，先於東方行慈，南西北方，四維，上下，亦然

行慈。而彼慈心，於一切處，一切世界，一切種類廣大無量，而無邊際，

亦無分限，此名慈無量。悲喜捨三，亦復如是」(大正 1，頁 228 下），則

直接譯出東西南北方。  
122 在《勝論經》（Vaiwesika-sutra）中，此一語詞並未出現，參 Hattori（[1977]，

693，note 7）的說明；姚衛群[2003]，1－2。而現代學者都把 padartha 英

譯為 category（範疇），關於其意義，參看 Mülle（r[1899]，99－101）、

Potter（[1977]，49）、郭瓊瑤（[2009]，41，註 9）的說明。  
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就是「實體」（dravya），而「實體」有九種，其第七種就是

「方」（diw；dik）
123

。 

玄奘譯《勝宗十句義論》稱：「東南西北等詮緣因，是為

方」（大正54，頁1262下）。 

    Dasgupta（[1922-1955]，I，311）的說明是：第七種實體

是相對空間（relative space；dik），因為此一實體，事物能被

認知在右，左，東，西，上，下；時間（kala）與「相對空間」

都是只有一個，但傳統上可以看到「八方」與上下。 

     
    § 1.2.8.10.在「正理－勝論派」，「方」固然有其重要地位，

而《大智度論》在討論現在同時多佛的議題時，也一再使用「十

方佛」之語。 
    但在《大品經》〈序品〉所描述諸方佛世界的菩薩前來拜

訪、問候釋迦佛的部分，卻只說到東方、南方、西方、北方、

                                                 
123 郭瓊瑤[2009]，35－41；姚衛群[2003]，1－2、10－11；Chatterji[1912]，

54－61；Dasgupta[1922-1955]，I，310－313；Gough[1873]，6、60－64

（姚衛群[2003]所收《勝論經》就是譯自此書）；Keith[1921]，179－237；

Müller[1899]，582－583。現代學者對此一 diw 或 dig 的譯語，極不一致：

或作 space（Gough[1873]，6；Müller[1899]，582－583；Keith[1921]，184、

232－237；Dasgupta[1922-1955]，I 在本文所引之段落譯作 relative space，

但在別處逕稱為 space）；Chatterji（[1912]，58－61）則說：the Power, Force 

or Principle of relative position，而且還嘗試說明 akawa（虛空）與 dik 的區

別。Potter（[1977]，91－93）也譯成 space（與 time 合論），但同一本書

內的 Hattori（[1977]，213）譯成 place（diw）；Lamotte（[1944]，595）

則譯為 les《régions》（diw）。  
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下方與上方，只有六方
124

，《大智度論》（卷10）在解說這一

段經文時，不但沒有對「六方」有意見，反而闡述「方」但名

無實的概念125： 
    「問曰：如佛法中，實無諸方名。何以故？諸五眾、十二

入、十八界中所不攝，四法藏中亦無說方是實法，因緣求

亦不可得，今何以故此中說十方諸佛、十方菩薩來
126
？ 

    答曰：隨世俗法所傳，故說方，求方實不可得。 

    問曰：何以言無方？汝四法藏中不說，我六法藏
127
中說。

                                                 
124 大正 8，頁 218 上－下，而《光讚經》（大正 8，頁 148 中－下）與《放

光般若經》（大正 8，頁 2 上－下），也都是只說到六方。在 Dutt 所校的《二

萬五千頌般若經》（PaJcaviMZatisAhasrikA PrajJApAramitA）明白說到十方

（Dutt[1934]，15），Conze 的英譯本也是如此（Conze[1975]，43）。以上

所舉的各種傳本都只詳細描述東方多寶世界，其餘的部份只是開列其名

稱，在玄奘譯的《大般若經》第二會，則每一方向的佛世界都有詳細說明

（大正 7，頁 2 下－頁 7 上）。  
125 詳大正 25，頁 133 中－下（Lamotte[1944]，595－597），此處只引其中

一部分。  
126 《大品經》只說到「六方佛土」、「六方菩薩來訪」，不知此處的「問曰」

何以有此說法？應該注意的是，「他方菩薩來訪」只說到六方，但佛陀的

放光不但「遍照三千大千國土」，還「從三千大千國土，遍照東方如恒河

沙等諸佛國土，南西北方、四維、上下，亦復如是」（大正 8，頁 217 中

17～18）。  
127 Lamotte[1944]，596，note 1 只說：關於「六法藏」，我（Lamotte）是第

一次「聽到」。Lamotte 對此並沒有進一步說明，但此處的「六法藏」應是

後來所說的勝論學派「六句義」。《勝論經》（Vaiwesika-sutra）沒有提及「句

義」（padartha）之語，而且早期的勝論學派說的，只有「六法」；第七句
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汝眾、入、界中不攝，我陀羅驃中攝
128
。 

                                                                                                        
義「非有」（abhava）是後代所添加，參看 Müller[1899]，100、493；

Dasgupta[1922-1955]，I，312；Keith[1921]，179－180 認為：the full step of 

reckoning the categories at seven had not yet been definitely accepted。郭瓊

瑤（[2009]，38）認為：十一世紀的 Udayana 在其作品《光之環》（Kiranavali）

正式承認第七句義「非有」（abhava）【依窺基《成唯識論述記》（T 1833）

所傳：「後其苗裔，名為惠月，立十句義」（大正 43，頁 255 下），這就

是玄奘所譯之《勝宗十句義論》】。漢譯佛典的用例：《方便心論》（T 1632）

卷一：「問曰：汝言解此論者，決了論法，今諸外道有論法不耶？答曰：

有！如衛世師有六諦：所謂陀羅驃、求那、總諦、別諦、作諦、不障諦，

如斯等比皆名論法」（大正 32，頁 23 下）。《成實論》（T 1646）卷二：

「又，隨所受法亦名為『有』，如陀羅驃等六事是優樓佉『有』。二十五

諦是僧佉『有』。十六種義是那耶修摩『有』。又若有道理能成辦事，亦

名為『有』，如十二入。又佛法中，以方便故說一切有、一切無。非第一

義。所以者何？若決定有，即墮常邊。若決定無，則墮斷邊。離此二邊，

名聖中道」（大正 32，頁 256 上－中）。吉藏在《百論疏》（T 1827）卷

上，也對衛世師（即勝論學派）的六諦（陀羅驃、求那、羯摩、三摩若、

毘尸沙、三摩婆夜），有精要的解說（大正 246 下－頁 247 中）。從這些

不同的用例，以及下文中「我陀羅驃中攝」的用語，此段的「六法藏」，

是勝論學派的主張，也就是後來所說的「六句義」。  
128 承前註，陀羅驃是指勝論學派的 dravya。Lamotte（[1944]，595－6）將

本句譯為：Si on ne parle pas des regions dans vos quatre Corbeilles da la loi, 

il en est question dans mes six Corbeilles de la loi; si elles ne sont pas 

contennues dans vos listes de Skandha, Āyatana et Dhātu, elles sont 

contennues dans mes Dhāranī à moi【英譯本 p. 466 作：If the directions are 

not in your four baskets of the Dharma (dharmapitaka), they are mentioned in 

my six baskets of the Dharma; if they are not contained in your list of 
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是方法，常相故，有相故，亦有亦常！」。 
 

    《大智度論》的解說，是以勝論學派（Vaiwesika）與佛教

設問對談的方式進行，結論是「若一國中，日與東方合，是為

有邊，有邊故無常，無常故是不遍，以是故，方，但有名而無

實」。換言之，「方」並不是一種「實體」（陀羅驃）。 

    雖然如此，《瑜伽師地論》〈意地〉則把「方」列為24種

心不相應行之一
129

，依窺基《大乘百法明門論解》（上）的解

說：「方者，『色處』分齊，人法所依，或十方上下，六合四

極，亦隨所制」
130

。 

    《瑜伽師地論》雖把「方」列為心不相應行，但定義是： 

 

「問：何因緣故，名心不相應耶？ 

答：此是假想，於諸事中為起言說，於有色等二種俱非，

於有見等二種俱非。 

如是廣說安立道理一切當知」（大正 30，頁 593 中）。 

                                                                                                        
skandhas, āyatanas and dhātus, they are contained in my own dhāranīs）。顯然

是把陀羅驃看成是陀羅尼，不知根據何在？  
129 世親的《大乘廣五蘊論》主張的心不相應行只有 14 種（大正 31，頁 849

下）。  
130 大正 44，頁 51 下。《瑜伽師地論》〈意地〉（卷 3）雖然列出 24 種心不相

應行，但在〈決擇分〉（卷 52、卷 53）解說其意義時，卻只說到 22 種，

而沒有解釋「方」及「不和合」。窺基《瑜伽師地論略纂》（卷 13，大正

43，頁 181 下）、遁倫（即道倫）《瑜伽論記》（卷 13，大正 42，頁 610 下）

都嘗試說明其理由。  
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    既然是「假想」，「於諸事中為起言說」，其意義就與《大

智度論》所見「但名無實」的說法，沒有不同。 

    另一方面，從現存梵本看來
131

，《瑜伽師地論》的「方」

是dewa，這與《勝論經》（Vaiwesika-sutra）所採的diw，並不相

同，應是有特別的用意132。 

 
    § 1.2.9.1.赤馬天子以其神通之力，在百年之中，奮力前進，

還是找不到「世間」的盡頭（《雜含》第1307經）。赤馬天子是

想要以親身的經歷，抵達「世間」的盡頭（見本文 § 1.2.1.）。 
    佛陀說法的聲音，如果佛陀願意的話，可以讓三千大千世

界以外的有情聽到（《增支》三集80經），但佛陀的聲音究竟

可以傳到多遠的地方，此一經文沒有明說（見本文 § 1.2.2.）。

同一問題，在《大智度論》則說：目犍連「欲知佛聲近遠，即

時以己神足力，去無量千萬億佛世界」，停下來之後，卻是「聞

佛音聲，如近不異」。目犍連見到了該世界的佛陀，雙方寒喧

之後，佛陀說「汝尋佛聲，過無量億劫，不能得其邊際」（參

郭忠生[2010]，227）。 
《清淨道論》說：佛陀的「境界剎土」是無邊無量的世間

                                                 
131 《瑜伽師地論》這 24 種心不相應行法的梵語，見

http://ybh.ddbc.edu.tw/ui.html（YBh Yo-BB p. 68, 12~069, 07）。  
132 辭書對 dewa 的解說是：Macdonell[1893]，125B：point, spot, place, region, 

country；MW，496B：point, region, spot, place, part, portion, province, 

country, kingdom。而 dewa 的巴利語形是 desa，PED，165B 作：point, part, 

place, region, spot, country。  
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（Visayakhettam anantamaparimanam）（本文 1.2.7.2.）。 

    《大毘婆沙論》（卷 83）說：佛陀「數數踰越無量百千俱

胝輪圍山等，為他說法，不辭勞倦」（大正 27，頁 428 下，本

文 § 1.2.7.5.）。 
    《別雜》第347經說「東方無量世界眾生熾盛安樂；無量

世界悉皆碎壞；無量世界眾生滿中；無量世界悉皆空虛，無有

眾生在中居止」（本文 § 1.2.8.1）。 

    這類的教說，的確會產生如Gombrich（[1975]，135）所說：

對佛教徒而言，空間與時間二者，都是無限的（both space and 
time are infinite）。 
    McGovern（[1923]，49）就說：既然承認空間無限，而其

含攝了不可計算的世界，接下來是探討佛教如何加以配置安排

這些世界133。 
    更早的Hardy（[1853]，8）也說：空間是無限的，居住在

裏面的有情是無限的，輪圍世間也是無限的。這是唯佛陀所能

知
134

。 

    在進一步討論之前，先引一段Gombrich（[1993]，147）的

說法：所有的佛教傳統都同意我作為討論起點的看法：佛陀是

一位實用主義者（pragmatist），他把自己的教法看成是對治苦的

                                                 
133 The infinity of space and the countless number of worlds which it contains, 

being admitted, the next task is to discover how Buddhism sets about 

classifying them。  
134 That space is infinite; that the beings inhabiting it are infinite :and that the 

sakwalas are infinite, is known to Budha, and by him alone is it perceived.【按

sakwalas 就是輪圍世間（cakkavala）】。  
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藥，眾生（我們所有的人）的苦，因我們的慾望與迷妄，而生

死死生的輪迴。就好像大海只有一味，也就是鹹味；佛陀的法

（dharma）與毘奈耶（vinaya）也是只有解脫這一味。有比丘請

問一些『大哉問』的形上學問題（some large metaphysical 
questions），包括世界是有限，或是無限（whether the world is 
finite or infinite）等，佛陀拒絕回答（he refused to answer），把

問這些問題的人，比擬成一個被箭所傷之人，在還沒知道射箭

之人以前，不願接受治療。 

    但在同一篇文章Gombrich（[1993]，145）還是說：佛教認

為宇宙的空間是無限的，時間沒有開端，而且無限存續

（Buddhism sees the universe as infinite in space, beginningless 
in time, and of unlimited duration）。 

    這樣看來，世界有限（有邊）？無限（無邊），須要從不

同的角度來觀察。 

 

    § 1.2.9.2.1.《大品經》〈序品〉在描述諸方佛世界的菩薩前

來訪之前，是佛陀放光。佛陀所放之光，究竟可以抵達何處？

經文是說： 
 
    「是時，東方過如恆河沙等諸佛世界，其世界最在邊，世

界名多寶，佛號寶積，今現在為諸菩薩摩訶薩說般若波羅

蜜」 
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    在 Conze 所見的梵本135，其英譯是：In the East, beyond 
countless world systems, at the very limit of these world systems, 
there is a world system called Ratnavatī（Conze[1975]，42）。《大

智度論》的解說是136： 
 

「是多寶世界，非一切世界邊，是釋迦牟尼佛因緣眾生可

應度者最在邊。譬如一國中最在邊，不言一閻浮提最在

邊」。 
 
     依此解釋，每一位佛陀所能度化的眾生，還是有其範圍，

並不是一般所認為的「度盡一切眾生」，所以佛陀身上所放出的

光明，在東方就是「多寶世界」。這可以參看《大智度論》的另

一說明137： 
 
    「復次，若一佛盡度一切眾生，餘佛則無所復度，是則無

未來佛，為斷佛種。有如是等過。 

    以是故，一佛不度一切眾生。 

    復次，是眾生性，從癡而有，非實定法，三世十方諸佛，

求眾生實不可得，云何盡度一切？ 

    問曰：若空不可盡度者，少亦俱空，何以度少？ 

    答曰：我言三世十方佛，求一切眾生不可得，故無所度，

                                                 
135 參看 Dutt[1934]，12；Lamotte[1944]，529。  
136 《大智度論》（卷 9），大正 25，頁 124 上；Lamotte[1944]，529－530 
137 《大智度論》（卷 20），大正 25，頁 210 中－下；Lamotte[1970]，1260

－1261。  
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汝難言何以不盡度，是為墮負處！ 

    汝於負處不能自拔，而難言無眾生中，多少一種，何以度

少，是為重墮負處！ 

    復次，諸法實相第一義中，則無眾生，亦無度，但以世俗

法故，說言有度。 

    汝於世俗中求第一義，是事不可得，譬如瓦石中，求珍寶

不可得」。 
 
    這樣看來，《大品經》文的「其世界最在邊」，不單是指空

間的位置，還兼指佛陀度化因緣的眾生（的範圍）。 
 
    § 1.2.9.2.2.關於放光，漢譯佛典裏最為人知的是「阿彌陀」

（amitabha），也就是無量光。依《阿彌陀三耶三佛薩樓佛檀過

度人道經》（T 362）所說138： 
 

「阿彌陀佛光明最尊第一無比；諸佛光明，皆所不及也」 
 
    這是源自阿彌陀的本願： 
 
    「第二十四願：使某作佛時，令我頂中，光明絕好，勝於

日月之明百千億萬倍；絕勝諸佛光明焰照，諸無央數天下、

幽冥之處，皆當大明，諸天人民、蜎飛蠕動之類，見我光

明，莫不慈心作善者，皆令來生我國」。 
                                                 
138 大正 12，頁 302 中－頁 303 上；又參《無量清淨平等覺經》（T 361），大

正 12，頁 281 中－頁 282 中。  
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    阿彌陀佛所放光明勝過其他諸佛，顯示了諸佛差別（巴

vematta）的概念。《長含》第 1《大本經》（及《長部》第 14
《大本經》）所列出的諸佛壽命、出生種姓等等事項，就有諸

佛差別的意味，而在巴利注解書（義論）的確可看到諸佛身光

有差別的說法139，其「[身光」的巴利語是 ramsi。 
    在《大品經》（T 223）〈四攝品〉列出佛陀三十二相的第

十五是「身光面一丈」（大正 8，頁 395 下 10），經文還說： 
 

「是三十二相佛身成就，光明遍照三千大千國土，若欲廣

照，則遍滿十方無量阿僧祇國土；為眾生故，受丈光，若

放無量光明，則無日月時節歲數。佛音聲，遍滿三千大千

國土，若欲大聲，則遍滿十方無量阿僧祇國土，隨眾生多

少音聲遍至」（大正8，頁395下）。  
 

    佛陀的光明、聲音可以「無遠弗屆」，這與《增支》三集

80 經所說的聲音（本文 § 1.2.2.）是同一理路，但更正面、積

極的確認。 
    佛陀有三十二相，這是《阿含經》與《尼柯耶》的一致傳

說，依此說法，諸佛的光明就不可能有差別。但《大品經》說

了「身光面一丈」的理由：如果佛陀放無量光明，「則無日月

時節歲數」。 
    再進一步說，就如同《大智度論》（卷 34）在解說經文「欲

                                                 
139 Horner[1963]，xxxviii；Endo[2002]，214－216；郭忠生[2004b]，13－23。 
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得壽命無量、光明具足者，當學般若波羅蜜」所提及的140： 
 

「如釋迦文佛常光一丈；彌勒佛常光十里。 

諸佛壽命、光明，各有二種：一者、隱藏，二者、顯現； 

一者、真實，二者、為眾生故隱藏。 

真實者，無量；顯現為眾生者，有限有量。 

實佛壽不應短，所以者何？諸佛長壽業因緣具足故
141

」。 
 
    此處的「釋迦文佛常光一丈；彌勒佛常光十里」，指在不

同的因緣時節中，佛陀為適應當時的眾生，而表現出不一樣的

「身光」，近於巴利注解書的諸佛差別事項。 
 
    § 1.2.9.2.3.《大品經》〈初品〉所描述佛陀放光等「神力」

示現部分，其中有一項是142：「世尊以常光明，遍照三千大千

國土，亦至東方如恒河沙等諸佛國土，乃至十方亦復如是」。 

                                                 
140 大正 25，頁 311 下；Lamotte[1980]，2336。  
141 參看《大毘婆沙論》（卷 20）：佛雖財壽俱未盡故而般涅槃，然非橫死，

邊際定力所成辦故，功德威勢未窮盡故。諸餘有情於命終位威勢窮盡，佛

不如是（大正 27，頁 103 中）。  
142 大正 8，頁 217 中；Conze（[1975]，39）就梵本對應部分譯成：Thereupon 

the Lord again, with the natural splendour of the Buddhas, the Lords, 

illumined the great trichiliocosm. And so on, up to: In all the ten directions, in 

each single direction, world systems as numerous as the sands of the Ganges 

were illumined by His splendour 
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《大智度論》的解說是143： 
 
「問曰：云何為常光？ 

    答曰：佛身四邊各一丈光明，菩薩生便有此，是三十二相

之一，名為丈光相。 

    問曰：佛何以故光常一丈而不多？ 

    答曰：一切諸佛常光無量，常照十方世界。釋迦牟尼佛神

通身光無量，或一丈、百丈、千丈、萬億，乃至滿三千大

千世界；乃至十方，如諸佛常法。但於五濁世，為眾生少

德、少智故，受一丈光明；若受多光，今眾生薄福鈍根，

目不堪其明。如人見天身，眼則失明，以光盛眼微故。 

    若眾生利根福重，佛則為之現無量光明。 

    復次，有人見佛常光，歡喜得度。 

    譬如國王以常食之餘，賜諸群下，得者大喜。佛亦如是，

有人見佛種種餘光，心不歡喜，見佛常光，必至阿耨多羅

三藐三菩提。 

 
    《大智度論》認為：經文的「常光」（prakrtiprabha），就是

三十二相中的「丈光相」（vyamaprabha）。《阿含經》及《尼柯

耶》已經出現三十二相議題，《長部》第 30《三十二相經》還

說明了三十二相的「業因緣」，這在嗣後的論書《大毘婆沙論》、

《大智度論》、《瑜伽師地論》仍有所討論。經論所見的三十二

相內容，並不完全一致，此處的「丈光相」即未見諸《阿含經》

                                                 
143 大正 25，頁 114 下－頁 115 上；Lamotte[1944]，454－455。  
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及《尼柯耶》（Lamotte[1944]，454，note 1）。《大智度論》（卷

29）認為： 
 
    「佛法有二諦：一者、世諦；二者、第一義諦。 

    世諦故，說三十二相；第一義諦故，說無相。 

    有二種道：一者、令眾生修福道；二者、慧道。 

    福道故，說三十二相；慧道故，說無相。 

    為生身故，說三十二相；為法身故，說無相。 

    佛身，以三十二相、八十隨形好而自莊嚴；法身，以十力、

四無所畏、四無礙智、十八不共法諸功德莊嚴」
144

。 
    既然是「世諦故，說三十二相」，就可能有不同的「示現」，

所以《大智度論》（卷 88）又說： 
 

「有國土佛為現千萬相，或無量阿僧祗相，或五、六、三、

四； 

    隨天竺所好故，現三十二相、八十種隨形好」（大正 25，

頁 684 上－中）。 
 
    往此角度思考，佛陀不一定要顯示三十二相。但之所以「一

切諸佛常光無量」，是因為佛陀福德因緣具足。 
 

                                                 
144 大正 25，頁 274 上；Lamotte[1976]，1913－1914。關於三十二相的問題，

參看 Lamotte[1944]，271，note 1；273，note 1（網曼相之問題）；

Lamotte[1944]，454，note 1；Lamotte[1949]，668，note 1；Lamotte[1976]，

1909，note 1；Lopez[2005]，18－33；Guang Xinag[2005]，24－35；Tan[2010]。 
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    § 1.2.9.3.「量」、「數」、「邊」等名言概念，相當常見的，

而與「無量」、「無數」、「無邊」，存有辯證的關係。 
前引《相應部》〈無始相應〉第 20 經的注解（本文 § 1.1.9.1.）

說到，在人壽十歲與「阿僧祇歲」（asavkheyya，無數歲）之間，

漸次遞增遞減之間，於遞減的時程中，會有佛陀出世。 
    在這樣的脈絡之下，「阿僧祇歲」是一段很長的時間，但

不是沒有盡頭的時程。同樣的，佛典所說成佛的時程有「三大

阿僧祇劫」、「四阿僧祇又十萬劫」等等不同的傳說（印順法師

[1981]，134－136），如果把「阿僧祇劫」看成是數值上的無量

無數，豈非永無成佛之可能？「無量無數」怎會有三個？《大

毘婆沙論》在解說此問題時，引用一種 10 進位所構成的六十位

數目系統，依據這種算法，「阿僧祇」相當於現代通行的 52 位

數（1051；或說阿僧祇在第 60 位）；《俱舍論》相對應的部分，

就是這一種數目系統（大正 27，頁 890 下－頁 891 中；郭忠生

[2011]，207－210）。 

    所以「阿僧祇」不能單憑字面上的意義來解讀。同樣的，

《華嚴經》把「無量」、「無邊」看成是一個具體的數值（郭忠

生[2011]，219－223）。 

    在部派論書，二十二根是一個重要的議題，但「二十二根」

這一用語的經據是有爭議的（Gethin[2001]，105）。《大毘婆沙

論》（卷 142）對為什麼《發智論》要討論「二十二根」的質疑，

引述了一種見解： 

 
    「不應問彼尊者，以契經說二十二根，彼根契經是此論根

本，依彼經造論不可責其因緣，以彼尊者於佛所說二十二
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根，不能少減說二十一，不能少增說二十三。以佛所說無

增減故不可增減。 

如不可增減，不可多少，不可損益，無量無邊，應知亦爾。 

以佛所說無量無邊，不可於中作量、邊故。 

無量者，義難測故；無邊者，文難知故。 

譬如大海無量無邊，無量者深，無邊者廣，世尊所說應知

亦然。 

雖百千俱胝那庾多數，如舍利子等諸大論師，於佛所說二

句文義，造百千論分別解釋，盡其覺性，不得邊際，是故

不應責彼尊者」
145
。 

 
    此處的「無量無邊」，不是指空間大小，或是時間久暫，

而是「義難測」、「文難知」。 
 
    § 1.2.9.4.除了「空間」的大小、遠近之外，《大智度論》的

解說，更著重在「邊」的捨離： 
 
    「問曰：如佛所說一切世界，無量（apramana）無邊

（ananta），云何言『其世界最在邊』（sarvavasaniko 
lokadhatuh）？ 

    最在邊者，是墮有邊相；若世界有邊，眾生應盡。何以故？

無量諸佛，一一佛度無量阿僧祗眾生，令入無餘涅槃，更

                                                 
145 大正 27，頁 728 下；參看大正 27，頁 236 下（卷 26）、546 中（卷 105）、

頁 837 上（卷 166）。  
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無新眾生
146
，故者應盡！ 

    答曰：佛經雖言世界無量，此方便說，非是實教。 

    如實無神，方便故說言有神。 

    此十四難
147
，世界有邊（antavan lokah）、無邊（anantavan 

lokah），俱為邪見。 

若無邊，佛不應有一切智。何以故？智慧普知，無物不盡，

是名一切智。 

    若世界無邊，是有所不盡；若有邊，如先說咎。 

    此二俱邪見，何以故？依無邊以破有邊故」。 
 
    依現存梵本，《大品經》的「其世界最在邊」是 sarvavasaniko 
lokadhatuh。而 Conze（[1967]，420）收有 sarvavasanika 詞條，

並解為 at the very limit of。《荻原梵漢》（146b）：avasana，意

為「竟、邊極、最後，為後」148，這與十四無記世界有邊（antavan 
lokah）、無邊（anantavan lokah）的「邊」（anta），並不相同，

                                                 
146 《大智度論》對談者在「問曰」所說的論述，參看《俱舍論》（卷 8）：「如

是三界，唯有一耶？三界無邊，如虛空量。故雖無有『始起有情』，無量

無邊佛出於世，一一化度無數有情，令證無餘般涅槃界，而不窮盡，猶若

虛空」（大正 29，頁 42 上）。「始起有情」是 apurva-sattva，真諦譯為「先

未有今有眾生」（大正 29，頁 199 上）。普光的解說是：三界無邊，所以度

生難盡。若依化地部，即有「始起有情」，不從業、惑生（大正 41，頁 151

上）。  
147 參看《大智度論》（卷 2），大正 25，頁 74 下－頁 75 上。  
148 Macdonell[1893]，30b 在 ava-sakta 詞條項下，列有 ava-sãna，並解為 

resting-place ; cessation ;end ; death ; end of a sentence or verse ; pause。  
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或許有意避免混淆。 

 
    § 1.2.9.5.1.在印度哲學，吠檀多（Vedanta）原是指作為吠

陀（Veda）一部分的《奧義書》（Upanishads）。此詞的構成是

Veda-anta，也就是吠陀讚歌的附錄，並且被認為 Vedanta 是吠

陀（Veda）的目標或極致（the purpose or goal [end] of the 
Vedas）。西元八世紀之後，吠檀多，被拿來指稱印度哲學的一

個重要學派。吠檀多也可以當名詞使用，描述一個人精通嫺熟

四根本吠陀149。 

    在 Veda-anta 語詞構成中，可以看到 anta 的不同意義。 
    佛典也可以看到 anta 的許多用例150。在荻原雲來（編校）

的《梵漢對譯佛教辭典．翻譯名義大集》第 250 章〈世間數目

名〉所列出的數詞中，第 18 個是 AntaH（「千載」），其數值究

竟是多少，並不明瞭，但可以確定，anta 是被當成是一個很大

的數目；網際網路所見《維基百科》中 Indian numbering system

                                                 
149 http://en.wikipedia.org/wiki/Vedanta。點閱日期：2012 年 4 月 5 日。   

Klostermaier[2007]，49：The Upanisads are also called the Vedanta, the end 

of the Veda: they mark the latest part of the Veda, and they are regarded as 

the end and aim of the Veda。又見 Bartley[2011]，134：The word ‘Vedanta’ 

literally means ‘the end of the Vedas’, where end means the Upanisads. 

Vedanta is the systematic interpretation of the Upanisads(collectively termed 

‘wruti’ or ‘what has been heard’) either by direct commentary upon them or by 

elaboraye explanations of the aphoristic summaries of their contents in the 

Brahma-Sutra。參看黃心川[1989]，418－425。  
150 如 PED，s. v. anta 所示；又見 CPD，s. v. anta。  
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條目所見以現代印度 Hindi 語表示的數目系統，可以看到 ant
（1029）的用例（郭忠生[2011]，203－205）。 
    這是把 anta 當成是一數目。 
《瑜伽師地論》（卷 2）說：「百拘胝四大洲、百拘胝蘇迷盧、

百拘胝六欲天、百拘胝梵世間，三千大千世界，俱成俱壞」。其

中的拘胝（koti）指現行的千萬（107）（本文 .§ 1.2.3. ）。 
依 PED 所說，koti 的意義有三種151。其第三種與數值有關，

PED 認為，其原義是度量衡的「盡頭」（”end” of the scale），指

很大的數值，「約相當於十萬（a hundred thousand）」。此一用例，

就是把 koti 看成一個數目（只不過其所說的數值與本文所引述

者不同）。 
    第一種與第二種解釋，koti分別指空間的頂端，巔峰

（extreme part, top, summit, point），以及時間的分割、過去未來

等（a division of time, with reference either to the past or the 
future）。但PED的解說一開始是說the end of space或是the end of 
time，這究竟是指空間或時間的盡頭，或是終結了空間或時間

（超越了時間或空間）？ 

    PED就時間的分割，提及pubba-koti（過去際、前際、先際），

purima-koti或pacchima-koti（後際、未來際），在佛典裏，

pubba-koti常被拿來說明生死輪迴。 
《雜含》第 937 經說

152
： 

                                                 
151 參看 Conze[1967]，156 與 Hopkins[2011]，215 的譯解。 
152 《雜含》第 937 經，大正 2，頁 240 中；《別雜》第 330 經，大正 2，頁

485 下；〈無始相應〉第 13 經（《漢譯南傳》，第 14 冊，頁 233－頁 236；

Bodhi[2000]，658）。《大智度論》（卷 28，大正 25，頁 266 上）引用了「波
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「眾生無始生死，無明所蓋，愛繫其頸，長夜生死輪轉，

不知苦之本際」 
 

《別雜》第 330 經譯成： 

 
「生死長遠，無有邊際，無有能知其根源者。一切眾生，

皆為無明之所覆蓋，愛結所使，纏繫其頸，生死長途，流

轉無窮」。 
 
    《相應部》〈無始相應〉第 13 經則是： 
 

“this sajsara is without discoverable beginning. A first point 
is not discerned of beings roaming and wandering on 
hindered by ignorance and fettered by craving”

（Anamataggoyam, bhikkhave, samsaro. Pubba koti na 
pabbayati avijjanivarananam sattanam tanhasamyojananam 
sandhavatam samsaratam） 
 
在概念上，既然是「無始」153（without discoverable 

                                                                                                        
梨國四十比丘」的經文，但文字不同（參看 Lamotte[1976]，1835－1837）。

此一定型句，在《增含》的譯文可能是「（使）眾生之類，永處幽闇，纏

結其身，流轉世間，無有休息，亦不能知生死根原」（大正 2，頁 738

下）。  
153 關於「無始」（anamatagga）的構詞，參看 Bodhi[2000]，795，note 254。

112   正觀第六十三期/二Ο一二年十二月二十五日 

 
 

beginning），當然「無終」，Bodhi 比丘把《雜含》第 937 經

的本際（purva-koti）譯成 first point（pubba koti），就顯示此

一意義。無始（開端）、無終（盡頭），當然就沒有中間。龍

樹《中觀論頌》（Mūlamadhyamakakārikā）第 11 品〈觀本際品〉，

漢譯本稱「本際」，但梵本稱 pūrvaparakotiparīksā，包括過去

（pūrva-koti）與未來（apara-koti）兩者154： 
 

大聖之所說，本際不可得，生死無有始，亦復無有終。 

若無有始終，中當云何有？是故於此中，先後共亦無。 

   purv  a prajbayate kotir nety uvaca mahamuni /h   
   sajsaro ‘navaragro hi nasyadir napti pawcima / /j  

   naivagra  j navara  j yasya tasya madhya  j kuto bhavet/ 
   tasman natropapadyante purvaparasahakram / /ah  

    《中觀論頌》頌文所引的「大聖之所說」，相當於《雜含》

第937經等的定型文句，再進一步延申到無始、無終、無中間。

而且這樣的狀態，不僅單指生死輪迴，而是遍及一切法（下文 § 
1.2.9.5.9.）。 

 
    § 1.2.9.5.2. 龍樹《中觀論頌》〈觀本際品〉檢討了過去

                                                                                                        
在 BHSD（21b），anavaragra 可能是指沒有終點或開頭。  

154 大正 30，頁 16 上；梵本引自 McCagney[1997]，164。又，Faculty of 

Humanities, University of Oslo 所建置的網站，可以看到頌文的梵、漢、

藏、英對照：

https://www2.hf.uio.no/polyglotta/index.php?page=library&bid=2 
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（pūrva）與未來（apara）之「際」（koti）。而《中觀論頌》

裏，「四句分別」（catus- koti）是主要的論式之一，現代學者

對此已有不少討論155。 
    Hopkins（[2011]，392）把catus- koti英譯成：four possibilities
（四種可能）； tetralemna（四難推理，四句，四句分別，四

句否定）；four permutations（四種排列組合）。 
    「四句分別」（catus- koti）並不是中觀學派特有的論式。

玄奘譯《俱舍論》〈分別世間品〉第8b頌說156： 
vijñānam na sthitih proktam catuskoti tu samgrahe 
「說獨識非住 有漏四句攝」 
這是指：在色受想行識等五蘊中，有識隨色住、識隨受住、

識隨想住、識隨行住等「四識住」，只有識蘊不能說是「識住」，

因為識是能住。「有漏、四句攝」是指「四識住」與「七識住」
157的關係。「有漏」是說七識住與四識住都是有漏的，至於「四

                                                 
155 楊惠男[1983]、Katsura[2000]、Westerhoff[2009]，67－90、Priest[2010]。 
156 大正 29，頁 43 中－下；真諦譯本，大正 29，頁 200 下。  
157 《集異門足論》（T 1536）：「七識住者，云何為七？答：有色有情，種種

身，種種想，如人及一分天，是名第一識住。有色有情，種種身，一種

想，如梵眾天劫初起位，是名第二識住。有色有情，一種身，種種想，

如光音天，是名第三識住。有色有情，一種身，一種想，如遍淨天，是

名第四識住。無色有情，超一切色想，滅有對想，不思惟種種想，入無

邊空，空無邊處具足住，如空無邊處天，是名第五識住。無色有情，超

一切空無邊處，入無邊識，識無邊處具足住，如識無邊處天，是名第六

識住。無色有情，超一切識無邊處，入無所有，無所有處具足住，如無

所有處天，是名第七識住」，而七識住中的識住是指「即此所繫，所有色、

受、想、行、識蘊，總名識住」（詳大正 26，頁 437 下－頁 439 上）。   

114   正觀第六十三期/二Ο一二年十二月二十五日 

 
 

句攝」，則是在說明此二者的相攝關係（為七攝四？四攝七

耶？）。 
阿毘達磨論者，對經法，既總集資料而成部類；不同類的

分類法，又集成種種論門。依此，又進入相攝與相應的論究，

而這一相攝論門，對阿毘達磨來說，實際的意義，非常重大（印

順[1968]，79－81）。 
    七識住與四識住的相攝，可以「四句」（catuskoti）來說明：

一、是七識住而非四識住，指的是七識住中的識，因為這是識

蘊，所以是七識住，而不是四識住所攝；二、是四識住非七識

住，這是指三惡趣、第四禪（靜慮）、有頂天的受等四蘊158，因

為是四蘊，所以是四識住攝；因為是三惡趣等，所以不是七識

住所攝；三、是四識住也是七識住，這是七識住的色、受、想、

行四蘊，因四、七識住俱有；四、非四識住也非七識住，這是

指三惡趣、第四禪（靜慮）等的識蘊，因為是三惡趣等，所以

不是七識住所攝；因為是識蘊，所以非四識住所攝。 

    《俱舍論》是以四句來「窮盡」四識住與七識住的關係，

這是僅就二法的關係來說。這種以「四句」來論述諸法的關係，

是部派論書常見的論式159。《俱舍論》的確用了catuskoti之語
160

。

                                                 
158 從前一註解可知，三惡趣、第四靜慮、有頂（非想非非想天）、無所有處

天，都不在七識住的範圍，而七識住的識住是指五蘊；四識住僅指色、

受、想、行四蘊。  
159在 CEBTA 2011 版光碟，以「四句」二字進行全文檢索，在「毗曇部」共

出現 2573 次；縮小範圍，「毗曇部」中以「六足論」、「發智論」、「毘婆

沙論」、「毘婆沙綱要論」等翻譯的佛典來說，則有 1578 次（雖有「四句」

之語，不一定與此處「四句分別」有關）。  
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漢譯佛典所見的「四句」，其原語為何，因缺乏梵本可資比對，

無從確認161。 
    Katsura（[2000]，205－206）在討論《中觀論頌》的四句

分別時，特別提及阿毘達磨論書經常使用二法門（dvika/duka）

與三法門（trika/tika），而稱之為「論母」（Matrk /a Matika）。南

傳《法集論》（Dhammasamgani）就列了一百個叫作「因/非因」

（hetu/na hetu）、「煩惱/非煩惱」（kilesa/na kilesa）的二法門，

以及二十二個諸如「善/不善/無記」（kusala/akusala/avyakata）

的三法門。說一切有部的《品類足論》也有類似的二法門：「色

/非色」（rupin/ arupin）、「可見/不可見」（sanidarwana/ 
anidarwana）、「有對/無對」（sapratigha/apratigha）等等二法門，

乃至於三法門、四法門。而論母可能引生了佛教注解書

的”Method of Enumeration”（法數類集），而這些針對諸法所作

的論題為導向的分析，可以輕易的建構出二難（Dilemma、

dvikoti、二句）、三難（Trilemma、trikoti、三句）、四難

（Tetralemma；四句）等論式。 
    Katsura這樣的思考，是《中觀論頌》所見的論式往前銜接

                                                                                                        
160 玄奘譯《俱舍論》〈分別業品〉中，關於業的種類，「此有定不定，定三

順現等，或說業有五，餘師說四句」（大正 29，頁 81 下）；〈分別賢聖品〉

最後一頌：「厭緣苦集慧，離緣四能斷，相對互廣堅，故應成四句」（大

正 29，頁 134 上），依現存梵本，這兩個頌文的「四句」原語都是

catuskotika。  
161 平川彰編《俱舍論索引》第一部（梵．藏．漢）頁 153，可以看到《俱

舍論》中，catuskoti 或 catuskotika 的出處（東京：大藏出版社，1973）。 
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到部派論書的發展。就此而言，印順法師認為162：阿毘達磨者

的研究方法，先來一番「隨順纂集，別為部類」的工作。將一

切經中的內容，隨事而分別纂集，使佛法部類分明。然後依此

法門的纂集，分別論究，以獲得佛法的正確意義。阿毘達磨的

發展而面目一新，隨類纂集是最重要的一程。在《舍利弗阿毘

曇論》中，明白的發見出來。當時的隨類纂集，有二類： 
一、以一切法為對象，而作種種的分類。如有見與無見是

一類，善與不善及無記是一類。這是論師分別諸法而作的分類

法，將種種的分類綜集起來，作為論究一切法的根本。這就是

銅鍱部所說的「論母」，說一切有部等所說的「論門」。   
二、以一法門為主，廣為纂集，應用增一的編次法，共有

八品：「業品」，「人品」，「智品」，「道品」，「煩惱品」，「觸品」，

「假心品」，「定品」。如「業品」以業為論題，類集了二業到四

十業。這一類的纂集，是以經中所說的而為纂集。以現代的意

義來說，這是資料的搜集。要論究某一論題，先將有關該論題

的種種經說，集錄在一起。以增一法編次，又一一加以解說，

使意義確定。全部資料的集成，可作進一步論究的依據。 

                                                 
162 印順法師（[1968]，73－78），又見印順法師（[1968]，193－201）所說

「章」與「門」的關係（善惡無記等三法門、二法門，《法集論》稱之為

「論母」。據說一切有部的解說，「母」──摩呾理迦的古義，是標舉法

體，為諸門分別所依處，這就是道品及蘊、處、界、諦、根等。等到阿

毘達磨論盛行，這些論題是被稱為章的。與章相對的，依章而作問答分

別的──二法門、三法門等，是門。門，也是可以作為章來觀察的，但

在阿毘達磨論中，如標與釋那樣，章與門是相依而存立的，不會有章而

沒有門，也不能有門而沒有章的）。  
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    這樣看來，《俱舍論》頌文中的「四句」（catuskoti），可說

是源遠流長，而其所謂的koti，沒有「邊際」的意思。 
    《阿含經》及《尼柯耶》可看到由兩個概念，排列組合顯

示出的「四句」，如《長部》第 33《等誦經》的四法所說163： 
一、四業（四業：有業黑而有黑報；有業白而有白報；有

業黑白而有黑白報；有業非黑非白而有非黑非白之報164，轉向

業之斷盡）（No. 29）； 
二、四自體得（自思所作用而非他思；他思所作用而非己

思：自思與他思俱作用；自思與他思俱非作用）（No. 38）165； 

                                                 
163 Walshe[1995]，492－494；《漢譯南傳》，第 8 冊，頁 244－頁 246。  
164 第四項的原語是：kammam akanha-asukkam akanha-asukkavipakam 

kammakkhayaya samvattati.。《中部》第 57《狗行者經》也出現此一分類，

Banamoli & Bodhi[1995]，495）英譯為：there is action that is neither dark nor 

bright with neither-dark-nor-bright result, action that leads to the destruction 

of action.，換言之，有一種「非黑非白之報」（akanha-asukkavipakam），

漢譯《舍利弗阿毘曇論》（T 1548）就作「非黑非白業非黑非白報」（詳

大正 28，頁 582 中－頁 583 上）。但在《中含》第 111《達梵行經》作「有

業不黑不白 無報業，業盡」（大正 1，頁 600 上 28），這是理解成「無報」，

玄奘譯的說一切有部《集異門足論》作「非黑非白 無異熟業，能盡諸業」，

並說「無異熟者，謂此業非如前三業能感異熟，故名無異熟業」（詳大正

26，頁 396 上－頁 398 下）。為什麼是「無異熟業」，參看《大毘婆沙論》

（卷 114，大正 27，頁 589 下－頁 591 中）、《俱舍論》（卷 16，大正 29，

頁 83 中－頁 84 上）、《大智度論》（卷 94，大正 25，頁 720 上）的討論。 
165 參較《集異門足論》（卷 9，大正 26，頁 403 下－頁 404 上：一、有得自

體，唯可自害非可他害。二有得自體，唯可他害非可自害。三、有得自體，

自他俱可害。四、有得自體，自他俱不可害）。  
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三、四人（有一類人令自苦、勤自苦；有一類人令他苦、

勤他苦；有一類人令自苦、勤自苦又令他苦、勤他苦；有一類

人非令自苦、非勤他苦、又非令他苦、非勤他苦，彼不令自苦，

不令他苦，於現在世斷欲、滅盡、清涼、覺受樂、自為聖性而

住）（No. 47）166。 
    四、四人（有一類人，有自利行而非他利行；有一類人有

利他行而非自利行；有一類人，非自利行亦非利他行；有一類

人，有自利行亦有利他行）（No. 48）167。 
佛教的論述者，對於「四句分別」，顯然並不陌生。 

 
    § 1.2.9.5.3.《中觀論頌》〈觀法品〉第十八第8頌說168： 
 

   「一切實非實   亦實亦非實   非實非非實   是名諸佛法」 
 
   楊惠南（[1983]，279－281）認為這是一種「肯定的真實四

句」；依Katsura（[2000]，212－213），這是四個變項都被肯定

的四句，並引述月稱（Candrakirti）的見解，此詩頌意在表示

佛陀的依機設教，而龍樹也以肯定的態度採用「三句」或「四

句」，列出佛陀在一定的脈絡之下所可能開示的各種教法，這樣

的「三句」或「四句」是一種”Method of Enumeration”（法數類

集）；Westerhoff（[2009]，89－90）也認為這是「肯定的四句」

                                                 
166 參看《集異門足論》（卷 9，大正 26，頁 406 上－頁 407 中）。  
167 參看《集異門足論》（卷 9，大正 26，頁 404 下－頁 405 上）。 
168 大正 30，頁 24 上。現存梵本作〈觀我品〉（atmapariksa），McCagney[1997]，

181。參看印順法師（[1985]，214 及其注解）對這種品名變更的評論。  
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（affirming four alternatives, the positive Tetralemma），並且對於

把這詩頌判為「四句否定」的見解，略有評述。 
    《中觀論頌》〈觀如來品〉第廿二第12頌說169 
寂滅相中無   常無常等四    寂滅相中無   邊無邊等四 

    wawvatawawvatady atra kuta  h wante catustaya /j  

    antanantadi capy atra kuta  h wante catustaya / /j  
 
    楊惠南（[1983]，280－281）認為這是一種「否定的真實

四句」，而且引漢譯《中論》（青目釋）所說「諸法實相，如是

微妙寂滅﹔但因過去世，起四種邪見。世間有常、世間無常、

世間常無常、世間非常非無常，寂滅中盡無。何以故﹖諸法實

相，畢竟清淨不可取。 空尚不受，何況有四種見！．．．如因

過去世有四種見，因未來世有四種見亦如是﹕世間有邊、世間

無邊、世間有邊無邊、世間非有邊非無邊」（大正30，頁30下），

認為此詩頌共含有八種錯誤的「見」(觀點)，而為龍樹所否定。

Westerhoff（[2009]，73－89）也從多種角度來討論四個變項均

被否定的情況170。 

                                                 
169 大正 30，頁 30 中－下。McCagney[1997]，194。   
170 《雜含》第 302 經對於苦自作、苦他作、苦自他作與「苦無因生」等四

項的否定，「（如來）離此諸邊，說其中道，如來說法，此有故彼有。此

起故彼起，謂緣無明行，乃至純大苦聚集。無明滅則行滅，乃至純大苦

聚滅（大正 2，頁 86 上－中）。此一經說不但否定了四個變項，還開示緣

起法的根本教說，同見《相應部》〈因緣相應〉第 17 經，【《漢譯南傳》，

14 冊，頁 21－24；Bodhi[2000]，545－548】，參看 Westerhoff[2009]，79，

note 52 的說明。又見《雜含》第 288 經（大正 2，頁 81 上－中）所說十
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    這些「四句」（catuskoti）的koti，都沒有「邊際」的意思。 
依鈴木大拙的說明與引述，《楞伽經》所說的諸佛內自證

聖境（解脫的狀態）與世間諸法的本質，都是「離四句分別」

的（Suzuki[1930/1998]，116、122、134）。 
 
    § 1.2.9.5.4.支婁迦讖所譯《道行般若經》（T 224）說到： 
 
    01「復次，須菩提！魔事一起時，令深學菩薩為本際作證，

便墮聲聞中，得須陀洹道，如是菩薩摩訶薩當覺知魔為」

（大正8，頁448中）。  
 

    在《道行般若經》，「本際」有好幾個不同意義的用例171，

此處「為本際作證」，現存梵本作”bhutakoti  j saksatkaroti”172，

與《雜含》第937經的「長夜生死輪轉，不知苦之本際」，漢字

同為「本際」，但原語及意義有別。 
    鳩摩羅什譯的《小品》（T 227）就是作： 
 

02「復有魔事，若菩薩行般若波羅蜜，即證實際，取聲聞

果，如是，須菩提！菩薩當知亦為魔事」（大正8，頁557

                                                                                                        
二緣起中，「老死」至「名色」各支，都不是「自作、他作、自他作、非

自非他無因作」，是「展轉相依，而得生長」。  
171 Karashima[2010]，27－28；大正 8，頁 422 下（清淨品第 6；

Karashima[2011]，185）、大正 8，頁 448 中（魔品第 9；Karashima[2011]，

245）、大正 8，頁 458 上（怛竭優婆夷品第 16；Karashima[2011]，338）。 
172 宗玉媺[2011]，217，note 7；Karashima[2010]，28。  



兜率天與諸佛出世(上)   121 
 
 

中）。 
 

    菩薩修持般若波羅蜜，而不取證（實際），《道行般若經》

〈守空品〉第17說173： 
 
    03「菩薩行般若波羅蜜，色痛痒思想生死識空觀，當作是

觀，一心作是觀，不見法。如是不見法，於法中不

作證
174
。 

須菩提言：佛所說不於空中作證，云何菩薩於三昧中住，

於空中不得證？ 

佛言：菩薩悉具足念空不得證，作是觀，不取證。作是觀，

觀入處，甫欲向，是時不取證，不入三昧，心無所

著。是時不失菩薩法本，不中道得證。何以故？本

願悉護薩和薩故，為極慈哀故」。 
 
    Conze（[1973]，x）在討論《八千頌般若經》（Asttasahasrika 

                                                 
173 大正 8，頁 458 中；Karashima[2011]，343－345。鳩摩羅什譯本：菩薩

行般若波羅蜜，應觀色空，應觀受想行識空，應以不散心觀，法無所見，

亦無所證。須菩提言：世尊！如佛所說菩薩不應證空，云何菩薩入空三

昧而不證空？須菩提！若菩薩具足觀空，本已生心，但觀空而不證空。

我當學空，今是學時，非是證時，不深攝心繫於緣中。爾時，菩薩不退

助道法，亦不盡漏。何以故？是菩薩有大智慧深善根故，能作是念：今

是學時，非是證時，我為得般若波羅蜜故（大正 8，頁 568 下）。  
174 Karashima[2011]，343，note 6：「於法中不作證」，現存梵本作：na 

saksatkuryad bhutakotij（”he can not realise the reality-limit”）。 
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Prajbaparamita，約與《道行般若經》相當）的內容提及：「菩

薩道的特色之一，就是菩薩為利益眾生而延遲取證涅槃的時

間，技術上來說，這是『不證實際』。在相當時期內，『實際』

被看成是等同於涅槃，但在此脈絡之下，『實際』是小乘阿羅漢

的涅槃，有別於佛陀的究竟涅槃」。 
    為什麼不取證實際呢？《道行般若經》〈難問品〉說： 
 

04「是若干千萬天子樂者，聽！我當說。須菩提持佛威神，

持佛力，廣為諸天子說般若波羅蜜。何所天子未行菩薩

道，其未行者，今皆當行。以得須陀洹道，不可復得菩薩

道。何以故？閉塞生死道故。 

正使是輩行菩薩道者，我代其喜，我終不斷功德法，我使

欲取中正尊法，正欲使上佛」（大正8，頁429上）。 
 
這一段經文，在鳩摩羅什譯的《小品》（T 227）是說： 

 
05「我今當承佛神力，說般若波羅蜜。若諸天子未發阿耨

多羅三藐三菩提心者，今應當發。 

若人已入正位，則不堪任發阿耨多羅三藐三菩提心。何以

故？已於生死作障隔故。 

是人若發阿耨多羅三藐三菩提心，我亦隨喜，終不斷其功

德。所以者何。上人應求上法」（大正8，頁540上）。 
 
    本小節所引的五段經文，大體上表達同樣意旨，但有些用

語可能表現一些差異。第01段「為本際作證」的「本際」，其原
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語是「實際」bhuta-koti；如果說「實際」就是涅槃的同義詞，

但「便墮聲聞中，得須陀洹道」，意義並非完全吻合，因為須陀

洹果還不能說是涅槃；第02段的「取聲聞果」，也是如此。第04
段的「以得須陀洹道，不可復得菩薩道」與及第05段的「若人

已入正位，則不堪任發阿耨多羅三藐三菩提心」，「正位」與「須

陀洹道」，也不相同175。 
    《道行般若經》與《小品》都說已經進入聲聞「果證」的

人，不可能再發阿耨多羅三藐三菩提心，卻還說：如果他們有

這樣的發心，我還是歡喜讚歎。這樣的意旨，留下想像的空間。 

    第02段經文也見諸《大品》（T 223）及相當的經文176，此

                                                 
175 依《大毘婆沙論》的說法，在順決擇分（煖、頂、忍、世第一法）中，

在煖的階段，還可以轉「聲聞種性煖」，起獨覺或佛種性煖；轉「獨覺種

性煖」，起佛或聲聞種性煖，但「佛種性煖定不可轉」，「頂」也是如此。

到了「忍」的階段，還可以「轉聲聞種性忍，起獨覺種性忍」；但「非轉

聲聞、獨覺種性忍，能起佛種性忍。所以者何？忍違惡趣，菩薩發願生

惡趣故」（大正 27，頁 33 中）。但《大毘婆沙論》所要解釋的《發智論》

只說到煖、頂、世第一法三者，「忍」法很可能是妙音論師所加上去的，

而《大毘婆沙論》對妙音論師關於「忍」的見解，也有所爭論（印順法

師[1968]，243、286）。《大毘婆沙論》對於「忍」的看法，正是反應當時

思想的發展。  
176 現存《二萬五千頌般若經》相當的經文作：ye punar avakrantaniyamas te 

‘pratipal  a anuttray  aj samyaksambodhau cittam utpadayituj

（Kimura[1986]，2；參看《大品》，大正 8，頁 273 中－下；《放光》，大

正 8，頁 38 中；《光讚》，大正 8，頁 210 中）；荻原雲來校定的《現觀莊

嚴光明疏》（Tokyo, 1932）（Abhisamayalajkar’aloka）（頁 131）所見的

經文則作：ye tv avakrant  ah samyaktva-niyama na te bhavya anuttaray  aj
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處的「正位」被用於批評聲聞的果證，但大乘本身也提出菩薩

的「正位」的概念。如《大品》〈初品〉所說：「菩薩摩訶薩欲

上菩薩位，當學般若波羅蜜」（bodhisattvena mahasattvena 
bodhisattvaniyamam avakramitukamena prajbaparamitay  aj

wiksitavyam）177。經文只說到「菩薩位」（bodhisattvaniyama），

《大智度論》認為「若言『正位』亦無咎」178。 
    如果說，聲聞佛法的「正位」，被理解成須陀洹果（04段），

而聲聞果（02段）或須陀洹果（01段）就是證實際，那麼相當

於聲聞「正位」的「菩薩位」，是否也可以看成是證實際（因中

說果）179？ 
 

                                                                                                        
samyaksambodhau cittam utpadayituj.  

177 大正 8，頁 219 上 26－27；《放光》，大正 8，頁 2 下 25－26；《光讚》，大

正 8，頁 149 中 16－17（《光讚》譯成「欲入寂然」）；Conze[1975]，49。

此處的梵語是引自 Lamotte[1976]，1788 的轉寫。  
178 詳見《大智度論》（卷 27），大正 26，頁 262 中－下；Lamotte[1976]，1793

－1794。「菩薩位」之「位」的原語，分別有 niyama、niyama 與 nyama

三種不同的讀法，參看 Lamotte[1976]，1783－1785、1791，note 3；

Conze[1967]，302－303 所列之詞條；Conze[1975]，6－7。可以注意的

是，Dutt（[1934]，21，lines 11-12）的這一段經文的菩薩位是作

bodhisattvanyama。  
179 參看《大智度論》（卷 18）：問曰：云何名般若波羅蜜？答曰：諸菩薩從

初發心求一切種智，於其中間，知諸法實相慧，是般若波羅蜜。問曰：

若爾者，不應名為波羅蜜。何以故？未到智慧邊故。答曰：佛所得智慧

是實波羅蜜，因是波羅蜜故，菩薩所行亦名波羅蜜，因中說果故。是般

若波羅蜜，在佛心中變名為一切種智（大正 25，頁 190 上）。  
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    § 1.2.9.5.5.關於菩薩「不證實際」，《大智度論》（卷 15）在

解說「羼提波羅蜜」（忍辱波羅蜜）時，把「羼提」分成二種：

對有情眾生的「忍」以及對法的「忍」，並進一步說： 
 
「法有二種：心法，非心法。 

非心法中有內、有外：外有寒熱風雨等；內有飢渴、老病

死等。如是等種種，名為非心法。 

    心法中有二種：一者、瞋恚、憂愁、疑等；二者、淫欲、

憍慢等。 

    是二名為心法。 

    菩薩於此二法，能忍不動，是名法忍」（大正 25，頁 168

中）。 
 
    特別是，菩薩對煩惱的態度應是： 
 

「復次，菩薩於諸煩惱中，應當修忍，不應斷結。 

    何以故？ 

    若斷結者，所失甚多，墮阿羅漢道中，與根敗無異。是故

遮而不斷，以修忍辱，不隨結使。 

    問曰：云何結使未斷而能不隨？ 

    答曰：正思惟故，雖有煩惱而能不隨。 

    復次，思惟觀空、無常相故，雖有妙好五欲，不生諸結」； 

    「復次，菩薩智慧力，觀瞋恚有種種諸惡，觀忍辱有種種

功德，是故能忍結使。 
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    復次，菩薩心有智力，能斷結使，為眾生故久住世間；知

結使是賊，是故忍而不隨。 

    菩薩繫此結賊，不令縱逸而行功德；譬如有賊，以因緣故

不殺，堅閉一處而自修事業。 

    復次，菩薩實知諸法相故，不以諸結使為惡，不以功德為

妙；是故於結不瞋，功德不愛。以此智力故，能修忍辱」

（大正 25，頁 169 上－中）。 
 
    菩薩抱持臨深履薄的態度，對於煩惱是能斷而不斷。《大

智度論》（卷74）對於阿鞞跋致菩薩描述，提及： 
 
    「是人功德智慧大故，隨意所往，若欲至諸佛世界，隨意

得生。 

    是菩薩雖離欲得諸禪定，以方便力故，為眾生生欲界有現

在佛處。 

    生欲界者，故為眾生留愛慢分，不以此禪定果報生色、無

色界；但以禪定柔和其心，不受其報」（大正 25，頁 578

下）。 
 
    不管是「菩薩於諸煩惱中，應當修忍，不應斷結」，或是

「故為眾生留愛慢分」，表示菩薩的自由選擇，「今是學時，非

是證時」，而專注於教化眾生、淨佛世界。 
 
    § 1.2.9.5.6.誠如宗玉媺（[2011]）所提出的問題「菩薩應不

應證實際？」，《大品經》〈初品〉所說的種種菩薩行中： 
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    「菩薩摩訶薩欲住六神通，當學般若波羅蜜」。 
 

《大智度論》（卷 28）對此的解說180，先區分二兩種漏盡

通（AsravakSaya-jJAnaM）：「漏習俱盡」與「漏盡而習不盡」，

菩薩如果漏盡，應該是「我生已盡，梵行已立，所作已辦，不

受後有」，怎麼能繼續受生？ 

 
    「問曰：若菩薩漏盡，云何復生，云何受生？一切受生，

皆由愛相續故有。譬如米，雖得良田時澤，終不能生；聖

人愛糠已脫故，雖有有漏業生因緣，不應得生！ 

    答曰：先已說，菩薩入法位，住阿鞞跋致地，末後肉身盡，

得法性生身。雖斷諸煩惱，有煩惱習因緣故，受法性生身，

非三界生也」。 
 
    如果菩薩漏盡，因為還有習氣，能夠受生，聲聞的阿羅漢

如何呢？ 
     

「問曰：阿羅漢煩惱已盡，習亦未盡，何以不生？ 

    答曰：阿羅漢無大慈悲，無本誓願度一切眾生；又以實際

作證，已離生死故。 

    復次，先已有答有二種漏盡，此中不說菩薩得漏盡通，自

言欲得六神通者，當學般若波羅蜜」。 

                                                 
180 大正 25，頁 264 上－中；Lamotte[1976]，1817－1818。 
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    在《雜含》第 75 經已經明白表示，佛陀與「阿羅漢慧解

脫」是有差別的，《大毘婆沙論》一再表明「獨覺及諸聲聞雖斷

煩惱，而有餘習」181，換句話說，聲聞部派也承認阿羅漢猶有

習氣，但不影響其果證，仍是「不受後有」。菩薩雖然「漏盡」，

因有大慈悲，以及度眾生的本願，還能往來生死。 
    在前一段解說中，《大智度論》說到了「入法位（菩薩位）」

＝「住阿鞞跋致地」＝「得法性生身」，菩薩到了此一階段，已

經「非三界生」182。 
    在大乘佛法多元的發展中，條理出種種不同系統的菩薩行

位，即使是聲聞佛典，也有所著墨
183

，在《大智度論》就可以

看到不同內容的十地說或十住説，而菩薩「入法位」（菩薩位），

究竟相當於這些行位的哪一個階段，有不同的見解，以《大智

度論》所說，菩薩「入法位」（菩薩位）就是「住阿鞞跋致地」，

而阿鞞跋致（avaivartika）就是不退轉菩薩。《道行般若經》對

阿鞞跋致有不少說明，其〈阿惟越致品〉（第 15）就把阿鞞跋

致比喻成阿羅漢
184

： 

 

                                                 
181 大正 27，頁 42 中－下、頁 77 上－下、頁 158 上、頁 189 中、頁 531 上。 
182 《大智度論》（卷 27），大正 25，頁 263 上－下；《大智度論》經常區分

兩種菩薩，大正 25，頁 139 中（斷結使清淨、未斷結使不清淨）、頁 146

上（結業生身、法身）、頁 340 上（隨業生、得法性身）、頁 342 上（生

身、法身）、頁 580 上（生死肉身、法性生身。）  
183 參看印順法師[1981]，131－138、704－714；Lamotte[1980]，2373－2381。 
184 大正 8，頁 455 上；Karashima[2011]，310。  



兜率天與諸佛出世(上)   129 
 
 

「設是菩薩心不動轉者，知是深經空所致，作是思惟，終

不信他人語。 

譬若比丘得阿羅漢，不復隨他人語，悉明見經中證，是為

空所致，終不可動。如阿羅漢、辟支佛道所念法，終不可

復還，是菩薩為在阿惟越致地住，正住向佛門，終不可復

還，是為極度」。 
 
    或是把阿鞞跋致比喻成須陀洹185： 
 

「（阿惟越致菩薩）終不言：我是阿惟越致，亦不言：我

非，亦不疑：我非阿惟越致地，亦不言：我是阿惟越致地。 

譬若有人得須陀洹道，在其地終不疑，魔事適起，即覺知。

魔稍稍來，不聽隨，在阿惟越致地，終不疑，不懈怠」。  
 
    § 1.2.9.5.7.《大品經》〈初品〉又說： 

 
「菩薩摩訶薩欲知諸法如、法性、實際，當學般若波羅蜜」

（bodhisattvena mahasattvena sarvadharmatathat  aj

dharmadhatuj bhutakotim avaboddhukamena prajbaparamitay  aj

wiksitavyam）186。 

                                                 
185 大正 8，頁 455 下；Karashima[2011]，319。  
186 大正 8，頁 219 下；Lamotte[1980]，2186；Dutt[1934]，24，lines 18-21；

《放光》，大正 8，頁 35 中 2－4（菩薩摩訶薩欲覺知一切諸佛諸法如者，

當學般若波羅蜜。欲知一切諸法性者，當學般若波羅蜜。欲知一切諸法

真際者，當學般若波羅蜜）；《光讚》，大正 8，頁 150 上 3-4（薩摩訶薩
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    Lamotte（[1980]，2181-2186）把這一段經文的解說，叫作

「知曉實相（dharmata）及其同義詞」，Lamotte 列出了

dharmata、tathata、dharmadhatu、bhutakoti 四個名相，並指明

鳩摩羅什譯成：實相、如、法性、實際；玄奘則譯為：法爾（法

性）、真如、法界、實際。不但這樣，Lamotte 還列出了《阿含

經》與《尼柯耶》所見的種種異名。 
    此一經文只列出 sarvadharmatathata、dharmadhatu、

bhutakoti 三者，而《大智度論》（卷 32）的解說，先解釋這三

者的意義，接著就是問到「如、法性、實際，是三事為一、為

異？若一，云何說三？若三，今應當分別說」，《大智度論》認

為「是三皆是諸法實相異名」（大正 25，頁 297 中－下）。 
   這三個名相是否為大乘佛法所創呢？《大智度論》認為「聲

聞法中亦有說處，但少耳」，論文並引用相當於《雜含》第 299
經的經文，即是說「如」（tathata）；《雜阿含》《舍利弗師子吼

經》（即當於《雜含》第 345 經）就是說「法性」（dharmadhatu）
187。「實際」（bhutakoti）的確是《阿含經》與《尼柯耶》所未

見： 
     
    「問曰：是處但說如、法性；何處復說實際？ 

    答曰：此二事，有因緣起故說；實際無因緣，故不說實際。 

    問曰：實際即是涅槃，為涅槃故佛說十二部經，云何言無

                                                                                                        
欲得親近一切如來，欲得觀解一切諸法，欲了諸法在於本際，當學般若

波羅蜜）；Conze[1975]，49。  
187 大正 25，頁 298 上；Lamotte[1980]，2190－2195 可以看到不同語言的版

本。 
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因緣？ 

    答曰：涅槃種種名字說，或名為離（viraga），或名為妙

（pranita），或名為出（nihsarana）；如是等則為說實際，

但不說名字，故言無因緣」（大正 25，頁 298 上－中）。 
 
    既然《阿含經》與《尼柯耶》沒有說到「實際」（bhutakoti），

為什麼大乘佛典要說「不證實際」？ 
《大智度論》對「實際」的說明是（大正 25，頁 297 下）188： 

 
    「實際者，以法性為實證（bhutena saksatkrta），故為際

（koti）。 
    又如阿羅漢，名為住於實際（bhutakoty  aj vyavasthitah）」。 
 
    這表示「實際」有二種意義。就阿羅漢是「住於實際」來

說，Lamotte（[1980]，2188，note 2）引用《尼柯耶》所說：

Tinno parajgata thale titthati brahmano（渡過而達彼岸者，即是

住岸梵志），此處的梵志就是阿羅漢，而 parajgata（到彼岸）

就是 kotigata189。第二種解釋是「以法性為實證，故為際」，《大

智度論》在稍後說到： 

                                                 
188 又見稍後所說：實際者，如先說，法性（dharmadhatu）名為實（bhuta），

入處（pravewasthana）名為際（koti）（大正 25，頁 298 下 06；Lamotte[1980]，

2198）。  
189 Lamotte 引用的是 Mahaniddesa，I，20，PED 在 koti 詞條項下，也提及

此一例，解釋成：gone to the end, having reached the end, i. e. perfection, 

nibbana. 
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「實際名入法性中，知法性無量無邊，最為微妙，更無有

法勝於法性、出法性者，心則滿足，更不餘求，則便作證。 

    譬如行道，日日發引而不止息，到所至處，無復去心。 

    行者住於實際，亦復如是，如羅漢、辟支佛住於實際，縱

復恆沙諸佛為其說法，亦不能更有增進，又不復生三界。 

    若菩薩入是法性中，玄知實際若未具足六波羅蜜，教化眾

生，爾時若證，妨成佛道；是時菩薩以大悲精進力故，還

修諸行」（大正 25，頁 298 下－頁 299 上）。 
 

    「不證實際」，是大乘行者以一個未見諸《阿含經》與《尼

柯耶》的用語，表明自己行持的目標與內容，與聲聞行者有所

不同。 

    法性既是「無量無邊，最為微妙」，菩薩「入法性中」，

怎會有「邊際」？ 

 
§ 1.2.9.5.8.《雜含》第 61 經對須陀洹果的定義是「三結盡

斷知，謂身見、戒取、疑。比丘！是名須陀洹果。不墮惡道，

必定正趣三菩提，七有天人往生，然後究竟苦邊」（大正 2，頁

16 上），《增支部》三集 85 經、86 經以可看到這樣的定義190。 

                                                 
190 《漢譯南傳》，第 19 冊，頁 331－頁 333；Woodward[1932]，212－213；

So tinnam samyojananam parikkhaya sotapanno hoti avinipatadhammo 

niyato sambodhiparayano.及 So tinnam samyojananam parikkhaya 

sattakkhattuparamo hoti Sattakkhattuparamam deve ca manusse ca 

sandhavitva samsaritva dukkhassantam karoti.。又，PBD，320－321，s. v. 
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《相應部》〈六處相應〉第 116 經也說：「不到世間邊，不能

究竟苦邊」191。 
   《阿毘曇毘婆沙論》（T 1546，卷 25）對須陀洹果作了語義

的解析，「作苦邊際」（duhkhasyanta  m karoti；dukkhassantam 
karoti）是指192： 

 
「得盡苦際者： 

問曰：苦際為在苦中，為在苦外？若在苦中，不應言苦際；

若在苦外，世間現喻云何通？猶如金籌，初亦是金，中亦

是金，後亦是金。苦亦如是，初亦是苦，中亦是苦，後亦

是苦，何者是苦際耶？ 

答曰： 

或有說者：阿羅漢最後陰是苦際。 

或有說者：滅盡涅槃是苦際。 

（問）若作是說『阿羅漢最後陰是苦際』者，不應言苦際。

所以者何？體盡是苦故。 

答曰：以是事故，應言苦際。所以者何？更不生苦，更不

與苦相續，更不造苦因，是故名苦際。 

                                                                                                        
sotapann 也是引述此一定義。  

191 《相應部》〈六處相應〉第 116 經（Bodhi[2000]，1188－1190；《漢譯南

傳》，16 冊，頁 125－頁 129），參看《雜含》第 234 經（大正 2，頁 56

下－頁 57 上）。  
192 參看《大毘婆沙論》（卷 46），大正 27，頁 241 中；《俱舍論》（卷 23），

大正 29，頁 123 下（Poussin[1923－31]，III，205－206；Pruden[1988-90]，

III，962）；《俱舍論記》（卷 23），大正 41，頁 356 下。  
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（問）若作是說『滅盡涅槃是苦際』者，世間金籌現喻云何

通？ 

答曰：此不必須通。所以者何？此非修多羅、毘尼、阿毘

曇，不可以世間現喻難賢聖法。所以者何？賢聖法異、世

間法異。」(大正 28，頁 186 下）。 
 

    不管是「苦邊」（duhkhasyanta；dukkhassanta），還是「世

間邊」（lokassa anta），固然都是 anta，概念上是指解脫的狀態，

而這一段問答，透顯出生死輪迴世間與涅槃解脫之間的微妙關

係。生死的盡頭（anta）是涅槃，其位置應該標在何處？這讓

人想起《中觀論頌》〈觀涅槃品〉第廿五第 19 頌、第 20 頌所說： 
 

涅槃與世間   無有少分別    世間與涅槃    亦無少分別 

    na sajsarasya nirvanat kijcid asti viwesana /j  

    na nirvanasya sajsarat kijcid asti viwesana / /     j  

涅槃之實際   及與世間際    如是二際者    無亳釐差別 

    nirvanasya ca y  a koti  [h koti ]  h sajsaranasya ca/ 
    na tayor antara  j kijcit susuksmam api vidyate// 
     

§ 1.2.9.5.9.《雜含》第 937 經等說的定型文句：「眾生 

無始生死，無明所蓋，愛繫其頸，長夜生死輪轉，不知苦之本

際」，《中觀論頌》〈觀本際品〉第十一第 1 頌引述而作「大

聖之所說，本際不可得，生死無有始，亦復無有終」（本文 § 
1.2.9.5.1.），這樣的思考也見諸菩薩道的修行： 

    《道行般若經》（T 224）〈怛竭優婆夷品〉說： 



兜率天與諸佛出世(上)   135 
 
 

 
「菩薩聞是阿耨多羅三耶三菩阿惟三佛，卻後大久遠乃得

佛者，心不恐怖，從本際起，意學以來，用不為久也，譬

如人意一轉頃耳。何以故？無有本際故」（大正 8，頁 458

上） 
    鳩摩羅什譯的《小品》（T 227）作： 
 

「菩薩若念：『阿耨多羅三藐三菩提久乃可得』，不應驚

怖。何以故？世界前際已來，如一念頃，不應生久遠想。

不應念『前際是久遠』，前際雖為久遠，而與一念相應。

如是，舍利弗！若菩薩久乃得阿耨多羅三藐三菩提，不應

驚怖退沒」（大正 8，頁 568 中） 
 
    鳩摩羅什的譯文點出，從發心學菩薩道（「前際」）到現在，

只是「一念相應」，而從 Karashima（[2011]，337－338）的譯

解及引證193，這就是發心學菩薩道的「本際」不可得。 

                                                 
193 Conze[1973]，218－219：But he should not think that "it will be an 

excessively long time before I shall win full enlightenment," and he should 

not tremble at such a thought. For that thought-moment [which in reality has 

not been produced] is the extreme limit of something which has no 

beginning; in other words, it is the absence of a limit. A Bodhisattva should 

therefore avoid dwelling in his mind on difficulties, and he should think that 

"great and long is this limit which has no beginning, for it is connected with 

one single thought-moment, in other words, it is the absence of a limit." This 

will prevent a Bodhisattva from trembling at the thought that it will be long 
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    《中觀論頌》〈觀本際品〉第十一第 7 頌、第 8 頌： 
 

諸所有因果   及相可相法   受及受者等   所有一切法 

karya  j ca kara  n a  j caiva laksya  j laksanam eva ca/ 
vedan  a vedaka  w caiva santy arth  a ye ca ke cana// 
非但於生死   本際不可得   如是一切法   本際皆亦無 

    purva na vidyate koti  h sajsarasya na kevalam/ 
    sarvesam api bhavan  aj purv  a ko  ti na vidyate// 
 
    《般若燈論》（T 1566）說，此頌中的「一切法」，是指「能

量、所量；知及所知；得解脫者，解脫行等。如彼所立因果體

相，是皆不然」，並進一解說其意義，並引《般若波羅蜜經》所

說194（大正 30，頁 88 中）： 
 

「01 佛告極勇猛菩薩言：善男子！色不生不死，如是受、

想、行、識不生不死。若色、受、想、行、識無生無死，

是名般若波羅蜜。 

02 復次，極勇猛！如涅槃無際，一切法亦無際」。 
 

「本際不可得」，是就生死輪迴的世間法來說；就出世間的

                                                                                                        
before he will win full enlightenment. 

194 大正 30，頁 88 上－中。論中所引的《般若波羅蜜經》，見《大般若經》

（卷 93），大正 7，頁 1069 中；《大般若經》（卷 595），大正 7，頁 1079

上。「無際是名實際」的說法，參看《大品》〈方便品〉，大正 8，頁 371

下；《放光》〈漚和品〉，大正 8，頁 111 中。  
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涅槃而言，雖名之為「實際」（bhutakoti），仍是「寂滅相中無，

常無常等四；寂滅相中無，邊無邊等四」（本文 § 1.2.9.5.3.），

超越「四句分別」。《般若經》等大乘經論的「實際」195，不單

指修道者解脫的狀態（涅槃），還通於諸法實相，諸法本來的面

目，而與「如」（tathata）、法性（dharmadhatu）併列。Conze
（[1967]，308）英譯為 reality-limit196

，但在概念上，應視之為

「無際」之際，「非際」之際。 

 
    § 1.2.9.6.在說一切有部的煩惱分類中，有所謂的五見197：

有身見（satkayadrsti）、邊執見（antagrahadrsti）、邪見

                                                 
195 參看 Conze[1967]，308 所列的出處；瑜伽行派的用例，參 Lamotte[1980]，

2186，note 1 的引述。  
196 又見 Hopkins[2011]，461；Karashima[2010]，28；Lamotte[1980]，2186

則法語譯為 la pointe du vrai。  
197 《俱舍論》是把六根本煩惱（貪、瞋、慢、無明、見、疑）中的「見」，

進一步細分為五見，而成為十種煩惱，這就構成「五見性煩惱」與「五非

見性煩惱」（見大正 29，頁 98 中－頁 99 中）。南傳佛典中固以可看到

antaggahika-ditthi 的用語，但似乎是指邪見（mitthaditthi）的特性。PED

（46B，s. v. anta）說：此一複合詞中的 anta，意義並不很清楚。但《雲井

巴利》，86 在 s. v. anta 項下提及 antaggahika-ditthi，並從巴利經典及注解

書，摘引：1.苦樂二邊；2.有、無二見 3.常見、斷見；4.自作、他作的用

例。而 CPD 在 1anta 項下的第 3 解說則說到：extreme, contrast; pl. opposite 

(or different) principles (cf. antaggāhikā ditthi and majjhimā patipadā)，而南

傳《分別論》（Vibhavga）的第 17 品 Khuddhaka-vatthu 把一般所說的「十

無記」看成是「十事邊執見」（dasavatthuka antaggahika ditthi.）（《漢譯南

傳》，第 50 冊，頁 130；參看 Fuller[2005]，15）。  
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（mithyadrsti）、見取（drstiparamarwa）、戒禁取

（wilavrataparamarwa）。 

    依《大毘婆沙論》（卷 49）的解說，邊執見是指： 

 

「何故名邊執見？ 

此見執二邊故，名邊執見。謂於斷、常二邊轉故。契經說：

迦多衍那！若以正慧如實知見世間集者，則於世間不執為

無。執為無者，即是斷見。謂彼若見後身生時，便作是念：

『如是有情死此生彼，必定非斷。』 

若以正慧如實知見世間滅者，不執為有。執為有者，即是

常見。謂彼若見諸蘊、界、處別別相續，便作是念：『如是

有情有生有滅，必定非常。』」（大正 27，頁 255 中－下） 

 

    《大毘婆沙論》還說到「此見所執，極邊鄙故」、「此見所

執，極邊遠故」、「此執二邊行相轉故」，來闡釋此一名稱的由來。 

此處所引的「契經」，是《雜含》第 301 經（大正 2，頁 85

下），南傳《相應部》〈因緣相應〉第 15 經所說198
：「迦旃延！

『一切為有』，此乃一極端。『一切為無』，此乃第二極端。迦旃

延！如來離此等之兩端，而依中道說法」。 
    不過，在《雜含》裏，捨離「二邊」，有多種用例。 
    《雜含》第 297 經，對於「命即是身」與「命異身異」的

                                                 
198 “‘Sabbam atthi’ti kho, Kaccana, ayameko anto. ‘Sabbam natthi’ti ayam 

dutiyo anto. Ete te, Kaccana, ubho ante anupagamma majjhena Tathagato 

dhammam deseti。（Bodhi[2000]，544；《漢譯南傳》，第 14 冊，頁 19

－頁 20）  
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見解，「梵行者所無有。於此二邊，心所不隨，正向中道」（大

正 2，頁 84 下）。這是把「十四無記」中的兩種見解，看成是

「邊」。 
《雜含》第 300 經：「自作自覺」則墮常見，「他作他覺」

則墮斷見。義說、法說，離此二邊，處於中道而說法」（大正 2，

頁 85 下）。這也是指斷見與常見是「邊」，但內容是「自作自覺」

與「他作他覺」。 
《雜含》第 912 經：「今者眾生依於二邊。何等為二？一者

樂著卑下、田舍、常人凡夫五欲。二者自苦方便，不正、非義

饒益」。這一些都是不正確的，佛陀所提倡的是「如此現法永離

熾然，不待時節，親近涅槃，即此現身緣自覺知者，為八聖道——

正見乃至正定」（大正 2，頁 228 下－頁 229 中）。這是從實踐的

角度來觀察，嚴格說來，已接近五見中的戒禁取見。 
《雜含》第 1164 經：好一些比丘弟子在講堂討論法義，「云

何邊？云何二邊？云何為中？」，諸弟子各陳己見，受到釋尊的

印可（大正 2，頁 310 中－下）。 
從這一些用例，可以看出，「邊」有多樣的內容，但這一些

用例，都不是指具體地理空間的盡頭。 
 

    § 1.2.9.7.依《雜含》第 168 經（大正 2，頁 45 中），所謂

「十四無記」是指： 
A.「我、世間」常，世間無常，世間常無常，世間非常非

無常； 
B.世（間）有邊，世無邊，世有邊無邊，世非有邊非無邊； 
C.命即是身，命異身異； 
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D.如來死後有，如來死後無，如來死後有無，如來死後非

有非無。 

    在《阿含經》與《尼柯耶》中，可以看到十無記、十四無

記、十六無記的不同說法，而 A 項與 B 項中的「世（間）」，也

有擴張成為「我、世間」的用例。 

    A 項與 B 項中的「世（間）」（loka），究竟是什麼？ 

    Bodhi（[2000]，1085，note 187）就《相應部》〈蘊相應〉

第 94 經的內容，提到了「眾生世間」（sattaloka；the world of 
beings）、「行世間」（saGkhAraloka；the world of formation）與「地

理空間世間」（okAsaloka；the geographic world）等三種不同意

義的「世間」。實際上，佛典可看到「世間」的不同分類（詳見

郭忠生[2010]，209－233 的討論）。 
    如果「世間」的內容有所不同，「邊」的意義也會有差別。 
    《大品經》〈佛母品〉199則對於「十四無記」的內容，進一

步細分，以「世間有邊」為例，經文說
200

： 

 

「神及世間常，是事實，餘妄語，是見依色； 

                                                 
199 關於此品的品名，參看 Lamotte（[1980]，2367－68 注解部分；英譯本

p.1964－65）的討論。  
200 《大品經》（卷 14），大正 8，頁 324 下。應該注意的是，此處只說「世

間有邊」或「世間無邊」，但在前一項是說「神及世間常」或「神及世間

無常」。不過，玄奘譯《大般若經》第二會及第三會都沒有這樣的區別，

分見大正 7，頁 228 中－頁 229 上、頁 603 下 21－25【從《大智度論》的

解說：「如是等說神世間、國土世間無邊」，大正 25，頁 547 上 21，表示

此處兼指「神及世間有邊」等等】。  
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    神及世間無常，是事實，餘妄語，是見依色； 

    神及世間常亦無常，是事實，餘妄語，是見依色； 

    神及世間非常非無常，是事實，餘妄語，是見依色」； 
 

或說： 

「世間有邊是事實，餘妄語，是見依色； 

    世間無邊，是事實，餘妄語，是見依色； 

    世間有邊無邊，是事實，餘妄語，是見依色； 

    世間非有邊非無邊，是事實，餘妄語，是見依色。 

    依受、想、行、識亦如是」。 
 

    以五蘊來分析「神及世間常」、「世界有邊」這類見解的「所

依」，如此一來，「十四無記」就一變為「七十無記」。 

    《大智度論》（卷 70）對此有詳細的解說（大正 25，頁 546

上－頁 547 中），但先定義「神及世間」： 

     
「神及世間者，世間有三種： 

    一者、五眾世間；二者、眾生世間；三者、國土世間。 

    此中，說二種世間：五眾世間，國土世間；眾生世間即是

神」。 
 

    就有邊、無邊的議題來說，《大智度論》先解釋「有邊」

的意義：「有人求世間根本，不得其始；不得其始，則無中、無

後；若無初、中、後，則無世間：是故世間應有始，即是邊」。

這是把印度哲學所討論的世界構成基本元素，看成是「邊」。而
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《大智度論》引用了「僧佉經」201，摘述了數論哲學從「世性」

                                                 
201 《大智度論》雖稱作是「僧佉經」，但比較可能是《僧佉頌》（Sajkhya 

karika；《數論頌》）。干潟龍祥（[1958]，7－8）認為：現行所見，《大智度

論》這一些關於印度哲學「外道」所說的內容，不可能是「鳩摩羅什加筆」

云云。不過，應該注意相關作品的年代。Dasgupta[1922-1955]，I，222 認

為：現存最古老，且經後代學者所注釋的數論學派典籍，是《數論頌》

（Sajkhya karika）。至於《數論經》（Sajkhya sutra），則是在西元 15 世

紀，Aniruddha 加予注釋之前，從沒有人提到它。西元 14 世紀的 Gunaratna，

雖隱指好幾部數論學派的作品，卻完全沒有提及《數論經》（Sajkhya 

sutra），而據信是活躍在 Gunaratna 之前的學者，也沒有人提及。所以這一

些經文應該是稍後於西元 14 世紀時期的作品。Müller[1899]，122 也認為

現存的經文「始自十四世紀」（date from the fourteenth）；Larson[1987]，

16 見解相同。就《數論頌》（Sajkhya karika）的年代而言，

Dasgupta[1922-1955]，I，212－213 認為：《數論頌》（Sajkhya karika）（約

200 A.D.）是自在黑（Iwvarakrsna）所作。依此，而龍樹的生存年代約為

150A. D.－250 A. D.（參印順法師[1985]，201－204），那麼《大智度論》

所引用的，可能是自在黑的《數論頌》。但現代學者對於自在黑（Iwvarakrsna）

生存年代的見解，並不一致。Müller（[1899]，122）似乎認為《數論頌》

為西元六世紀初葉（It is clear at all events that it could not have been our 

Sqmkhya-Sûtras, nor even the Sqmkhya-kqrikqs which seem to have 

superseded the ancient Sûtras early in the sixth century, while our present 

Sûtras date from the fourteenth.），Larson[1987]，15、19－20 認為自在黑

大約是 ca. 350－450 之人，也算後出。如果採用後出的看法，《大智度論》

就不可能引用之。在鳩摩羅什的譯作中，還有《大莊嚴論經》（傳為馬鳴

所作）並舉數論學派與勝論學派（毘世師），加以評破（大正 4，頁 259

中－頁 260 上），而《百論》好幾次引述到「僧佉經」；《成實論》則明說：

「二十五諦是僧佉有」（大正 32，頁 256 上）。不僅如此，西元 390 年頃譯
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（prakrti）創生宇宙萬法的基本見解：有法名世性（prakrti），非

五情所知，極微細故。於世性中初生覺（buddhi），覺即是中陰識。

從覺生我（ahajkara），從我生五種微塵（tanmatras）。 

除此之外，還引用「有人言」的主張：「眾生世間有邊，如

說神在體中，如芥子、如棗，或言一寸，大人則神大，小人則

神小；說神是色法有分，故言神有邊」202。 
    這一些都是把萬法創生的源頭，或是普遍存在的「我」，

看成是「邊」。 
 
    § 1.2.9.8.在字面上，把「邊」看成是空間的「邊緣」，或是

「盡頭」，可說是相當自然的。《大智度論》解說「十四無記」

                                                                                                        
出的《鞞婆沙論》（印順法師[1968]，206；周柔含[2008]，8）已提及：復

有施設五根：香、味、眼、皮、耳根。香者鼻根，味者舌根，眼者眼根，

皮者身根，耳即耳根。施設如毘施師也。復有施設十一根：五覺根、五行

根。五覺根者，眼耳鼻舌身根。五行根者，手根足根口根大便根小便根，

（加）意根，為十一，如僧呿也」（大正 28，頁 440 中）。總之，西元四世

紀末葉，中國佛教已經知道印度有「僧佉」，以及佛教把數論與勝論學派

併舉（還有其他學派），作為論敵。如果說《數論頌》（Sajkhya karika）

是西元五世紀，甚至是六世紀的作品，那麼佛典所批判的對象究竟是什

麼？Müller（[1899]，294）的疑問就是：There is clearly a great gap between 

the end of the Upanishad period and the literary period that was able to give 

rise to the metrical work of Îsvara-Krishna. In what form could the 

Sâmkhya-philosophy have existed in that interval? 
202 類似的見解也出現在《大智度論》（卷 12），大正 25，頁 149 中（這是在

討論布施波羅蜜的「施者不可得」）。依 Lamotte[1949]，744，note 1 的說

明，這一些見解是隱指《奧義書》（Upanisad）的說法（英譯本 p. 589）。  
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也沒有忽略這一點。 

 
    「有人說：國土世間，八方有邊；唯上下無邊」； 
    「有人說：下至十八地獄，上至有頂，上下有邊；八方無

邊」。 
 
    《大毘婆沙論》（卷 193）在討論三界「鄰次傍布」，還是

「上下重累」的問題，提及陀羅達多（Dharadatta）所說的「下

方世界無邊，上方世界無邊」，（大正 27，頁 966 中），不知《大

智度論》所引述者，是否與此有關，但空間世間的有邊、無邊，

在《梵網經》就有很清楚的評論。 

    《長含》第 21《梵動經》說的很簡略，如與其他的傳本比

較，實在很難判斷真正的意旨。大體而來，此經是說：修行者

「以種種方便，入定意三昧」（沒有說入什麼三昧），然後「以

三昧心」來觀察，得出「我及世間有邊」、「我及世間無邊」、「我

及世間有邊無邊」（此處是「上方有邊，四方無邊」），最後是以

「捷疾相智，善於觀察」，而得知「我及世間有邊無邊」（大正

1，頁 91 上－中）。 

    《大毘婆沙論》（卷 199）也對《梵網經》的六十二見，

有所討論。其中的「四有邊等論者」，就是關於世間及我是否有

邊的見解。此處列出前三種，可以看到這些見解的內容： 
 
一、由天眼，見下唯至無間地獄，見上唯至初靜慮天，執

『我於中悉皆遍滿』。 
彼作是念：『過此若有我及世間，我亦應見。既更不見，
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故知非有！』 
由斯便執『我及世間俱是有邊』，即是二種有分限義。 

二、由依止勝分靜慮，發淨天眼，傍見無邊，執『我於中

悉皆遍滿』。 
由斯便執『我及世間俱是無邊』即是二種無分限義。 

三、由天眼及神境通，由天眼通見下唯至無間地獄，見上

唯至初靜慮天。 

由神境通，運身傍去不得邊際，遂於上下起有邊想，

於傍世界起無邊想，執『我於中悉皆遍滿』由斯便執

『我及世間亦有邊，亦無邊』，即是二種俱有分限，無

分限義。 
 

    依《大毘婆沙論》的看法，天眼等五通，只能依四種根本

靜慮（初禪到第四禪）生起，近分定及無色定都不能
203

。在四

種根本靜慮中，得初靜慮的修行者最遠只能「看到」梵世
204

，

也就是說主張「我及世間俱是有邊」的人，因為只得初禪，再

由初禪得天眼，雖有這樣的限制，卻誤以為世間的「盡頭」就

在於此。 

    持第二種見解的人，是依其天眼，「傍見無邊」，也就是平

面上併排一起（「鄰次傍布」）的世間，一望無際，就誤以為東

西南北四方的世界無邊。這是受限於其天眼所見有其限度。即

                                                 
203 《大毘婆沙論》（卷 141），大正 27，頁 727 中－下；（卷 149）大正 27，

頁 763 下。  
204 《大毘婆沙論》（卷 186），大正 27，頁 934 下；（卷 150），大正 27，頁

765 中；《發智論》（卷 19），大正 26，頁 1022 下。  
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使是佛教的聖者，「聲聞不作意傍極小千世界，作意極中千世界」
205，盡最大的努力，也只能「看到」中千世界！ 
    第三種見解則是：此人以初禪所起的天眼通，上下最遠「看

到」無間地獄、初禪天；又以神境通向旁邊「飛去」，卻無法越

過中千世界，因此主張「我及世間亦有邊，亦無邊」。 

    《大毘婆沙論》所說的有邊、無邊，是以證得初禪的人為

例，如果把第二至第四禪（靜慮）加進來，就有相當多樣的說

法。 

 
    § 1.2.9.9.《梵動經》本身把六十二見分成兩大類：「本劫本

見」與「末劫末見」。玄奘在《大毘婆沙論》譯成：「前際分別

見」、「後際分別見」，也就是依過去所見而來的見解，以及關於

未來的見解。而「我及世間俱是有邊」等見解，屬於「本劫本

見」。 

    《大毘婆沙論》對此，有這樣的問答：「問：如是四種既

緣現在，云何說為前際分別？答：彼待未來，亦名前際」。 

    針對這樣的疑問，《大毘婆沙論》提及另一種見解（「復有

說者」）： 

 

    「由憶成劫、壞劫而建立故，皆得說為前際分別。 

謂第一論，由憶過去成劫之時，我及世間豎有分限故，便

起有邊想。 

若第二論，由憶過去成劫之時，我及世間橫無分限故，便

                                                 
205 《大毘婆沙論》（卷 186），大正 27，頁 935 上。  
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起無邊想。 

若第三論，由憶過去成劫之時，我及世間豎有分限，橫無

分限，起亦有邊亦無邊想。 

若第四論，由憶過去壞劫之時，我及世間雖不可得分量狹

廣，而是實有，起非有邊非無邊想」。 
 

    § 1.2.9.10.這樣看來，在佛典裏，可以看到「邊」（anta）

的不同用例。 
    在宇宙論中，空間世間是否有邊際的問題，依《梵網經》

與《大毘婆沙論》的解釋，「有邊」、「無邊」等等，都是有問題

的；而在《大品經》〈序品〉說，佛陀放光所及之處，其「最在

邊」是多寶世界。《大智度論》解釋說「佛經雖言世界無量，此

方便說，非是實教」，應該是佛教對此一問題的基本態度。現代

學者認為佛教主張 space is infinite 云云，應作如是觀。 
    Gethin（[2004]，183）認為，《尼柯耶》與《阿含經》（早

期經典）確認了佛教宇宙論四項原則：一、宇宙沒有特定的創

造者，緣起論已足以說明宇宙的存在；二、時間上或空間上，

宇宙沒有明確的「邊際」（There is no definite limit to the 
universe）；三、宇宙包含了各類型而具有科層式的存在；四、

有情依其業力，持續不斷在各類型間生死輪迴，唯一的解脫是

涅槃。 
    宇宙的空間沒有明確的「邊際」，顯然是綜合考量了，佛

典本身常說「無量世界」、佛陀對「十四無記」的種種態度、

諸如《梵網經》對「六十二見」的評論等等。 
    赤馬天子想要以其神通之力，親自找尋世界的盡頭（本文 
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§ 1.2.1.）；「十四無記」的對談者想要確認世間是否有邊；《梵

網經》（《梵動經》）的本劫本見者，以其天眼之所能見，而主張

世界有邊等種種見解。現代人對此問題，也有興趣。Joseph Silk
於 2001 年在歐洲太空總署（The European Space Agency）位於

荷蘭 Noordwijk 的 European Space Technology Centre 接受訪

問，對於 Is the Universe finite or infinite?這問題，他認為我們

可能永遠無法知道宇宙是否有邊際
206

。同樣的，美國航空暨太

空總署（NASA）在前文所引 WMAP 的報告中（本文 § 1.1.2.），

討論了宇宙的形狀（shape），連帶的也說明「無限的宇宙」的

問題，但其結論是：「我們能真正確認的是：宇宙遠比我們能

直接觀測的範圍大了許多」（All we can truly conclude is that the 
Universe is much larger than the volume we can directly observe.）
207。這種「實際存在」與「所能知」的差距，Polkinghorne（[2005]，
2031）也提到：光的有限速度（the finite speed of light）與宇宙

的有限年齡（the finite age of the universe），造成了僅有有限數

量的星星（a finite number of stars）能為吾人所見。 
《大品》〈初品〉釋尊放光，到了東方的多寶世界，經 

文說「其世界最在邊」。《大智度論》說「是釋迦牟尼佛因緣眾

生可應度者最在邊」，而《大智度論》（卷 20）又提及佛陀是否

度盡一切眾生的問題（本文 § 1.2.9.2.1.）。一切，是數量的問

題，所以又有這樣的疑問：「汝自言光明變化作無量身，度十方

無量眾生，今何以言有量因緣故，所度亦應有量？」。論主的回

                                                 
206 http://www.esa.int/esaSC/SEMR53T1VED_index_0_iv.html（點閱日期

March 29, 2012）。  
207 http://map.gsfc.nasa.gov/universe/（點閱日期 October 25, 2012）。  
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答是208： 
 
    「無量有二種： 

    一者、實無量，諸聖人所不能量，譬如虛空、涅槃、眾生

性，是不可量； 

    二者、有法可量，但力劣者不能量，譬如須彌山、大海水，

斤兩、滴數多少，諸佛菩薩能知，諸天世人所不能知。 

    佛度眾生亦如是，諸佛能知，但非汝等所及，故言無量。 

    復次，諸法因緣和合生故，無有自性，自性無故常空，常

空中眾生不可得」。 
 

論文先區分出二種無量：一、性質上是無法量化的，沒有

「量」可量；另一種則是在世俗上確實可量，但因為能力或設

備等因緣不具足，所以無法認知，「力劣者不能量」，這就是一

種「實際存在」與「所能知」的差距。再者，論文又說一切法

都是因緣和合，「空中眾生不可得」，既無所度、能度之分別，

豈有「量」可得。 
 
 
 
 
 
 

                                                 
208 大 25，頁 210 下－頁 211 上；Lamotte[1970]，1262。  
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Tusita and the births of the Buddha 
Kuo,chung-sheng 

 
 
 

 
Abstract 

 
Generally speaking, the last –life Bodhisattvas would stay in 

the Tusita before they descend to the human realm and obtain 
enlightenment (Buddha-hood). The births of the Buddhas can be 
observed through the aspects of space and time. 

From the aspect of space, the doctrine of the 

tri-sahasra-mahā-sahasra-loka-dhātu (trichiliocosm)” can be 
found in the early Buddhist texts. The Yogacarabhumi-sastra and 
other texts further state that the world systems within 

trichiliocosm shall be renovated and destructed altogether. The 
highest realm of the trichiliocosm is said to be “brahmaloka”, 
however, this word can be referred to as the first dhyāna realm, 
or it can also go as broad as to include the whole Form Realms 
and even the Formless Realm. Therefore, the concept of 
trichiliocosm contains the diversity of Buddhist cosmology, 
including the world structure, the process of renovation, 
destruction and duration of both, the increase and decrease of 
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human life-span etc. 
    A trichiliocosm is a Buddha-field, domain of one Buddha’s 
teaching career. This is in compliance with saying of the sutras; 
yet, Buddha’s activity can extend beyond his field. This can also 
lead to the reflection on the meaning of this world being finite  
or infinite. 

The concept of Buddha-field suggests that there are 
Buddhas in ten directions.  The doctrine of “one-Buddha-only” 
emphasizes that there is only one Buddha throughout the world, 
who can give teachings to countless sentient beings according to 
their own potentials. Yet merely from the concept of “Buddhas in 
ten directions” still is not enough to express what said the 

Mahayanasajgraha: Innumerable sentient beings accomplish 
their practices simultaneously, and births of Buddha should not 
be only in a sequential order. the plurality of Buddha is affirmed. 

The significance of bodhisattva doctrine in Mahayana should be 
understood as emphasis on bodhisattva practice and there are 
innumerable bodhisattvas simultaneously accomplished their 
practices in different Buddha-field. 

From the aspect of time, Early Buddhist texts confirms the 
possibility of many Buddhas in the future. There are different 
understandings on what the term “bhadrakalpa(auspicious eon)” 
actually means. The concepts of Thousand Buddha of the 
Bhadrakalpa” , and “Five hundred Buddha of Bhadrakalpa” 
appeared in later times. Moreover, some opined that these 
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Buddhas of Bhadrakalpa can be seen as the at-the-same-time 
Buddhas. 

According to the unanimous traditions of all the schools of 

Buddhism, Maitreya is the Buddha next to Gautama Buddha. 
There are three contexts to know the time Bodhisattva Maitreya, 

now living in Tusita, will descend to the human realm: 1. cycle of 
renovation, destruction of the world. 2. life-span of Tusita beings. 
3. decline of Gautama Buddha’s dispensation. 

Life-span of Tusita beings is equivalent to 576,000,000 of 
human years according to early Buddhist texts, Chinese Buddhist 
texts, however, saw a variety of traditions as to when Buddha 
Maitreya will appear. We may see it same as what Chih-pan put: 
“Discourse of Buddha is consistent, the seeming discrepancy is 
due to the faculties of the disciples, and wordings of the 
translators through the ages.” 
 

Keywords：Cosmology、trichiliocosm、buddhas in the 
Fortunate Aeon、Buddha-field、Maitreya、life-span in Tusita 

 
 



 
 Sangs rgyas gling pa (1341-1396) & His Longevity Teachings∗ Mei, Ching Hsuan Dharma Drum Buddhist College, Assistant Professor   

 
 

Abstract 
 

The development of Amit@bha tradition in medieval Tibet is an 

unsolved problem in the academic world, which definitely involved 

in complicated transmissions and confluence of different practices; 

therefore, need to be clarified through various aspects and approaches. 

In my previous studies of 'pho ba liturgy developed in medieval Tibet, 

I suggest that Sangs rgyas gling pa’s (1341-1396) revealed work of 

'pho ba could be one of the important sources that integrates 
Amit@bha worship into consciousness transferring ('pho ba) practices. 

Furthermore, I notice that relevant teachings such as longevity (tshe 
sgrub) might also stimulate the formation of Amit@bha tradition. Yet 

Sangs rgyas gling pa and his discovered works are hardly highlighted. 

In this short essay, I will firstly focus on his biography in order to 

unveil his life story, his discoveries and transmissions. Secondly I 

will study his longevity teaching so as to demonstrate its close 

association to the worship of Amit@bha. It will help our 

                                                 
∗ 2012/6/9 收稿，2012/7/8 通過審查。 
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understanding on how Amit@bha has gained his central position in the 

display of Five Buddha Families. 

 

 

Keywords: longevity teachings, treasure revealer, treasure texts, 

biography, Amit@bha   
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1. Biography of Sangs rgyas gling pa 
 

In my preliminary study, I explored three rNying ma pa masters 

who produced the instructions of 'pho ba in their work.1 Among 

them, I discovered that Nyi zla sangs rgyas (14th century) and Sangs 

rgyas gling pa were closely associated with the Karma ka~ tshang 

lineage; while Klong chen pa (1308-1363) and his work had less 

connection with the issue that concerns my work. The results of 

previous studies have led me to believe that Sangs rgyas gling pa’s 

work on 'pho ba is likely earlier than Nyi zla sangs rgyas’ work.2 In 

addition, I was pointed to a contemporary figure of Sangs rgyas gling 

pa, rDo rje gling pa (1346-1405) who had exposed the teaching of 

'pho ba as well.3 rDo rje gling pa’s work on 'pho ba is relatively brief 

and has no significant relationship with the worship of Amit@bha.4 

                                                 
1 See Mei (2004a), especially on section 3 & 4. 
2 Detailed investigations in regard of the transmission of Nyi zla sangs rgyas and his 

son Karma gling pa have been done by Cuevas (2003). A recent doctoral study, 

Halkias (2006), has enhanced the interest in Nyi zla sangs rgyas’ discovery text 

'Pho ba 'jag tshugs ma. However, I do not agree with his view that 'Pho ba 'jag 

tshugs ma was the oldest treasure text showing Sukh@vatƒ orientation. I believe 

that more work need to be done before making such declaration.  
3 I am thankful to Ulrich Timme Kragh for pointing out this gter ston and sharing his 

brilliant thoughts.  
4 The Collected gter ma Rediscoveries of gter chen rDo rje gling pa – reproduced 

from manuscript from Bhutan at the order of Dingo Chhentse Rimpoche, edited by 

Dordrup Sangye Lama (1976). In the first volume rDzogs chen hï~ skor snying 
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Furthermore, I notice that relevant teachings such as longevity (tshe 
sgrub)5 might also stimulate the formation of Amit@bha tradition. 

Yet Sangs rgyas gling pa and his discovered works are hardly 

highlighted. In this short essay, I will firstly focus on his biography to 

unveil his life story, his discoveries and transmissions. Secondly I 

will study on his longevity teaching so as to demonstrate its possible 

association to the worship of Amit@bha.6  

The gter ston, treasure revealers apparently have played an 

essential role in the activity of rediscovering religious precepts in 

both Buddhist and Bon po traditions. In the case of the Buddhist 

                                                                                                        
thig, there are three texts related to zhi khro teachings (pp.143-172). Several ritual 

instructions connect to the death ritual such as 'chi rtags (pp.275-282), 'chi slu 

(pp.283-286), bar do (pp.287-293) and 'pho ba grong 'jug (pp.293-296).  

  In addition to that, one can also find rNam shes 'pho ba’i man ngag by Ratna gling 

pa. See THB 10, Schwieger (1990:53). Myur lam 'pho ba’i sngon 'gro’i skyabs 

sems by Chos rje gling pa. See THB 11, Schwieger (1995: 426). 
5 Tshe sgrub, the longevity practice, is a teaching of prolonging the practitioner’s 

life through magical divine power. A comprehensive explanation of the notion – 

long life and relevant rituals in Tibetan culture can be seen in Beyer (1978: 363- 

398). Furthermore, the specification of the magical rites related to the “ soul” – bla 

and srog, see Tucci (1980: 191-193). Further textual reference of tshe sgrub, see 

THB 12, Schwieger (1999: 28, 245-247, 299) 
6 I would like to thank the anonymous peer reviewer’s comments and precious 

information. Indeed, there are other works of gter ston before Sang rgyas gling pa 

that deserve our attention. Nevertheless, it cannot be encompassed all in this short 

essay. I will consider the sources that the reviewer mentioned in my future study.  
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circle, the gter ston are seen as reincarnations of Padmasambhava’s 

close disciples, who excavated the concealed teachings or blessed 

objects at the prophesied place on the prophesied time for the sake of 

all sentient beings in the future. Teachings brought to light in such a 

way are branded as the direct transmission (nye brgyud gter ma), 

which in contrast to the long transmission of oral teachings (ring 
brgyud bka' ma) that have been passed down from the masters to 

their pupils successively.7 As we will read the biography of Sangs 

rgyas gling pa below, three elements are necessary in the process of 

treasure finding. They are the authorisation, the prophecy and the 

guardian’s protection.8 The hidden teachings are normally connected 

to these three features to guarantee their “authentication”. That is to 

say, only the destined gter ston will receive the prophecy or guidance 

of celestial being like ‰@kinƒ and then have the power to detect the 

location of treasures. The extracted things vary from sacred items to 

yellow scrolls or longevity water etc., which are believed to possess 

the power of blessing. Therefore, normally the activity of discovering 
                                                 
7  See Thondup Rinpoche (1997: 46-49) and further details of clarification in 

Dargyay (1998: 12-61, 62-73). 
8 Regarding the hidden place and the qualification of the gter ston, see Urgyan 

Lingpa (1978: 610-618, 639-643). A panorama view on the transmission of gter 

ma cycle and the combination of the trik@ya concept, see THB 9, Schwieger (1985: 

Einleitung). In addition, a comprehensive introduction on gter ma, see THB 10, 

Schwieger (1990: Einleitung). I wish to thank Timon Reichl for his help in reading 

German. For the authentication of the treasure texts, see Gyatso (1993: 97-134), 

(1996: 147-169). 
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treasure has been welcomed by the local community. However, in 

Sangs rgyas gling pa’s case, we will find tension arose by his treasure 

hunting. Such a story has never been told, at least not to my 

knowledge, and thus should be told here.  

The main source that records Sangs rgyas gling pa’s life is 

entitled sPrul sku Sangs rgyas gling pa’i gter 'byung chen mo 
(Hereafter gTer 'byung chen mo). A concise version of it, gTer 
'byung tshigs bcad ma, will be consulted as well.9 According to the 

colophon, this biography was composed by an anonymous disciple of 

Sangs rgyas gling pa, who also gathered information from lama rin 

po che Bya khyung pa to fill in the gaps.10  

1.1 Life and Discovery of Sangs rgyas gling pa 

Sangs rgyas gling pa was born on the 29th day of the 12th month 

in the male Iron Dragon year (1341) in Kong po valley.11 His father 

                                                 
9 See gTer 'byung chen mo in Bla ma dgongs 'dus, vol.1: 21-115. gTer 'byung tshigs 

bcad ma in Bla ma dgongs 'dus, vol.1: 1-20. In addition, see the short biography of 

Sangs rgyas gling pa in Dudjom Rinpoche (1991: 784-788) and Dargyay (1998: 

132-139).  
10 See gTer 'byung chen mo, pp.113-115. 
11 According to the conversion of calendars calculated by Schuh (1973: 81), the year 

1341 began on 18th January. Therefore, the 29th day of the 12th month had 

already fallen into year 1341. The precise date of Sangs rgyas gling pa’s birth was 

on 17th January 1341. I am grateful to Prof. Schuh for learning this detail 

accuracy.  
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was from mDo khams, a yogi called sTag lung smyon pa, and mother 

from Brag gsum12, whose name was Aë Hï~ rgyan. At the age of 

five, he received up@saka vows from mkhan po Nya ra ba gzhon nu 

dpal. Since then, he had recited Ma&i mantra and constantly saw the 

six syllables manifested on the earth or the rocks. Some years later, 

he received the initiation of Thugs rje chen po rgyal ba rgya mtsho 
(Ocean of Victorious One, Avalokiteòvara)13 from rtogs ldan Ye shes 

rgyal mtshan in Nags phu. He was taken away from home to Tsa ri 

where he got the chance to meet the fourth Karma pa Rol pa’i rdo 

rje14. 

Above La rgyab lhun grub in Tsa ri, he received monastic 

disciplines from three masters, mkhan po mChog tu gyur pa, Byang 

chub rdo rje and slob dpon ð@kya ye shes and was given the 

bestowed name Sangs rgyas bzang po. Master Byang chub rdo rje 

instructed him to take Avalokiteòvara as main deity, therefore, he 

concentrated on reciting Ma&i mantra and several practices related to 

Avalokiteòvara. 15  The experience of encountering with various 

visions of Avalokiteòvara had intensified his trust and belief on the 

deity. When the fourth Karma pa Rol pa’i rdo rje arrived at Tsa ri, 

Sangs rgyas gling pa was appointed to stay closely with him and 

became one of his spiritual heir. Rol pa’i rdo rje left some personal 
                                                 
12 Also in the Kong po district. See Wylie (1962: 97, 176 fn.575). 
13 That is a pracitce related to Avalokiteòvara.  
14 See gTer 'byung chen mo, pp.25-28.  
15 See gTer 'byung chen mo, pp.29-30. 
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belongings such as status and the foot print of Buddha to Sangs rgyas 

gling pa before he headed for central Tibet.16 Moreover, Sangs rgyas 

gling pa also met various masters while he wandered around the 

country.17 In this period, he had several remarkable dreams and 

revelations that indicated his destination of being a treasure revealer. 

Sangs rgyas gling pa’s adventure of finding treasures began in 

the winter of 1363. He was guided by a child to a cave at Lhun grub18 

for a retreat. After being there for 25 days, he dreamt of a huge man 

who entered the cave and gave him three yellow scrolls. After telling 

him to take care of the scrolls, the man scattered away into the 

darkness. Sangs rgyas gling pa became very afraid when he 

awakened in a cold sweat. When the sun rose, he discovered three 

different sized scrolls. He examined the small one first. It was called 

gTer gyi lde mig gsal ba’i me long (The Clear Mirror of Key of 
Treasure), which contained the keys (lde mig) to unearth the cycles 

                                                 
16 See gTer 'byung chen mo, pp.31-32. A similar account is recorded in the Fifth 

Karma pa’s biography. See Karma rnam thar, pp. 448-449. 
17 For example, in Nyang po, he obtained teachings from mkhan po Kun dga'. He 

met 'Bri khung rin po che Chos kyi rgyal po and received Phyag rgya chen po lnga. 

At a hermitage called mKha' gdong in Lang po, he was granted the teaching cycle 

of gCod yul from lama Chos dbying rdo rje. See gTer 'byung chen mo, pp. 33-40. 
18 If it means Lhun grub rdzong valley, see Ferrari (1958: 83 fn.28, 84 fn.30), Wylie 

(1962: 162 fn.446). 
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of Thugs rje chen po nang nor bu and Phyi rgyal po.19 He found the 

prophecies of the treasures in the middle scroll. Furthermore, the 

largest scroll contained gTer sgrub gsal ba’i me long (The Clear 
Mirror of Treasure Practice); Zhal gdams thugs kyi tshal pa (The 
Oral Instruction on the Fragment of Mind), and gTer gyi them byang 
(Treasure Inscription). In order to prove the authenticity of the 

yellow scrolls, a retreat was arranged by a local lama, Chos kyi blo 

gros. Some auspicious signs appeared and subsequently had pleased 

everyone. Thus Sangs rgyas gling pa set off for his next exploration.20  

After enduring many difficulties, he finally uncovered his first 

and the most well-known findings, Bla ma dgongs 'dus pa’i skor (The 
Cycle of Collected Thought of the Teacher) together with Guru zhi 
sgrub bskyed rdzogs ma bu cha lag (The Supplementary of S@dhana 
of the Generating and the Perfect Stages [like] Mother and Son of the 
Peaceful Master) and a waxed jar. A 14-day feast ritual was 

performed and consequently 'Phags pa spyan ras gzigs nang nor bu 
lugs (The Precious Inner Tradition of Avalokiteòvara)21 along with 

                                                 
19 A series of instructions are available in the section of Avalokiteòvara in Rin chen 

gter mdzod, vol.35: 311-527.   
20 See gTer 'byung chen mo, pp.51-57. The destination he headed for is a cave called 

Phug mo che in Phu ri Mountain. It seems to me that Phu ri is the mountain in Phu 

mdo rdzong. See Wylie (1962: 86, 163 fn.455), Ferrari (1958: 110 fn.114).  
21 The inserted note marks two texts under the title of Nor bu lugs. They are: Zhi 

khro rta mgrin dmar nag and mKha' 'gro gsal byed me long skor dbang phyug 

dmar po’i skor. They are not included in the collection of Bla ma dgons 'dus. It 
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other liturgies were exposed from the jar.22 This event made the 

whole community happy. Sangs rgyas gling pa therefore earned the 

respect he deserved and was referred to as “gTer ston pa”.23  

The motif in the following chapters of gTer 'byung chen mo is 

about Sangs rgyas gling pa’s ensuing treasure discovery. However, 

the values of these stories are not just about how, when and where he 

excavated the hidden treasures but also involved a broader context 

such as the tension that existed between the treasure hunter and the 

local community. I shall briefly go through this biography and 

present selected passages that could be useful sources for future 

studies.  

                                                                                                        
could be useful hint to investigate Sangs rgyas gling pa’s thoughts on funeral 

liturgy in a broader view. That would be also helpful to compare with Karma gling 

pa’s Zhi khro Cycle for the sake of clarifying their relationship. Further, their 

contemporary, rDo rje gling pa also had Zhi khro texts revealed as mentioned 

earlier in footnote 230. A comparision study on various Zhi khro Cycles in this 

time phrase will be interesting topic. 
22 In gTer 'byung tshigs bcad ma, it is stated that Sangs rgyas gling pa discovered 30 

complete scrolls. Except for Bla ma dgongs 'dus, the listed titles are: 'Phags pa 

spyan ras gzigs dbang gi chos skor (The Cycle of Initiation of Avalokiteòvara), 

Yid bzhin nor bu (Wish-fulfilling Jewel), Yi dam rta mgrin dmar nag (Dark-Red 

Hayagriva Deity), mKha' 'gro gsal byed me long skor (The Cycle of Illuminist 

Mirror of ‰@kinƒ) and 'Jig rten dbang phyug dmar po (The Red Lord of the World). 

See gTer 'byung tshigs bcad ma, p.4.  
23 See gTer 'byung chen mo, pp.57-60. 
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It is said that on the 8th day of the waxing moon period of the 8th 

month in 1364, Sangs rgyas gling pa revealed the key information of 

treasures concealed at rTse chen brag dmar and dGye'o rong in Kong 

po district. He exposed many scrolls hidden in vessels, along with 

sacred objects such as ritual pills, the image, the hand rosary and the 

lotus crown of Padmasambhava.24 The next finding occurred on the 

15th day of the summer in the female Wood Snake year (1365) at 

black rock of Phu ri in Kong po valley.25 By tracing the obtained key 

information, he reached dKar ting gdong where he unearthed more 

                                                 
24 It is said that he revealed about 127 scrolls in total, which included zhi (pacifying) 

rgyas (increasing) dbang (empowerment) drag (subjugating), the Four Activities 

exercised in tantra. The registered titles are: the cycle of dGos 'dod kun 'byung, 

Zhi khro sgrub pa bka' brgyad, rDzogs chen spyi ti, Phur sgrub thugs kyi nying 

khu and Nor sgrub dngos grub nor 'dzin. The cycle of rMongs po srid spel gces 

phrar, Srog mthu mgon po par nag, three cycles of sPu gri, gTad rgyud phung 

byed dug rigi, and four scrolls of zhi khro dgos 'dod kun ba byung. Also the 

various ways of removing evil omens such as Phra men nag mo. See gTer 'byung 

tshigs bcad ma, pp.5-6, and also gTer 'byung chen mo, pp.62-65. 
25 The revealed texts are: gTad khram ru sbal nag po, Cho 'phrul rgyal po lta khang, 

Kha skong gser thur man ngag, Zhing sel skye ba rgyun gcod, Srog thun dug chu 

khol ma, the key of Kar tir gdong (dKar ting gdong in gTer 'byung chen mo). See 

gTer 'byung tshigs bcad ma, p.6, and gTer 'byung chen mo, pp.66-67.  
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texts.26 More discoveries were exposed at other spots such as rGya 

mda' glang po Mt. of Nyang po27 and bSam yas mchims phu28. 

The following discovery took place on the first day of the last 

spring month in 1366, which deserves special attention here. We are 

told that Sangs rgyas gling pa was with a group of assistants who 

arrived at a stïpa called Byang sde in Long po29 where they noticed 

some treasures were under the stïpa. They decided to break down the 

wall in order to uncover the treasure; however, local people were 

offended by their action. Starting from a dispute, this conflict evolved 

into a fighting affair. A crowd of Kong po approached and circulated 

a temple where Sangs rgyas gling pa stayed. They demanded to have 

the stolen treasures back, otherwise the temple would be set on fire. 

Nevertheless, miracles happened and the potential violent attack 

finally turned into a peace talk. About one week after this event, 

Sangs rgyas gling pa uncovered the key of Thugs rje chen po yang 
gsang lugs from the rock pillar in Lang po.  

                                                 
26 There he disclosed mKha' 'gro ma nag mo’i skor, bZo rgyud, bsTan pa spyi’i lung 

bstan, Daki’i mtshan 'bum gser gyi rdo rje etc. See gTer 'byung tshigs bcad ma, 

pp.6-7, and gTer 'byung chen mo, pp.68-69.  
27 If it refers to rGya mda rdzong, see Wylie (1962: 176 fn.571)  
28 That is the mystical place where Padmasambhava buried many treasures. See 

Ferrari (1958: 45, 115 fn.145).  
29 See Ferrari(1958: 48, 122 fn.209). 
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On the first mid-autumn month in 1366, Sangs rgyas gling pa 

travelled to rKyen dung la brag that located in mChims yul of Tsa ri 

to excavate more treasures. This time the people of that village were 

happy with his exploration but declared the right to keep any exposed 

treasures in advance. Sangs rgyas gling pa unearthed many scrolls 

from a well.30 Subsequently, at the spot of Breg nag 'gong po chags 

pa, he found the cycle of 'Phags pa spyan ras gzigs yang gsang bla 
med. He gave this cycle of texts to sTod pa bSod nams ye shes. Since 

then this line of transmission had been passed down.31 In the valley 

called lJon pa rta mgo, he exposed 30 complete scrolls in different 

length from a treasure vase. The vase was unwrapped several months 

later in the spring of the Fire Sheep year (1367).32  

                                                 
30 What he had revealed included Phyag na rdo rje khyud gsang ba yang khol gyi 

rgyud together with mother & son, an accessory of the guardian’s command. 

Inside of this scroll, there were also U rgyan yab yum gyi byang sems dkar dmar, 

the scroll of cycle of mDzeg so 'tsho byed gzhon nu, Ngan sngags mun pa dgu 

rgyug, and the cycle of Phung thal nag po rdzas, the cycle of mKha' 'gro spyi 

rgyud rgya mtsho etc. See gTer 'byung chen mo, pp.76-78; gTer 'byung tshigs 

bcad ma, p.8. 
31 See gTer 'byung chen mo, pp.79-81; gTer 'byung tshigs bcad ma, p.8. 
32 Inside of the vase, there were: Thugs rje chen po’i rgyab chos, bCud len bdud rtsi 

zag med, dBang phyug chen po’i rlung zhags, dBang sdud me’i glog phreng, 

gShin rje sha zan spu gri, gZa' rgod cig brdud, A tsa ra dgu rgyug and many 

introduction (kha byang) of treasures, and the key of bKra shis phug ring etc. 

together with some sacred items such as 7 rebirth pills and mirrors. See gTer 

'byung chen mo, pp.81-87; gTer 'byung tshigs bcad ma, p.9. 
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Another similar event happened when Sangs rgyas gling pa 

arrived at Dom tshang rong in Tsa ri. There local people gossiped 

that a treasure revealer of Karma pa would come to take their 

treasures. They decided to stop him from unearthing the treasure by 

any means. However, at this time they were already engaged in a war 

between rDza khrod shar ma pa and mChen bying po. There was 

little chance that anyone would detect Sangs rgyas gling pa and 

prevent him from his activity. He wandered around at dGyer bye ma 

dkar po and excavated the key information of long-life water (tshe 
chu) as well as the practice of Klu rgyal mgrin bzang (The Loud 
Voice of the N@ga King) on the 23rd day of the middle winter month 

in 1367.33 

Sangs rgyas gling pa went to lama Chos blo to report his 

discovery of the long-life water. He continued on his journey and 

reached at the river bank of Chu rong brag 'thab in gTsang po.34 At 

dGyer bye ma dkar po Mountain, he exposed a case in which some 

items like the crown of Cakrasa~vara and longevity pills of 

Avalokiteòvara were contained. Moreover, a scroll called Tshe sgrub 
nyi zla kha sbyor (The Unification of the Sun and the Moon) was 

also included. Then he returned to the upper part of Lhun grub. In the 

                                                 
33 See gTer 'byung chen mo, pp.88-97. 
34 It is recorded as Chu rong brag mtha' in Dwags po in gTer 'byung tshigs bcad ma, 

p.10.  
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presence of lama Chos blo, he broke a vajra35 into three pieces and 

took out a vase filled with longevity water from the centre. 

Afterwards, he practiced the s@dhana of Tshe sgrub nyi zla kha sbyor 
for 11 days.36 Because auspicious signs occurred, lama Chos blo 

trusted him and the authenticity of his discoveries. Sangs rgyas gling 

pa then offered longevity water to the Fourth Karma pa and 

distributed it to the public and whoever needed it.  

Even though Sangs rgyas gling pa had become a recognised gter 
ston, tension still existed from time to time when treasure was about 

to reveal. For example, when he travelled to sNe’u gdong37, the 

minister of that region, rGyal mtshan bzang po invited all high 

masters in that region to test him. The result was very positive. All of 

them were happy to receive the blessing of long life water. After that, 

Sangs rgyas gling pa revealed the ma&ôala of Tshe sgrub nyi zla kha 
sbyor at the tomb of Srong btsan sgam po38. He left for bSam yas and 

revealed several scrolls at Seng gdong in mChims phu brag at dawn 

                                                 
35 The vajra was originally the divine weapon of Indra in the vedic times. It 

symbolises the indestructible and also bears the meaningn of diamond. See e.g., 

Snellgrove (1971: 140). Here the vajra refers to the ritual bell.  
36 See gTer 'byung chen mo, pp.98-105. This text is extant in Rin chen gter mdzod, 

vol.29: 337-381.  
37 See Wylie (1962: 77, 148 fn.313).   
38 About the tomb of Srong btsan sgam po, see Ferrari (1958: 53). 
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of the 25th day of the last summer month.39 He offered the blessed 

longevity water to Chos rje pa& chen and 'Bring gung rin po che in 

order to exchange teachings. He visited sPyan mnga' Chos kyi rgyal 

po and requested instructions such as Tshe dpag med kyi dmar khrid 

and bDe mchog snyan rgyud. Again he presented Tshe sgrub nyi zla 
kha sbyor together with the other revealed teachings as returning gifts. 

40   

1.2 The Sangs gling Transmission 

The last episode of Sangs rgyas gling pa’s life story is in fact 

incomplete. We are told that Sangs rgyas gling pa’s disciples asked 

him for a set of teachings; however, he passed away before 

completing his teaching.41 Unfortunately, we do not know much 

about the development of Sangs rgyas gling pa’s lineage. According 

                                                 
39 Concerning the year of this revealing, it is not recorded in either source. It was 

probably in the year 1368 or afterwards. The most well-known teachings he 

discovered here are Thugs rje chen po rgyal po, Nor bu lugs kyi kha tshangs. See 

gTer 'byung chen mo, pp.112-113; and gTer 'byung tshigs bcad ma, p.10.  
40 There are actually two more events of discovery recorded in gTer 'byung tshigs 

bcad ma. The times of findings were on the 13th day of mid-summer in the female 

Iron Pig year (1371), and the 18th day of first autumn in Tiger year (1374). So the 

last instructions he had ever exposed are 'Jam dpal bshes gnyen phyag babs and U 

rgyan chen pos phyi rabs don. See gTer 'byung tshigs bcad ma, pp.11-12. 
41 According to Dargyay (1998: 137), the last teaching Sangs rgyas gling pa 

performed was the bdud rtsi sman sgrub. 
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to rNying ma’i chos 'byung of bDud 'joms 'Jigs bral ye shes rdo rje 

(1904-1987), Sangs rgyas gling pa set up his monastery at bDe chen 

bsam sgrub in sNyi phu. He passed away in 1396 in Byang chub 

gling. Most of his doctrines were received and taught by his son Ye 

shes rdo rje and his main disciple Bya khyung pa Seng ge42. Some of 

the teachings were also given to rTse le and Ta bla. The second 

incarnation of Sangs gling was born at Nel pa sme 'ur, but he passed 

away in childhood. The next incarnation was called Sangs rgyas dpal 

ldan.  

Despite a precise trace of reincarnation line had lost, Sangs 

rgyas gling pa’s revealed teachings have been assimilated in the mDo 

khams district and further on became influential in the southern part, 

such as in Bhutan and Sikkim.43 There are several lines of the 

succession of his Bla ma dgongs 'dus teachings. Apart from the 

Fourth Karma pa, the other recipients are: zhwa dmar mKha' spyod 

dbang po (1350-1405), sNe’u gdong Gong ma chen po (1302-1373), 

                                                 
42 Dargyay (1998: 137, 221) has marked that dPal ldan seng ge was a member of 

Bya khyung bshad sgrub gling monastery that is located on the left bank of the 

Yellow river.  
43 See Dargyay (1998: 137-138). Accordingly, Bla ma dgongs 'dus teachings was 

particually disseminated through the transmission of rTse le monastery in the 

region of lower Khams. Besides, another significant dissemination was spread out 

from Rig 'dzin snying po through the Bhutan ruler mthu chen Ngag dbang rnam 

rgyal. The influence of Sangs gling teachings in Bhutan is said to be strong up to 

this date.  
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Sa skya bSod nams rgyal mtshan (1312-1375), and 'Bri gung Chos 

kyi rgyal po (1335-1407) etc. It is also said that the seventh 

descendant of Sangs rgyas gling pa, Rig 'dzin snying po, passed 

down teachings to Zhabs drung mthu chen Ngag dbang rnam rgyal 

(1594-1651), who later became an expert on these teachings. 44 

We learn a bit more detail of Sangs gling transmission in Gu 
bkra’i chos 'byung. The transmission of Bla ma dgongs 'dus was first 

preserved in the family lineage (gdung brgyud) and later opened to 

the spiritual transmission (chos brgyud) after seven generations. The 

genealogical tree was: 

 
 Sangs rgyas gling pa 

 
Ye shes rdo rje 

 
   Sangs rgyas blo gros 

 
  Chos kyi rgyal mtshan 

                                
 

sKu mdun rgyal mtsho                       Karma bzang po 

Grub mchog bzang po 
 

  gSang sngags rnam rgyal    Rig 'dzin snying po    bsTan skyong dbang po  

    

                                                 
44 See Dudjom Rinpoche (1991: 787-788). 
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The transmission of Bla ma dgongs 'dus also came into Guru 

bKra shis’s lineage. Grub mchog bzang po’s unnamed brother, who 

settled in mKhar rgya bo, played an important role in propagating 

both family and spiritual lineages. There were twenty-one successive 

lineages that served as the chief priests in that region up to the 

nineteenth century when the author recorded it. Then Rig 'dzin 

snying po passed on Bla ma dgongs 'dus teachings to bDe chen dar 

rgyas. The latter granted all of Bla ma dgongs 'dus teachings to lCub 

ri grub chen Kun bzang rang grol, a yogi also from Nyang po. Next 

these teachings were given to Kun bzang rang grol’s two main 

disciples, rig 'dzin Thugs mchog rdo rje and Kaë thog Rig 'dzin chen 

po. It was Thugs mchog rdo rje who transmitted Bla ma dgongs 'dus 
to Guru bKra shis’s teacher, Padma theg mchog bstan pa’i rgyal 

mtshan.45   

In examining the life of Sangs rgyas gling pa, we find some 

characteristics that meet our general impression about the treasure 

revealers. For example, the visionary power of meeting celestial 

beings, the ability to discover sacred objects, to bless and preach to 

the public, to guide pilgrimages and to calm social unrest. Except for 

the positive performance, ironically Sangs rgyas gling pa’s activity of 

discovery also caused problems. From the narrative, we see two 

specific lines of tension; one is between the local residents and the 

                                                 
45 See Gu bkra’i chos 'byung, pp.743-745. 
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treasure revealer, the other between the treasure revealer and 

religious leaders. First for the local people, it was wonderful to learn 

that they had treasures in their territory; however, having an outsider 

who comes in and takes these treasures away is another story. A 

perfect example that illustrates the ambivalence was the event took 

place at Byang sde 'bum pa in Long po.. Sangs rgyas gling pa and his 

entourage uncovered some relics of Buddha from a stïpa. The anger 

of the local people would be understandable, just imagine a stïpa 

turned into a heap of stones. As previously noted, an armed force was 

organised to chase Sangs rgyas gling pa’s group away. An interesting 

question that we should consider is who has the right to claim the 

ownership of the treasures? Should it be the treasure revealer who 

physically mined them out or should the local people who have 

control over their own territory? Second, for the religious leaders, the 

issue involved here was about the authenticity of the treasures and 

probably a bit of a power game as well. After the treasures were 

accepted, these local masters approached to the treasure revealer and 

insisted to have a part of sacred objects or a copy of the unearthing 

teaching for various reasons. To some extent, the treasure revealer 
from outside could threaten their social status and wealth that partly 

depended upon the lay believers’ donations. Therefore, it was 

important to have what the treasure revealer had discovered. 

This story also provides information about the close connection 

of Sangs rgyas gling pa and the Karma bKa' brgyud lineage. The 

region where Sangs rgyas gling pa found treasures was the parish that 
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belonged to the bKa' brgyud tradition. It is also obvious that the main 

recipients of Bla ma dgons 'dus cycle were leaders associated with 

this School. Late in the life of Sangs rgyas gling pa, he distributed 

longevity water to many people and taught the relevant teachings to 

other masters, yogi and lay people. His effort to circulate longevity 

practice is quite evident. 

2. The Way of Attaining Longevity 

In this section, I shall explore a bit further on Sangs rgyas gling 

pa’s longevity teachings. It is my hope to shed some light on the 

evolution of Amit@bha worship in medieval Tibet through various 

liturgies like tshe sgrub. Here I will concentrate on longevity liturgies 

included in the Bla ma dgongs 'dus and continue with the Tshe sgrub 
nyi zla kha sbyor46 compiled in the Rin chen gter mdzod. First 

though, a brief review on the long-life ritual is necessary here. The 

concept of longevity is clearly not a promoted theme in the early 

Buddhist doctrines. It has become popular in the Mah@y@na literature 

most probably due to the necessity of fulfilling the common wish of 

the lay followers. This trend has continued and further elaborated in 

later Vajray@na tradition. The aspiration of having an extending life 

might appear to be driven away from the superb idea of achieving 

liberation, yet a compassionate motivation is often emphasised in the 

instruction. In the rNying ma tradition, the rite of longevity is 

                                                 
46 See Rin chen gter mdzod, vol.29: 337-381. 
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particularly prominent.47 That has to do with their grand master 

Padmasambhava who is regarded as the emanation of Amit@bha.48  

The first step to approach the wish of longevity is to receive the 

long life initiation called tshe dbang. It is normally a public ritual 

though sometimes it can also engage in the private meditation 

trainings. The whole concept of tshe dbang is actually a form of 

consecration. That is to say, the ritual specialists must evoke the 

divine spirit or energy and transfer the ritual substances such as 

herbal pills, ritual cakes or water into the pills of life (tshe ril), the 

cake of life (tshe gtor) or the elixir nectar (tshe chu or bdud rtsi). 
When these consecrated things are distributed to the participants, the 

sacred power of extending life will then become functioning on the 

receivers. The demand of this ritual is rather high; therefore, it can be 

arranged when someone’s life is endangered or simply as a regular 

                                                 
47 For example, Mi pham rnam rgyal (1846-1912) contributed several liturgies 

related to longevity. See information in THB 5, Schuh (1973: 123-124, 184-187). 

Kong sprul also edited some rNying ma rituals related to Amit@yus, see THB 6, 

Schuh (1976: 170-171, 179). Furthermore, a lot of instructions connected to 

Amit@yus and Amit@bha can be found in Rin chen gter mdzod vol.30-32. For 

example, the reference of longevity teaching of Padma gling pa, see THB 13, 

Schwieger (2009: 327-328). And the motif of rTa mgrin and Tshe dpag med, see 

THB 13, Schwieger (2009: 328-333).  
48 See Dudjom Rinpoche (1991: 468-474). 
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ceremony for the whole community.49 The deities that associate to 

this ritual can be various; nevertheless the most popular group are the 

Tshe lha rnam gsum (three deities of long life): Tshe dpag med, 

sGrol dkar and rNam rgyal ma. I reckon that by tracing the 

dissemination of longevity practice, it will also help to shed some 

light on the transmission history of Amit@bha and Amit@yus.50  

2.1 Longevity Practice for Oneself and Others 

Three liturgies can be found in the Bla ma dgongs 'dus. They are 

Tshe sgrub gdams pa,51 gZhan don sgrub pa52 and rGyun khyer gyi 

                                                 
49 The most comprehensive study of longevity practice is that of Beyer (1978: 

373-398). And the clarification of Tucci (1980: 126, 191-192).  
50 For instance, Shaw (1994: 117-122) points out a very interesting transmission of 

longevity practice through an Indian yoginƒ Siddhar@jñƒ. It is believed that 

Siddhar@jñƒ had encountered Amit@yus directly and thus received sufficient 

teachings from him. Then Ras chung pa was imparted with this teaching and 

brought it back to Tibet. This type of long-life ceremony designed by Siddhar@jñƒ 

is still alive nowadays although many practitioners might not be aware of its 

origin. 
51 The complete title is: Tshe sgrub kyi gdams pa bdud rtsi snying po’i yang zhun 

zhes bya ba bdag don sgrub pa’i thabs (The Instruction of Longevity, the Refined 

Essence of Nectar – the method of achievement for one’s own purpose). See Bla 

ma dgongs 'dus, vol.1: 519-550. 
52 The complete title is: sPros bcas gzhon don du sgrub pa’i gdams pa (The 

Elaborated Instruction of Longevity for the Purpose of Others). Ibid, pp.551-575. 
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gdams pa.53 The third text is an abridged version of the previous two, 

so it will not be consulted in the ensuing discussion.Tshe sgrub 
gdams pa begins with an invoking prayer that is dedicated to 

Amit@bha in the form of dharmak@ya, Avalokiteòvara in 

sa~bhogak@ya and Padmasambhava in nirm@&ak@ya. In the 

preliminary preparation, the yogi should modify his body in 

meditation posture, exhale impure air nine times and then keep the 

breath in a gentle and steady circulation. Furthermore the yogi should 

also supplicate to the trio of deities for being granted the essence of 

life, the immortal Vidy@dhara.    

In the main training, the first part is to envision a ma&ôala, the 

world of the divine beings, which derives from a red syllable Hri that 

is the nature of the yogi’s consciousness. The first emerging vision is 

an eight-petal lotus in the middle of the splendour palace that locates 

right in the centre of the ma&ôala. Then the red syllable Hri appears 

in the core of the lotus, which transforms to be Skull Garland 

Powerful One (Thod phreng rtsal), the secret name of 

Padmasambhava. To zoom in the image of Padmasambhava, we find 

Amit@bha on his crown, Avalokiteòvara on his throat and mKha' 'gro 

                                                 
53 The complete title is: Tshe sgrub rgyun khyer gyi gdams pa rang gzhan gnyis ka 

la gces pa rdo rje’i snying po (The Instruction of Daily Practice for Longevity, the 

Essence of Vajra Which is Useful for Both Oneself and Others). See Bla ma 

dgongs 'dus, vol.7: 373-376. It is also extant in Rin chen gter mdzod. See further 

information in THB 13, Schwieger (2009: 326). 
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gSang ba ye shes (‰@kinƒ Guhyajñ@na?) on his heart. Further on, 

three syllables O~ Aë Hï~ come into view on the hearts of these 

three figures respectively. Then the focus shifts to the eight petals of 

lotus. At this time, Vajrasattva, Ratnasa~bhava, Vairocana and 

Amoghasiddhi arise in the east, the south, the west and the north 

directions one after the other.54 Four of them are in the appearance of 

sa~bhogak@ya. In addition, four wrathful deities are positioned at the 

four corners. Four protectors from each of the Buddha Families guard 

at the four gates of ma&ôala. All these celestial beings embrace their 

consorts and hold the nectar vase on their left hands. Besides, they all 

have O~ Aë Hï~ three syllables on their crown, their throat and 

their heart, same as the emanated Padmasambhava in the centre.  

The second part of the main training is to add mantra-recitation 

along with the continuous visualisation. The three syllables O~ Aë 
Hï~ at the centre spread out to all divine beings of the ten directions. 

Owing to the supplication of the yogi, all of the sacred beings 

dissolve into the light and then return to the body of Padmasambhava. 

This procedure is repeated three times and hence the initiations of the 

body, speech and mind are complete. Subsequently, Amit@yus and 

his consort appear at the heart of Padmasambhava. A stem of a lotus 

becomes visible in the midst of ocean-like amþta that derives from 

syllable Bam at the heart of Amit@yus. Then a golden five-pronged 

                                                 
54 Regarding the visualisation of five Buddhas and their symbolic meanings, see 

Beyer (1978: 73-74). 
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vajra come to our sight in the lotus. In the middle of the vajra, 

syllable Nþ is surrounded by O~ Aë Hï~. The luminosity of these 

syllables stretches to all Buddhas of the ten directions, collects their 

blessing and then returns to syllable Nþ. After that, the marvellous 

radiance splits and melts into syllable E and syllable Bam on the top 

and at the bottom of the vajra respectively. Both syllables then turn to 

be white and red nectar on the two ends. These two colours of nectar 

intermingle and overflow the lotus. It then drops down upon the head 

of the yogi. This section ends with prayers that invoke for blessing, 

for longevity, for expelling obstacles and for displaying the sign of 

achievement.   

The third part of the main training provides instruction when the 

yogi needs to take a break. The key point is to maintain strong faith 

and devotion. The imagined deities and gods melt one by one and 

become absorbed into the yogi’s heart. As for the long term practice, 

it is said that to take a break on the full moon date or the beginning of 

each month will be better. Finally, the signs of achievement are 

explained in the last part. It is said that the yogi’s body will be very 

strong without any illness and will not even have the grey hair. 

Altruistic thoughts will increase in his mind, and unstained pleasure 

will last very long. The ultimate goal of this training is to be reborn 

in the magnificent world like Sukh@vatƒ. 

Next in the teaching of gZhon don sgrub pa (The Practice for 
Others), it shares the same techniques mentioned above. That is to 
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say, the yogi assimilates the energy of life that is invoked from 

sacred assembly in order to prolong the life span of his own as well 

as the patron’s life through visualising the radiance that transforms 

from his consciousness. When the yogi stops the performance for a 

break, he should recite the mantra according to Amit@yus sïtra (Tshe 
mdo). In addition, several substances such as grains, herbal pills, beer 

or water that are consecrated during the ritual can be eaten or drunk. 

It is believed that people who eat or drink these substances will also 

obtain the force of life. In the colophon of this text, it states that gZa' 

mtsho rgyal bdag wrote the teaching that was given by 

Padmasambhava and then concealed in a secret place. 

2.2 The Unification of the Sun and the Moon 

As we learn in the first section, Tshe sgrub nyi zla kha sbyor 
was the most important teaching that Sangs rgyas gling pa 

propagated in the last period of his life. He extensively circulated this 

practice and granted the water of longevity to the public. Tshe sgrub 
nyi zla kha sbyor consists of immense visualisation and mantra 

recitation alongside the prayers of blessing. The main deity to be 

envisioned here is the four arms Avalokiteòvara who holds Amit@bha 

on his crown and bears mTsho skyes rdo rje (Padmasambhava) at the 

heart. All of them are with their consorts and have the vases that 

contain long life water in their hands. On this base, a four-petal lotus 

unfolds and gradually the configuration of a ma&ôala is established in 

the yogi’s vision. Then step by step the imagination focuses on each 
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of these celestial groups regarding their colours, dressing and hand 

gestures. Naturally the common feature is the long-life vase grasped 

in their left hands. By imagining the stream of longevity nectar that 

infuses into the yogi’s body from his crown, it is believed that the 

yogi will achieve the vajra body of immortality. That body is said to 

have the power of maintaining a changeless life without any obstacle, 

which is just like the everlasting sun and moon. Additionally, a ritual 

of summoning the force of life is operated, which is followed by four 

kinds of initiations. In the end there is a long prayer expressing the 

wish to absorb all essences of nectar in order to increase the span of 

life.   

The inlaid history (lo rgyus) 55  of this text deserves some 

attention here. The background was set at the time of Khri srong lde 

btsan who intended to learn methods that led him to achieve 

longevity Vidy@dhara (tshe’i rig 'dzin). Padmasambhava explained to 

him that by receiving the initiation of longevity granted by deities, 

one could attain longevity Vidy@dhara. Furthermore, if one drank 

longevity water he would be able to live for thousands years. Due to 

the doubt of ministers that the king could be killed if the nectar water 

was poisoned and subsequently the whole kingdom would possibly 

be robbed, the initiation ritual did not go through. Master 

Padmasambhava therefore transmitted various initiations, prophecies 

and instructions to the king and the prince Dam 'dzin. He predicted 

                                                 
55 See Rin chen gter mdzod, vol.29: 346-349. 
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that in the future the incarnation of the prince would expose these 

treasure vases to benefit the sentient beings.  

This lineage history was written in the conventional format of 

treasure literature. The original event was constructed to happen at 

the court of king Khri srong lde btsan and the religious instructor was 

surely Padmasambhava. A clear message comes to us is that the 

quality of amþta water was beyond all doubt. It will be one’s own loss 

to suspect the water. As required in most of the ritual practices, a 

strong faith and devotion to the sacred substance must be built up. 

Through invoking mind as such, the practitioner can experience the 

sacred time and the sacred place again and again in his daily training. 

Another point to notice is that Sangs rgyas gling pa was indicated to 

be the reincarnation of the prince Dam 'dzin according to this 

narrative.   

 

*** 

The longevity liturgies that we have read through in this essay 

reveal the common aspiration of human beings. The practices of 

longevity elucidate methods of life-prolonging. In Sangs rgyas gling 

pa’s tshe sgrub liturgies, he delicately depicted Amit@bha, 

Avalokiteòvara and Padmasambhava in the form of dharmak@ya, 

sa~bhogak@ya and nirm@&ak@ya, which construct a trio set of deity. 

The manifestation of this trio is either as Padmasambhava or 
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Avalokiteòvara. In the process of generating ma&ôala, the position of 

Amit@bha (the trio group) was shifted to the centre, whereas 

Vairocana was marginalised to the west side. It seems to be a good 

example that demonstrates how Amit@bha has gained his central 

position in the display of Five Buddha Families. 

By investigating longevity liturgies in this essay, we find the 

trace of how tshe sgrub and 'pho ba would possibly be converged in 

one ceremony at later development. Namely, the liturgies 'Da' ka 'chi 
brod 'pho ba of Sangs rgyas gling pa and 'Pho ba 'jag tshugs ma of 

Nyi zla sangs rgyas.56 It was their common association – Amit@bha 

who functions as a bridge to fasten them together. There is no reason 

for us to deny that the cult of Amit@bha or Amit@yus has 

disseminated around Tibet via these kinds of longevity liturgies since 

they have remained alive among Tibetan cultural settings throughout 

history. To clarify the development of Amit@bha in Tibetan Buddhist 

history is definitely not a simple task. However, I think several 

interesting practices and liturgies do provide useful information for 

us to solve the puzzle. So far I have only consulted to 'pho ba and 

tshe sgrub these two types of liturgies produced by certain rNying ma 

pa masters and therefore, no conclusive statement should be made 

here. I should continue the theme of study and enlarge the scale of 

my sources in the future. Hopefully, a satisfactory result can come to 

light soon.   

                                                 
56 See footnote 2.  
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中文提要 

關於中世紀西藏的阿彌陀佛信仰一直是個學界未解的問

題。這問題涉及了複雜的傳承與各種教法的匯集，需要透過不同

的角度與路徑來釐清。根據筆者的中世紀西藏遷識法之演變史研

究，發現十四世紀寧瑪派的伏藏師桑傑林巴的遷識教法很可能是

將阿彌陀佛信仰與臨終遷識的修法匯集在一起的重要文獻之

一。在研究過程中，筆者也發現了相關的教法如長壽成就法也可

能是促成阿彌陀佛信仰傳統的因素之一。雖然桑傑林巴與他的伏

藏作品對此主題有相當的貢獻，但學界對他的介紹與研究幾乎是

空白。這篇短文的目的就在彌補這個遺憾。本文分為兩部分，首

先將介紹這位伏藏師的生平以及他所發掘的伏藏與傳承。第二部

分將探討他的長壽修法以說明此法與阿彌陀佛信仰的密切關

係。此外，從桑傑林巴的長壽成就法中我們也得以窺知阿彌陀佛

是如何在五方佛的壇城中獲得中心的地位。 
 
關鍵詞：長壽教法，伏藏師，伏藏，傳記，阿彌陀佛 
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