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摘要 
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耶》、現存漢譯對應《阿含》，以及對應的梵文殘卷和藏譯《阿含》。 

關鍵詞：悲心、阿含、禪修 

  

                                                 
* 本文譯自 Bhikkhu Anālayo (2015). Compassion in the Āgamas and Nikāyas, Dharma Drum 
Journal of Buddhist Studies 16: 1–31。感謝作者無著法師授權翻譯出版。 

** 投稿日期：2014/08/30。審查日期：2014/11/16。我非常感謝 Adam Clarke，Sāmaṇerī 
Dhammadinnā，Stephen Jenkins 和 Dawn P. Neal 對本文的草稿的評論。我在 2014 年 8 月

維也納大學國際佛學研究協會第十七屆大會上介紹了本文的較早版本。 



．2． 福嚴佛學研究第 13 期（2018） 

【目次】 

 

  

一、悲心與教學 

二、悲心的禪修 



《阿含》和《尼柯耶》的悲心 ．3． 

一、悲心與教學 

在早期佛典中1，悲心的積極表述通常採取教導佛法的形式。早期佛典確

實承認其他形式的悲心，例如，家庭成員或一同工作或學習的人彼此悲心相

待。2然而，這類經文出現的脈絡給人的印像是，反映了一般古印度背景裡所

持有的概念。當談到具體的佛教悲心時，教學的行動顯然是最突出的。 

教導與悲心之間的密切關係是顯而易見的，例如，當佛陀教學結束時，

在告訴聽眾他們應該進行禪修練習之前，經常出現一個標準套句。根據這套

句，佛陀給了指示後便已做了老師應該「出於悲憫」（anukampā）為其學生做

的事。3這一點從請求佛陀或其弟子指導的人所使用的另一個標準套句也可明

顯看出來。如此的請求表示，說者希望自己的邀請能被對方「出於悲憫」而

接受。4如此，教導的人和請求被教導的人都將這種教導視作一種悲心的行為。 

當然，悲心並不是教學活動背後唯一可能的動機，早期經典清楚地認識

到了這件事。有幾段經文強調特定教學對於導致他人皈依佛教的效用，或者

突顯在成功的教學完成後，有人布施給出家僧人。例如，《八城經》

（Aṭṭhakanāgara-sutta）和其對應經典，在結束時描述一位居士在領受阿難激

勵人心的教導後供養了佛教僧團。5另一部經甚至用一位國王因感恩獲得教學

而布施出的布料作為該經的經名名。6很明顯的，在這些經典的傳誦師之間，

                                                 
1 在 Anālayo (2012c)中，我曾經論證過四部《尼柯耶》的巴利經典（及其對應經）用於評估

佛教思想發展早期階段的價值。 
2 例如 DN 31 (DN III 189,11)，描述了各種的悲心（所用的術語是 anukampā），父母對子女、

教師對他們的學生、妻子對丈夫、朋友之間、僕人對其主人、沙門、婆羅門對資助他們的

人（可留意的是，所描述的關係並不必然涉及階級較高者對較低者的悲心）。DN 31 漢譯對

應經的翻譯與研究，可參考 Pannasiri (1950)；梵文殘卷的比較，見 Hartmann and Wille (2006: 
3)的調查；也可參考 Martini (2013: 52f note 104)。 

3 這段套句（和它的漢譯對應）可見於 MN 19 (MN 118,20)和其對應經 MĀ 102 (T I 590a18)。  
4 涉及舍利弗的一個例子是 SN 55.26 (SN V 380,28)和其對應經 MĀ 28 (T I 458c16)。這段經

文有助於糾正之前的一種說法，例如 Hamilton (1950: 146)認為，與佛陀的悲心相反，弟子

的悲心僅僅是「達到個人目的的一種手段」。然而，在早期佛典中，佛陀和他的弟子同樣地

從事悲心的教學活動。 
5 MN52 (MN I 353,10) = AN11.17(AN V 347,8)和其對應經：MĀ217 (TI 802c18)和 T92 (TI 

916c23)。可留意的是，他的教學與阿羅漢的道路有關。這部經是一個例子，顯示並未對居

士隱瞞解脫的慧觀教學。更多細節，參考 Anālayo (2010c)。 
6 MN 88 (MN II 116,29)和其對應經 MĀ 214 (T I 799a19)。這兩部經的經名一致，這一點鑑於

《中部》和《中阿含》的經典在經名方面經常不同，是值得注意的。 
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教學可能帶來的物質利益，是眾所周知的。然而，《相應部》的一部經和其對

應經，把希望獲得物質支持而做的教學，視作不清淨的教導方式。7相對的，

只有在純粹希望利益他人之時才算清淨的教學。 

總之，從傳統角度來看，佛陀和他的阿羅漢弟子們的教學是悲心的表現。

因為他們內在無所執著，不能被視作為了物質利益而教學。當然，尚未成為

阿羅漢的弟子也是如此，只要他們的教學活動是出於悲心，而不是為了獲得

世俗的回報。 

這又意味著，這些紀錄在《尼柯耶》和《阿含》對應經裡傳到我們手上

的紀錄，從傳統觀點來看，乃是悲心行為的證明。特別值得注意的是，這一

點同等適用在佛陀自身和阿羅漢弟子們給予的教導。事實上，早期經典並未

把佛陀的悲心和阿羅漢的悲心劃分開來，也沒有把悲心表現為累劫有意修習

的結果。在《聖求經》（Ariyapariyesanā-sutta）和其《中阿含》的對應經中，

菩薩對覺悟的追求似乎是完全出於希望自己解脫的願望。8 

早期的經典通常並不太常提到波羅蜜（pāramitā），它在後來的傳統一直

被視為成佛道路上必備的特質。唯一的例外是在《增一阿含》9，此部阿含經

加入較後期的元素，包括大乘的思想。10喬達摩菩薩遇見古燃燈佛之後決定走

上未來成佛的道路。但在早期經典中完全沒有提到這尊佛。《增一阿含》又再

一次是唯一的另外。11如果這特質確實從最初便被認為是導致喬達摩最終成

                                                 
7 SN 16.3 (SN II 199,14)和其對應經典 SĀ 1136 (T II 300a8), SĀ2 111 (T II 414b27), T 121 (T II 

544c28)。SN 16.3 並未明確指出老師希望何種類型的禮物，但注釋書 Spk II 169,25 指出關

鍵處是獲得僧袍和其他資具。然而，其對應經則明確提及希望得到僧袍和其他資具；參考

SĀ 1136 (T II 300a9)為本已當得供養衣被、飲食、臥具、湯藥；SĀ2 111 (T II 414b28)：能

多與我飲食、衣服、病瘦醫藥；及 T 121 (T II 544c29)：施衣服、飲食、坐臥之具、病緣醫

藥。這反映了一再發生的現象：似乎原本作為注釋的一些細節，最終變成了它們所評論的

文本的一部分。參考 Anālayo (2010b)和 Anālayo (2014a: 46–50)。 
8 MN 26 (MN I 163,18)和 MĀ 204 (at T I 776a27)；更多細節參考 Anālayo (2010a: 20–28)。如

Wangchuk (2007: 82)所指出，在他對菩提心概念的詳細研究裡，「認為佛陀的出現於世是為

了他人的這種理論，並沒有〔巴利〕三藏聖典的證據」。這個觀點只存在於後聖典的文獻

中。絕大多數的聖典資料都暗示……佛陀是關心他自身的解脫」。 
9 EĀ 27.5 (T II 645 b4)記載佛陀教授彌勒菩薩修習六波羅蜜。Dayal (1932/1978: 168)認為，六

波羅蜜可能是從戒、定、慧三學演化出來。這三學在早期文本經常被提到。 
10 關於《增壹阿含經》裡的大乘思想，參考 Anālayo (2013b)。關於明顯是在中國被添加到

《增壹阿含經》的資料，參考 Anālayo (2013c)。 
11 EĀ 20.3 (T II 599 b14)和 EĀ 43.2 (T II 758b27)記載燃燈預言喬達摩未來成佛。如 Nattier 

(2004: 230)指出：「燃燈佛完全未出現在巴利經典，讓我們幾乎可以確定：與此佛相關的

傳統一直到釋迦牟尼佛入滅幾個世紀後仍未普遍流行。燃燈佛的故事，參考 Matsumura 
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佛的主要動力，但卻連巴利《本生經》典籍中也沒有給予「悲心」應該有的

最高地位。12 

在早期經典中，提及喬達摩菩薩決定走上佛道的唯一文段，出現在《中

阿含》裡與《希有法經》（Acchariyabbhutadhamma-sutta）相當的經典。根據

那一段（明顯是後來加上的）經文，未來佛走上這條道路的決定原本是發生

在古迦葉佛的時期。13 

喬達摩在這位古佛時代的過去生是聖典裡一個本生故事的主題。他當時

是年輕婆羅門，是 Ghaṭīkāra／Nandīpāla 陶師的朋友，而這位陶師是迦葉佛的

弟子。值得注意的是，這故事的《中阿含》版本和其巴利對應經，並未談到

年輕婆羅門有任何成佛的決定或抱負。14這確認了一個印象：在相當於《希有

法經》（Acchariyabbhutadhamma）的《中阿含》經典裡出現的成佛決定，是後

來加上的。如此最初將喬達摩菩薩走上佛道的決定與迦葉佛時代掛勾的聯想，

隨著時間自然地往後推移，直到最後相信它發生在更早之前的燃燈佛時期。 

就早期經典允許我們去判斷的而言，佛陀的悲心並未被看作是有意為了

成佛而在過去生長久修行的結果。反而，他的悲心似乎被看作僅是實際證悟

的結果，由於證悟他永久去除與悲心敵對的不善煩惱。 

即使在證悟後，佛陀的悲心看來也未被描寫成是受到想救度一切眾生的

願望所激發。《增支部》的一部經和其《雜阿含》的對應經典明確強調，佛陀

並不關心是全世界的人能夠解脫還是部分的人。15 

反映早期菩薩思想發展階段的經典，例如《大事》（Mahāvastu）、《八千

                                                 
(2008, 2010, 2011, 2012)。 

12 Schmithausen (2000: 438)的注腳 8 已指出這點。他說：「在（大部分存在於佛教之前的）佛

教徒投射的關於歷史上佛陀過去生（菩薩）的故事中，悲心往往沒有重要性。」 
13 MĀ 32 (T I 469 c24)；更多細節，參考 Anālayo (2010a: 85f)。（譯按：作者認為是後加的經

文是這一句：世尊！我聞世尊迦葉佛時始願佛道，行梵行，若世尊迦葉佛時始願佛道。） 
14 值得注意的是，MN 81 (II 46,11)和 MĀ 63(T I 500 a21)記載，被認為是喬達摩佛陀前生的

年輕婆羅門不願意拜訪迦葉佛，甚至輕視迦葉佛，詳見 Anālayo (2010a: 72–79)。這指出了

在 MN 81 和 MĀ 63 成立時，喬達摩為了成佛已刻意準備許多輩子的這個故事尚未存在，

否則不會呈現他在如此接近成佛的時刻有如此的行為。因此如 Bodhi (2013: 29)在注腳 3
指出了，在 MĀ 32 的這段話不能被理解為「意味著當 Ghaṭikāra 陶師從不還果進展至阿羅

漢果的時候，菩薩已走過整個從最初開始發願至最終佛果的成佛之道」。相反，它見證了

佛陀在過去生已如此發願的這種概念剛出現的一個初始階段。 
15 AN 10.95 (AN V 195,8)和其對應經 SĀ 965 (T II 248a10)（另一個對應經 SĀ2 199 (T II 

447c12)在這一點上較不明確，雖然基本的意涵似乎一致。）。 
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頌般若波羅蜜多經》（Aṣṭasāhasrikā Prajñāpāramitā）（如最早的翻譯，即支婁

迦讖 Lokakṣema 譯本）和〈郁迦羅越問菩薩行經〉（Ugrapari-pṛcchā），給人

的印象是，想救拔眾生的悲願並不是早期菩薩思想發展階段的中心思想，主

要趨動力反而是想與佛陀平等的願望。16「眾生無邊誓願度」的理念似乎僅在

菩薩道發展的後期才扮演了重要角色。 

這個發展不僅在大乘佛教傳統有其吸引力，對於上座部佛教也如此。在

上座部，希望在未來成佛的願望常見於文本和銘文之中。17這也表明「小乘」

（Hīnayāna）這個詞並不適用於上座部傳統。事實上，沒有證據顯示在佛教歷

史上曾存在小乘的學派、傳統或制度。18 

總而言之，與通俗觀念相反的是，早期佛典所描述的阿羅漢乃出於悲心

而教學，就如同佛陀一樣，而且佛陀這方面的悲心行為，也並未被看作是過

去累世有意培養的結果。 

二、悲心的禪修 

除了是給與教學的一個重要動機之外，悲心在早期經典關於禪修練習的

描述中也經常佔重要地位，通常提到的用詞是 karuṇā.。這類悲心禪修與悲心

的積極表現是相互關聯的。這一點從《業所生身經》（Karajakāya-sutta）及其

對應經典可以得知。經文顯示，培養悲心的禪修將會影響修行者對待世界的

方式。19 

                                                 
16 這樣的情況為 de La Vallée Poussin (1915: 330)、Fronsdal (1998: 220)和 Nattier (2003: 146)

所指出。 
17 這一點已被許多學者討論過，例如，Rahula (1971)、Tambiah (1976: 96f)、Ratnayaka (1985)、

Endo (1996)、Samuels (1997)、Skilling (2003)、Harvey (2007)和 Chandawimala (2008)。關

於上座部國家裡記載布施者成佛希願的銘文，可見 Luce (1969: 56)、Dohanian (1977: 20–
25As)和 savavirulhakarn (2010: 175)。 

18 根據 Silk (2002: 367f)的解釋，「在佛教文本中，小乘一詞所指的對象，從不是任何存在的

機構或組織，只是一種誇張的虛構」。Skilling (2013: 76)指出：「小乘佛教」在歷史上從來

沒有作為一個機構、組織、社會風潮或是具有自覺的歷史客體而存在過。同樣的，「小乘

佛教」也不是佛教發展上的一個階段或時期……小乘人是由大乘論調所定義，他只是教義

上的建構，不是一種社會身分。詳細說明可參考 Anālayo (2014c)。 
19 AN 10.208 (AN V 300,1)指出，培養出無量心的青年人無法做惡行。其對應經有類似的描

述；參考 Anālayo (2009: 9)對於其漢譯對應經的研究和翻譯；Martini (2012: 66)和

Dhammadinnā (2012/2014: 68)對藏譯對應經的研究與翻譯。這段文也有助於也糾正

Aronson (1980/1986: 16)提出的意見，即「憐憫（anukampā）的教學不同於關於慈愛（maitrī）
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早期經典描述悲心的禪修方式是向一切方向散發悲心。修行者用悲心和

其他三種無量心（apramāṇas）遍滿一個方向，然後其他三個方向，然後上方

和下方。有一個比喻將此類比為吹螺者，他讓樂器的聲音在一切方向都能被

聽見。20 

在一個例子中，即在《梵志陀然經》（Dhānañjāni-sutta）和其《中阿含》

的對應經中，這類的指導被給與一位臨終的婆羅門。由於聽到這個教導，那

婆羅門投生於梵天的世界。21這指導的脈絡顯示，經文無意把這婆羅門的練習

表現為某種禪那的成就，亦即早期佛典通常認為需要相當的禪修專長才能獲

得的成就。22這悲心散發的標準描述，似乎僅描述到如何進行練習，並未希求

禪那成就。行者應該生起悲心的情懷，然後將這情懷向一切方向輻射散發。

被如此描述的禪修練習是一種無任何界限的悲心輻射散發。無有限量正是何

以 apramāṇas 被稱為「無量」或「無限」心的原因之一。23 

然而，到了後來的傳統，在無量心禪修的描述裡這種練習的無界限面向，

某種程度上已經移到背景。追溯自上座部資料的發展時，上座部阿毗達摩論

藏中的《分別論》（Vibhaṅga）引用早期經典裡散發悲心的教導，然後解釋如

何達成一個方向的遍滿。修習時，應該好像（seyyathāpi）一人看見另一位處

於悲慘狀況中的人。以相同的方法，將悲心遍滿至一切眾生。24 

《分別論》的內容，有兩個重點。首先，它明確帶出「一切眾生」的概

念。另一個重點是，《分別論》透過舉例提及單一的人，這一點從使用 seyyathāpi

可明顯看出。 

關於第一點，以眾生作為禪修所緣，在四部《尼柯耶》的經典及其對應

                                                 
和悲心（karuṇā）的教導，因為後者是禪修主題……憐憫是存在於個體的手足關懷，並不

需要培育或者禪修來獲得」。AN 10.208 及對應經顯然認為，悲心的培育會影響個人的行

為，因此也會強化個人的憐憫心；也參考注 26，那裡提到 anukampā 似乎與實際禪修練習

直接相關，而在 Sn 426 中，karuṇā 的使用與說話有關且並非描述實際的禪修練習。總而

言之，anukampā 與 karuṇā 似乎並非本質上不同的特質，而是悲心的兩個互補而相關的面

向。 
20 MN 99 (MN II 207,22)和其對應經 MĀ 152 (T I 669c10)。 
21 MN 97 (MN II 195,22)和其對應經 MĀ 27 (T I 458b13)。 
22 更多細節，參考 Anālayo (2003: 75–79)和 Anālayo (2014b)。 
23 評論 MN 43 裡「無限」這個詞的意義時，Ps II 353,19 解釋：就「梵住」（brahmavihāra）

來說這個形容詞指「遍滿無限」（pharaṇa-appamāṇatāya appamāṇā nāma）。 
24 Vibh 273,35: seyyathā pi nāma ekaṃ puggalaṃ duggataṃ durupetaṃ disvā karuṇāyeyya, evam 

eva sabbe satte karuṇāya pharati. 
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經中有關悲心禪修的描述中並未被明確提到。就慈心（maitrī）而言，第五部

巴利《尼柯耶》的《經集》有一部經明確地提到眾生。25但這部經沒有對應經。

再者，《如是語》（Itivuttaka）及其漢譯對應經提到把個人作為慈心的接受者。

那段經文是在較量利益，談及對個人發慈心便有利益，更何況是對一切眾生

的慈心。26從字面看這段比較很容易讓人認為，的確應該以單一個人作為慈心

禪修的所緣。 

《法集論》（Dhammasaṅgaṇī）提到四無量心與禪那階次的關聯。27將四

無量填入《法集論》的體系，這是為心所和各種禪修業處方法配對的整體努

力的一部分。這個作法容易給人一種印象：散發練習主要是就禪那成就而言，

或甚至僅是針對禪那成就。 

第五部巴利《尼柯耶》裡的一部經，《無礙解道》（Paṭisambhidāmagga），

為實際練習提供更多詳盡的資料。它提到的修行方法之一便是將所有女性、

男性、聖者、非聖者、天神、人及惡趣眾生，作為所緣對象。28《無礙解道》

接著描述，這些分類如何能有效地運用在聖典教學裡所描述的向每一個方向

                                                 
25 Sn 147 及 149 提到一切眾生都是慈心的所緣對象。然後這又引出 Sn 150 裡關於無界限散

發的描述。參考註腳 26 引用的 It 1.27。尤其，Sn 149 先以母親保護自己唯一的孩子為例

來說明慈心無量散發修習者的態度。（注意：此比喻的重點是母親的保護而非母親的愛，

參閱 Maithrimurti 1999: 53f）。當前的例子和註腳 24 引述的《分別論》的一段文相似，或

許會讓人把原本顯然是作為一個例子的內容作出更字面上的詮釋。 
26 It 1.27 (It 21,8)指出，即使是針對單一個人的慈心也是有益的，更何況是對一切眾生的慈

心。相似於 Vibh 273,35 的例子（註腳 24 引述過），此段似乎是無界限散發的一個例舉，

在此特別是其有益影響的例子，並非作為實際指引，教人針對個體進行慈心禪修。事實上，

It 1.27 在提對個人慈心前，先說到無限界的慈心，接著描述憐憫（anukampā）一切眾生的

態度（顯然，在這段經文裡 anukampā 似乎與禪修有關）。對應經 T 765 (T XVII 670b28)也
提及對單一眾生修習慈心，然後與對一切眾生修慈心作比較。（譯按：《本事經》卷 2，

CBETA, T17, no. 765, p. 670b28–29：「於一有情所，能修慈善心，其福尚無邊，何況於一

切！」）相同的內容也出現在 AN 8.1 (AN IV 151,1)，但找不到它的對應經。Peṭ 65,15 引

用這個偈子然後加以注解。 
27 Dhs 53,18 的陳述方式似乎是因為描述 apramāṇas 的背景是在條列導至重生色界的心理狀

態，yasmiṃ samaye rūpūpapattiyā maggaṃ bhāveti。Frauwallner (1972: 104)評論：“im Kanon 
wird gelehrt, daß der mit ihnen [i.e., den apramāṇas] verbundene Geist nach allen Richtungen hin 
ausstrahlen soll. Das paßte scheinbar nicht in den Rahmen der übrigen Meditationsstufen, wie 
sie der Dhammasaṅgaṇi lehrt, bei denen es sich immer um Betrachtung eines Gegenstandes 
handelt.”接著，同書 127 頁注腳說《清淨導論》對禪修的說明乃建立在《法集論》的基礎

上。 
28 Paṭis II 131,4: sabbā itthiyo ... sabbe purisā ... sabbe ariyā, sabbe anariyā, sabbe devā, sabbe 

manussā, sabbe vinipātikā.這一段描述四無量之首，慈心的修習，通常成為另外三種無量心

的樣板。 
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的輻射散發。 

《清淨道論》摘錄了已發展成熟的註釋傳統裡的禪修方法，它引用《分

別論》的描述，教導禪修者把處於苦難中的眾生作為所緣對象以長養悲心。

《分別論》裡說明無界限散發的一個例子，在《清淨道論》裡變成禪修的實

際所緣。29以這類單一個人為其所緣之後，繼續對一位朋友、無關係的人以及

一個敵人做同樣的練習。30這是現今上座部傳統裡練習悲心（或者其他無量

心）的禪修方法，也就是，以不同類別的人們作為對象。31 

在上座部傳統文獻中看這個發展時會發現，因為《清淨道論》明確地追

溯至《分別論》，這部論似乎在覺音（Buddhaghosa）的論述發展中一直有影

響力。至少，它為《清淨道論》的描述提供聖典的權威。 

比較《分別論》與《清淨道論》，會顯示有個轉變發生：原本是對相同眾

生的一個例證被字面的解讀。結果，這個舉例成為禪修的實際所緣。如此演

變是自然發生的，是一個普遍趨勢：人們想令禪修練習更具體，愈來愈熱中

精確的方法論（這在《清淨道論》這類注釋著作顯而易見）。從字面主義的普

遍趨勢來看，這轉變也很自然，因為在佛教思想與修行的歷史上很多的發展

就是因為這個原因。32 

為了支持我的這個看法：（如同在《分別論》中發現的）一個舉例經過字

面解釋而轉變為人們修行的所緣，接下來，我簡略地審視兩個例子來證明字

面主義的傾向。 

某些《本生經》故事的出現似乎因為對原本只是舉例或比喻的文字加以

字面解讀。這個趨勢的逐漸成長可以由兩位沙漠商隊領導者的故事來說明，

這故事被一位佛教僧侶應用在與一位懷疑論者的辯論中。他們的辯論在《中

阿含》傳本中，清楚地以「猶如」一詞來引入這個故事，說明它是比喻。33在

                                                 
29 Vism 314,20. 
30 Vism 315,12 的順序，是從可憐的人（或是作惡者）到朋友、無關的人、敵人，evūpāyena 

piyapuggale, tato majjhatte, tato verimhī ti anukkamena karuṇā pavattetabbā。 
31 對當代修行的更多詳細討論，請參閱 Neal 2015。 
32 如同 Gombrich (1996: 21)指出的：「無意下的字面主義，在早期佛教歷史中，是導致教義

變化的主要力量。」 
33 MĀ 71 (T 1, 529c25)說這個故事是「喻」，而且以「猶如」一詞加以引入，這是使用在《分

別論》段落開始的巴利用語 seyyathāpi 的標準對應譯詞；參考注 24。對於這比喻與其他比

喻、寓言變成本生故事的討論，參考 Anālayo (2010a: 55–71)。 
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《長部》的對應經也仍說到比喻，但是，已經說這個故事是過去的事件。34《長

阿含》的傳本只談到是過去的事件，而另一個漢譯單行本顯示僧人實際是回

憶過去的事件。35巧妙並列這些不同的傳本便能看到，比喻如何只因語詞輕微

的改變便可以成為一個真實的事件。 

另一個例子是一個偈頌，把阿羅漢的最後命運比喻為燃燒的火花在空中

熄滅。36伴隨這個偈頌的長行描述阿羅漢真的升到空中，並且火化自己。更仔

細研究這故事，給人一個印象：長行解說可能是字面解讀偈頌的結果。37雖然

自我火化的主題是字面主義的結果──這設想仍然是假說，但這個主題本身

明確地導致字面的解釋。《妙法蓮華經》出現這個主題，成為古代中國佛教僧

侶實際自焚的模型。38 

這兩個例子顯示了在不同脈絡下運作的字面主義的趨勢，並支持了這個

假設：以單一個人作為悲心禪修練習的所緣，可能是相同趨勢的結果。這不

必然需要《分別論》本身是這個發展的源頭。相反地，它只是證明一個並非

只局限在上座部傳統內才有的普遍發展。 

以單一個人作為所緣的禪修模式的確並非僅止於上座部傳統，也見說一

切有部（Sarvāstivāda）的注釋書。這說明了這個方向的發展不是某部派專有。 

《法蘊足論》提及以特定人群做為所緣對象，例如：父母、家人和朋友。

《法蘊足論》認為，相對於無有界限的練習模式，這是一種範圍狹小的練習

形式。39《阿毘達磨俱舍論》（Abhidharmakośabhāṣya）建議，由於煩惱而無能

                                                 
34  DN 23 (DN II 342,18)說這個故事是比喻，upamā，但是之後又當它是過去的事件，

bhūtapubbaṃ「過去事」；關於這個語詞，參考 Tanabe 2002/2003。 
35 DĀ 7 (T I 45c6)裡這故事是過去的事件，「久遠」。T 45 (T I 834b1)說僧人指出他回憶過

去的事件，「我念往昔」。對於 DĀ 7 的翻譯和研究，參考 Anālayo (2012b, 2013a)。 
36 Ud 8.10 (Ud 93,23)及其對應經 SĀ 1076 (T II 280c11)、SĀ2 15 (T II 378b12)。 
37 更多細節，參考 Anālayo (2012a)。 
38 Kern and Nanjio (1884/1992: 407,9)、漢譯對應經 T 262 (T IX 53b17)和T 263 (T IX 125b24)。

Benn (2009: 108)解釋「《法華經》告訴讀者如何及為什麼自焚，提供的不僅是自焚的模版，

也包括儀式：自焚者唱誦〈藥王本事品〉好似他們實踐了自焚，因此使該經典變成一種做

言（performa-tive speech）」。也參考 Gernet (1960: 541–544)、Jan (1965: 246f)、Kieschnick 
(1997: 42f)和 Benn (2007)。 

39 T 1537 (T XXVI 486c9)介紹慈心修習在「狹小」及「無量」方法上的區別，梵文殘本中同

樣保存這樣的區別。T1537 (T XXVI 486c12)以及梵文殘本（Dietz 1984: 85,11）皆指出狹

小類型的修習方式，其所緣對象為自己的父母、兄弟、姐妹、親屬和朋友。根據 T 1537 (T 
XXVI 487a3)以及梵文殘本（Dietz 1984: 87,2），這樣的禪修方式能成為「修習無界限散發」

的基礎。 
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力練習「無界限發散」的人，應該如此選擇練習的所緣：朋友，分三品；無

關係的人（單一類），敵人，分三品。40《大毘婆沙論》解釋這樣的修習，會

將朋友和敵人分為三品：下、中、上。41其練習模式順序如下： 

非常好的朋友、 

好的朋友、 

疏遠的朋友、 

關係中立的人、 

稍微敵對的人、 

敵對的人、 

非常敵對的人。 

《阿毘達磨俱舍論》和《大毘婆沙論》裡關於修習模式的描述，因為區

別出朋友、中立者和敵人，所以與《清淨道論》的基本分類相似。一個顯著

的差異是，此練習的引入是當作一種選擇，針對那些由於某些煩惱存在而無

法實行「無界限散發」的行者。在上座部佛教傳統中，以「個別的人」作為

所緣對象，似乎已成為預定的方法，而不是被當作受煩惱影響時的一個善巧

方便。這種以人為所緣對象的禪修模式，其修習的好處，似乎已經遮蓋過早

期經典中描述的禪修形式，以至於人們認為修習無界限散發之前，需要先以

人為所緣對象。 

在許多大乘經典中，「無所緣」的練習形式是更進階修習的特徵，42這些

經典認為，這是高階菩薩甚至是諸佛才有的殊勝修練。 

                                                 
40 Pradhan (1967: 454,7): sa mitrapakṣam tridhā bhittvā 'dhimātre tat sukham adhimucyate... tataḥ 

śatrūpakṣaṃ tridhā bhittvā ... tat sukham adhimucyate.但《阿毘達磨俱舍論》在這點上的敘述

是針對「慈」而言，然後同樣的內容也適用於「悲」等，參見 Pradhan (1967: 454,13)。說

一切有部資料中關於「慈」修習的詳細討論，參見 Dhammajoti (2010)。《坐禪三昧經》中，

向不同方位散佈〔慈心〕的修習，是菩薩修行方法的特色，參考 T 616 (T XV 282a1)和
Yamabe 2009: 57。 

41 T 1545 (T XXVII 421c20)：「怨親二品，復各分三，謂下、中、上。」 
42例如《大乘集菩薩學論》（Śikṣāsamuccaya）、Bendall (1902/1970: 212,12)提及菩薩修習的三

種「慈」，慈心的所緣對象從眾生開始（眾生緣， sattvālaṃbana），諸法（法緣，

dharmālaṃbana），然後無所緣（無緣，anālaṃbana）。實際修習的描述，從個人開始逐漸擴

大，直至包括十方。《入菩薩行論》（Bodhicaryāvatāra）的難語釋（Pañjikā），把相同的三

分法用於「悲心」。參考 Tripathi (1988: 234,29) (§ 9.76)。〈菩薩地〉（Bodhisattvabhūmi）
（Wogihara (1930/1936: 241,17)）也介紹了四無量修習包括了眾生緣（sattvālaṃbana）、法

緣（dharmālaṃbana）、無緣（anālaṃbana）。 
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另一點值得注意的是，《阿毘達磨俱舍論》和《大毘婆沙論》所描述的系

統並沒有提及以「自己」做為練習的所緣對象。事實上，上座部論藏或《無

礙解道》也未提到以「自己」做為所緣對象；這似乎只在巴利注釋書傳統中

提到「慈心」時出現。43 

上座部傳統裡這一點的出現，可能和一些巴利版本描述四無量心無界限

散發時出現的一個異讀是有關係的。這個敘述將散發說為 sabbattatāya。一些

版本保留了另一種讀法，sabbatthatāya，基本上意思是「在各方面」（in every 

way）或「完全地」（wholely）。44先前提到的《梵志陀然經》（Dhānañjāni-sutta）

和《中部》中分的許多經就是如此。在所有這些經中泰國的版本的無界限散

發讀作 sabbatthatāya。45這種 sabbatthatāya 的讀法也出現在 PTS 版本的其他

經典。46 

注釋書和《清淨道論》裡採用的讀法是 sabbattatāya。然而，覺音解釋，

這練習應該同樣地對所有人就如同對自己一般。他還表示「所有人」包括下

等、中等或上等的人，以及友善的、敵對的或中立的人們。47 

早期經典裡關於散發的描述中，sabbatt(h)atāya 一詞出現在 sabbadhi（一

切處）之後，接著是 sabbāvantaṃ lokaṃ（整個世界）。這樣的描述似乎依循著

巴利經典裡的一種標準模式：用一系列緊密相關或意思相同的語詞來表達同

一個意義。48從上下文來看，似乎可以得出這樣的結論：較原始的讀法應是

                                                 
43 根據《大智度論》T 1509 (T XXV 209c6)，無緣的修習形式僅屬於諸佛的領域，參看 Lamotte 

(1970: 1253)。關於說一切有部教義中的這概念，見 Bareau (1955: 144) (§43)。更詳細的討

論，見 Jenkins (1999: 188–227)和 Schmithausen (2000: 447f)。根據 Maithrimurthi (2004: 189)
注腳 24，將慈心導向自己的見解，似乎在覺音時代之前已是一種確定的傳統。 

44 Rhys Davids and Stede (1921/1993: 681)解釋 sabbatthatā 是「到處都是的狀態」（the state of 
being everywhere），sabbatthatāya是「整體」（on the whole）。 

45 Ee 版的內容在 Se 版被讀作 sabbatthatāya的是 MN 52 (MN I 351,21), MN 55 (MN I 369,14), 
MN 83 (MN II 76,9), MN 97 (MN II 195,5)和 MN 99 (MN II 207,18)（我只列出它在每部經

第一次出現的出處）。 
46 Ee 版的《長部》裡的經典常把 sabbatthatāya 標注為異讀。下列 Ee 版的經典採用了

sabbattathāya的讀法：MN 7 (MN I 38,22), SN 41.7 (SN IV 296,17), AN 9.18 (AN IV 390,10), 
AN 10.208 (AN V 299,20)和 AN 11.17 (AN V 344,22)。 

47 Vism 308,29: sabbattatāyā ti sabbesu hīnamajjhimukkaṭṭhamittasapattamajjhattādippabhedesu 
attatāya.這之後還有另一種解釋，說 sabbattatāya 意指整個心：sabbena cittabhāgena īsakaṃ 
pibahi avikkhipamāno。值得注意的是，第一個解釋提到下等、中等、上等的不同，讓人想

起說一切有部阿毘曇的練習模式，參考註腳 40 和 41。 
48 更多細節，參考 Anālayo (2007: 6–8)。 
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「在各方面」（in every way），sabbatthatāya，而不是「對所有人如同對自己」

（to all as to oneself）意思下的 sabbattatāya。49 

「sabbattatāya」一詞未見於其他巴利經典，因此，它出現的唯一場合是

關於無量心散發的標準描述。50然而，sabbatthatāya 的讀法確實出現在《自說

經》（Udāna）的經典裡，同樣在 sabbadhi 之後。這段文指出一切有都是無常

的。這清楚無疑地顯示，該語詞在那裡的意思是「在各方面」。51事實上，在

這個例子裡，sabbattatāya 的讀法只出現在錫蘭版。 

檢查這些至少有一寫本讀作 sabbatthatāya 的巴利經典的對應經，使我們

瞭解，沒有哪部漢譯或藏文經典提到自己。反而，在所有找得到的對應經典

中，都符合「到處」的基本概念。52 

離開漢譯對應經，來看佛教混合梵語的傳本，對應 sabbat(h)atāya 的是

sarvatratāye，具有「在各方面」的意思。53Sarvatratāye 一詞出現在《大事》對

                                                 
49 在《中部》出現的 sabbadhi sabatt(h)atāya sabbāvantaṃ lokaṃ 這一整句，Chalmers (1926: 27)

摘要地翻譯作：“the whole length and breadth of the wide world”。Horner (1967: 48)將相同

的句子譯作“the whole world everywhere, in every way”。但是，Ñāṇamoli (1995/2005: 120)
依循注釋書的理解並譯作“everywhere, and to all as to himself ... the all-encompassing world”。
在他原本的翻譯手稿中（可見於 page 105 at http://issuu.com/pathpress/docs/mn-book1-
new_split1）Ñāṇamoli 評注說 sabbattatāya “seems the reading more widely accepted than 
sabbatthatāya”然後提到《清淨道論》的第六章是這個解釋的一個例子。許多其他譯者決定

不依循注釋書的解釋，Rhys Davids (1899: 318)將 sabbatthatāya 和 sabbavantaṃ lokaṃ 合譯

作“the whole wide world”，這譯法也為 Hare (1934/1973: 165)所採用。Woodward (1936/1955: 
193)把整句譯作“everywhere, for all sorts and conditions ... the whole world”。Hurvitz (1979: 
123)把 sabbatthatāya 譯作“to all purposes”。 

50 這一點已由 Maithrimurthi (1999: 38)指出：“trotz der Auslegung Buddhaghosas kommt der 
Begriff sabbattatāya in der von Buddhaghosa vorge schlagenen Bedeutung nirgendwo im Pāli-
Kanon vor”。 

51 Ud 3.10 (Ud 33,15): ye hi keci bhavā sabbadhi sabbatthatāya (Ce: sabbattatāya) sabbe te bhavā 
aniccā；「任何的有，在一切處、在各方面，這一切的有皆是無常的」。如同 Schmithausen 
(1997: 49)注 53 已指出的，覺音提議的詮釋「從《自說經》（Udāna 3.10）來看，不可能是

這語詞原本的意思」。 
52 MN7 的對應經：在 TII574a8 的 EĀ13.5，在 TI575c12 的 MĀ93，以及在 TI844a16 的 T51；

MN 2 的對應經：(= AN11.17):在 TI802b15 的 MĀ217，及在 T I916b26 的 T92；MN 97 的

對應經：在 TI458b3 的 MĀ 27；MN99 的對應經：在 TI669c6 的 MĀ152；SN41.7 的對應

經：在 TII149c26 的 SĀ 567；AN 10.208 的對應經：在 TI438a9 的 MĀ15，及 ju 238a3 或

Q 5595 tu 272a1。在 MN55 和 MN83 的狀況是：其對應經未描述散發的修習，而在 AN9.18
的情況是，似乎找不到對應經。 

53 Edgerton (1953/1998: 584)把 sarvatratāye 解釋成具格，作為副詞用，有「全部（altogether）、

在各方面」的意思。 
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悲心無界限散發的描述，也出現在《大事》的另一段經文，相當於之前提到

的《自說經》裡關於一切有無常特性的格言。54這樣，sarvatratāye 的意思確實

是「在各方面」，便無庸懷疑了。在《十地經》（Daśabhūmika-sūtra）及《二萬

五千頌般若波羅蜜多經》（Pañcavimśatisāhasrikā）中，當描述無量心的無界限

散發時，也用了相近的用詞，sarvatrānugatena，傳達著相同的意義。55 

也許具有「對一切如同對自己」的這個較後來的讀法 sabbattatāya，引發

出無量心散發時應該對自己散發的觀念，或者，至少是這個讀法鼓動了這種

觀念的勢力。這個觀念一旦被注釋書接受為實際練習的方法，接著就影響了

經典本身採用的偏好讀法，取代了 sabatthatāya（在各方面）。雖然這當然只是

一種假設，但可以說明為何在上座部注釋傳統裡會出現練習應該從自己開始

的觀念。值得留意的是，雖然慈心應該先對自己，56但是，就悲心而言，《清

淨道論》在描述實際禪修練習時，並未提到自己。57 

在巴利經典中，sabbatt(h)atāya一詞出現在四無量（apramāṇas）的每一

個無量的描述中，因此如果完全套用巴利注釋書所採用的解釋，就必須將悲

心、喜心和捨心同樣地導向自己。 

以人為所緣對象的方法，無論涉及自身與否，一般而言，當它與早期經

典所描述的四無量心禪修方法相比時，似乎在某種程度上是一種不同的修習

形式。四無量心以「無界限發散」為特色的基本特質，已經不再顯著，取而

代之的是對個別人物的心理影象或回憶。此類修習所採取的形式，之後需要

超越透過這些個人所創造出的分別，這是最初在無量散發的模式中尚未產生

的分別。如此的無量散發也不需要任何特別的努力將自己帶入，因為處於此

散發中心的修行者自然而然被包括在內。 

根據《阿毘達摩俱舍論》所述，四無量心之所以不能斷煩惱的原因之一，

是由於它們以有情為所緣對象。58巴利注釋書同樣認為，四無量心的修行以有

                                                 
54 在《大事》關於悲心無界限散發的描述中，依據 Senart (1987: 213,14)，sarvatratāye 之前是

sarvehi，後面是 sarvāvantam lokam。在《自說經》（Ud 3.10）的對應處，依據 Senart (1890: 
418,11)，讀作 ye kecid bhavā sarvehi sarvatratāye samvartanti, sarve the bhavā anityā。 

55 Rahder (1926: 34,19)和 Dutt (1934/2000: 181,19)；參考 Maithrimurthi (1999: 35–39)的討論。 
56 Vism 296,26: sabbapaṭhamaṃ pana: ahaṃ sukhito homi, nidukkho ti ... evaṃ punappunaṃ attani 
yeva bhāvetabbā. 

57 Vism 315,12（見注 30）。後來描述超越悲心所針對的各類人的區別時，才提到自己一次。 
58 Pradhan (1967: 454,1). 
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情為所緣對象是有問題的。59這裡隱含的問題，以慈（maitrī）為例，可能接

近懷有我見，因為它以有情眾生為所緣對象。60這注解有助於我們看見早期經

典無限散發的優點，那裡的描述並未明確地把個人作為所緣對象。 

依循上座部注釋傳統模式的當代四無量心練習，可能是字面主義的結果，

也許是因為異讀的採用而起，或者至少因異讀而被強化。這種後來才發生的

理解方式累積了許多動能，因為以人為導向的方法具有實際的利益，能夠提

供容易專注的所緣。 

總之，悲心的練習以及對它的本質與意含的理解，似乎從早期經典到現

代觀念歷經了一個顯著的演化。最後，摘要重點如下：早期佛教經典中，悲

心的表現主要是教學活動，佛陀與他的阿羅漢弟子同樣如此。悲心禪修是悲

心行動的補充和來源，它在早期經典的形式是向一切方向無界限發散，

apramāṇa。 

  

                                                 
59 Mp II 41,27 記載四梵住（brahmavihāras）由於以有情為所緣對象，無法達到出世間的層

次。 
60 Pj I 251,5: yasmā mettā sattārammaṇattā attadiṭṭhiyā āsannā hoti. 
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略語表 

AN  Aṅguttara-nikāya 

Ce  Ceylonese edition 

D  Derge edition 

DĀ  Dīrgha-āgama (T 1) 

Dhs  Dhammasaṅgaṇī 

DN  Dīgha-nikāya 

EĀ  Ekottarika-āgama (T 125) 

Ee  PTS edition 

It  Itivuttaka 

MĀ  Madhyama-āgama (T 26) 

MN  Majjhima-nikāya 

Mp  Manorathapūraṇī 

Peṭ  Peṭakopadesa 

Pj I  Paramatthajotikā 

Paṭis  Paṭisambhidāmagga 

Ps  Papañcasūdanī 

Q  Peking edition 

SĀ  Saṃyukta-āgama (T 99) 

SĀ²  Saṃyukta-āgama (T 100) 

Se  Siamese edition 

SN  Saṃyutta-nikāya 

Sn  Sutta-nipāta 

Spk  Sāratthappakāsinī 

T  Taishō (CBETA) 

Ud  Udāna 

Vibh  Vibhaṅga 

Vism  Visuddhimagga 
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