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摘要 

  探究「涅槃」就有若干經典或論典可以入手，本文試著就

《大般涅槃經》、《大法鼓經》、《央掘魔羅經》、《中論》、

《大般若波羅蜜多經》、《大乘理趣六波羅蜜多經》的視角切

入「大般涅槃」的義理研究，雖然「大般涅槃」並非上述經典

的教學核心，但對於「大般涅槃」的教學及進行的觀念乃至於

對應的修行一樣精彩。以下就用八小節來闡述《大般涅槃經》

「如來常住」「眾生皆有佛性」洞察的智慧；《大法鼓經》

《央掘魔羅經》解脫有色 ，不只是從生死輪迴解脫，而且從解

脫又可以入生死；《中論》〈觀涅槃品〉以觀待涅槃，要來斷

除有想、斷除非有想，斷除存在之概念、斷除不存在之概念；

Edward Conze轉寫《大般若波羅蜜多經》二十空之實際空，涅

槃是空的，涅槃根據什麼是空的？涅槃根據涅槃就是空的；

《大般若波羅蜜多經．第七會》即使修行實證大般涅槃，大般

涅槃亦是增語Skt. adhivacanam一切法空不可言說；《大般若波

羅蜜多經‧第八會》生死洞察的視角，不會把時空抽離另外存

                                                 
＊ 2021/3/2收稿，2021/6/2通過審稿。 

感謝正觀審查老師寶貴意見。在此接受審查老師建議，酌修論文名稱。另

本文嘗試就流傳較廣的大乘佛教經典（論），就其內在脈絡詮釋「大般涅

槃」的義理，得知「大般涅槃」在各個經典（論）詮釋之下，具有一貫性

的修行實證義涵。不受限於時代、區域、文化、思想、派系的影響。而

《大般涅槃經》雖有不同版本，且經典篇幅長短不同，但就所朝向的「大

般涅槃」，其所施設目標道路並不相互扞格。 
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在「大般涅槃」；《大般若波羅蜜多經‧第四會》〈清淨品〉

「大般涅槃」色並非受到束縛、並非得到解脫、《大乘理趣六

波羅蜜多經》相續不斷的修行朝向「大般涅槃」。有別於解脫

道的修行朝向「涅槃」，足見修行一切大乘經典，最後會導向

大般涅槃，以上試著就流傳上比較廣的經典（論）探究何以所

有的文句均走向「大般涅槃」。   

關鍵詞   
如來常住、眾生皆有佛性、解脫有色、觀待涅槃、實際空、大

般涅槃、不可言說 
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一前言 
  理解「大般涅槃」的兩個參考項目，第一，打開一切眾生

奔流在世間的生命歷程；第二，設定高超目標。佛教經典在考

察、理解以及解釋眾生生命歷程或生死輪迴，專門用詞就很多

樣，而佛教經典不只是掛在生命世界，探究眾生生命歷程，而

是由於成為眾生，就設定高超目標解脫與覺悟，通往高超目標

中的解脫道路就成為解脫道，通往大般涅槃作為目標的道路，

稱為菩提道或者大乘，而這些道路都不是現成，設定目標之後，

就設定通往目標的次第或主要里程碑當中就有「大般涅槃」，

本文則聚焦在佛教經典（論）當中「大般涅槃」的義理，不只

做語詞解讀，還包括語詞及整個經文內容的理解，研究過程如

涉及關聯的梵文語詞，亦併同梵文語詞的解析，關聯如此語詞

以什麼樣的經典和文獻為依據，所依據的經典（論）或文獻當

中的涵義，或者在經典（論）不同段落的意思，進一步落實到

各別經證當中前後文脈絡來把握。 

二「大般涅槃」關鍵概念的界說 
  涅槃Skt. nirvāΧa、巴利語nibbāna述詞主要是寂滅或息滅，

有別於「死掉」Skt. mΩta、cyuta意思是殺害、殺掉，亦指朽

壞、破壞、殺害1。 

  就「涅槃」語詞概念Skt. nirvāΧa，學者對其複合詞的組成

分析有諸多不同解讀，惟大致上的意思是寂滅或息滅。有別於

                                                 
1  Theodore Stcherbatsky, The Conception of Buddhist NirvāΧa, second revised 

and enlarged edition, Delhi: MotilalBanarsidass Publishers, 1977,pp.24-25. 
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對涅槃的註釋，只能放在區分不同的年代、學派方面來看待2。

解脫道的三法印，當中第三法印「涅槃寂靜」，世間無常，以

無常而變動不居，而涅槃是清淨、寂靜、解脫。又《雜阿含經》

提到「一切有漏滅盡」3，生死漂流盡即是法性，說明為涅槃。

涅槃給的特色，最重要的說明稱做清淨、寂靜，清淨有別於煩

惱之污染，寂靜有別無常之起伏變動。涅槃就用寂靜和清淨，

做為涅槃最重要且最切要的標示詞。解脫道當務之急，就是面

對進入生命世界，成為凡夫俗子的貪庸，包括生死輪迴，追根

究底成為眾生之根本即是法性涅槃寂靜。因此就跟生死輪迴擦

身而過，不走生死輪迴的道路，走上解脫道的修行道路，而涅

槃、安住涅槃。走上菩提道的修行者，就朝向實證勝義之涅槃，

稱之為大般涅槃。 

  大般涅槃可以帶出三大特色：（一）熄滅：熄滅起起伏伏

的，熄滅之後不再去產生起起伏伏的情形。（二）平靜、寂靜：

不起起伏伏、不振盪、不生老病死。（三）清涼、安樂：不被

驅使、不熱毒攻心，而是涅槃清涼、安樂。經證表述如下： 

大般涅槃者名解脫處，隨有調伏眾生之處，如來於中而作示

現，以是真實甚深義故，名大涅槃。……真解脫者，名曰遠

離一切繫縛。若真解脫離諸繫縛，則無有生，亦無和合。譬

如父母和合生子，真解脫者則不如是，是故解脫名曰不生。

迦葉！譬如醍醐其性清淨。如來亦爾，非因父母和合而生，

                                                 
2  張曼濤，〈《大般涅槃經》中的涅槃思想〉《華岡佛學學報》第2期（1972

年），頁5-44。 

3  《雜阿含經》，T.99,vol.2,pp.246c。 
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其性清淨。所以示現有父母者，為欲化度諸眾生故。真解脫

者即是如來，如來解脫無二無別。……又解脫者名曰虛無，

虛無即是解脫，解脫即是如來，如來即是虛無、非作所作。

凡是作者，猶如城郭、樓觀、却敵；真解脫者則不如是，是

故解脫即是如來。又解脫者即無為法，譬如陶師，作已還破，

解脫不爾，真解脫者不生不滅，是故解脫即是如來。如來亦

爾，不生不滅、不老不死、不破不壞、非有為法，以是義故，

名曰如來入大涅槃。4 

  菩提道的諸行無常更加廣大、長久、複雜、深厚。菩提道

在《大般涅槃經》從牛奶、生酥、熟酥、然後到醍醐，醍醐在

譬喻大般涅槃5，有別於聲聞、獨覺的涅槃，如來的涅槃是「大

般涅槃」（Skt. Mahā-pari-nirvāΧa），大（Skt. Mahā）指的是

「廣大」。「廣大」放在全世界以及修行的道路，不是就個人

或者有限時空領域做為範圍，而是打開全世界、打通時間的向

度照樣是廣大。佛教會用廣大、偉大大乘來標示經典的格局，

如同《大般若波羅蜜多經》、《大般涅槃經》。般涅槃（Skt. 

pari-nirvāΧa），指的是如來，稱為般涅槃者。般涅槃是音譯詞，

「般」（Skt. pari）接頭音節的音譯詞，意思是完全、四面八方、

或完整。談到「完整」一定要把世界觀的格局、時間維度的長

短、邊際帶出來，要把修行道路解脫道及菩提道，以及菩提道

涉及渡化眾生方面帶出來。「般」在講完全或是圓滿，涅槃

（Skt. nirvāΧa）吹走掉，就把燃燒的火焰就吹熄滅，涅槃直接

意思稱為把火焰吹熄，間接意思火焰熄滅，如此之熄滅與（Skt. 

                                                 
4  《大般涅槃經》，T12, no. 374, pp.391c、392a。 

5  《大般涅槃經．如來性品》，T.374,vol.12,pp.385b-423c。 
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nirodha）熄滅一樣。 

本文嘗試就流傳較廣的大乘佛教經典（論），就其內在脈

絡詮釋「大般涅槃」的義理。得知「大般涅槃」在各個經典

（論）詮釋之下，具有一貫性的修行實證義涵。 

三大乘佛教經典（論）之「大般涅槃」義理研究 

1《大般涅槃經》「如來常住」、「眾生皆有佛性」洞察的智

慧 

如來常住、不變，畢竟安樂，廣說眾生悉有佛性。 

受安樂者即真解脫；真解脫者即是如來。如來者即是

涅槃；涅槃者即是無盡；無盡者即是佛性；佛性者即

是決定；決定者即是阿耨多羅三藐三菩提。 

能知如來深密義者，所謂即是大般涅槃，一切眾生悉

有佛性。 

師子吼者名決定說一切眾生悉有佛性，如來常住，無

有變易。6 

  《大般涅槃經》「大般涅槃」並非僅是名相堆疊，甚至也不

是大眾化路線或是特別狹隘的格局，藉由佛陀與菩薩、天神、弟

子間的對話，帶出眾生得成就「大般涅槃」背後有其義理的講究。

就此《大般涅槃經》提出「如來常住」、「眾生皆有佛性」為實

證「大般涅槃」關切的焦點，然而「如來常住」、「眾生皆有佛

性」並非存有學、知識學或認識論足以完整表述，也非實體範疇，

而是指向的方便說。面對詮釋內容的歧義，佛教教學提供現象世

                                                 
6  《大般涅槃經》，T12, no. 374, pp. 391c、399a、pp.395c、pp.488b、pp.522c。 
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間都是只是因緣生而不生，語言文字的表達，都只是概念的投射

而已。 

  「如來常住」當中「如來」（Skt. tathāgata），以否定詞顯

示在菩提道稱「無所從來，無所至去」，意指所修證的狀態在來

去上面所表現的一種境界。如果用肯定詞來講稱「來去一貫」，

所帶出的涵義為「來去一貫、時間一貫、生死一貫、生命一貫」。

指隨順時間、空間一貫的相續。如來與眾生就生命身涉及死亡，

平庸眾生看到死亡，如來並非死亡而是安住大般涅槃。如來安住

與眾生在根本（法性）上，確實的情形是法性平等且共通的。如

來，不只是來去都是如此，不是本身成立如此，是yathā與tathā

所帶出，因此所謂的如tathā，意思是隨著yathā因緣而現象、事

物就如此tathā存在、產生。生命歷程主軸環節，從無明而來。無

窮盡因緣相續流，不只是無明，而是無始無明，稱無所從來無所

至去之無盡生命。而現象歷程成為無窮盡生命歷程。因此「如來」

就可以分成兩個層次，一是《大般涅槃經》法會主角釋迦牟尼佛

的身分，佛陀十種稱號之一。覺悟的狀態或覺悟者，指所修證達

到顛峰狀態在來去上所表現的一種境界。一個是「無所從來，無

所至去」「來去一貫」。因此，生命形態不論在名稱有何差異，

皆是法性之顯現。法性在壽命上稱做如來常住，稱為無盡生命。

至於成為眾生或成為如來，主要取決於所經營的生命實踐，到底

走出什麼樣的路徑。但是即使各種類別的生命形態不同，然而顯

現為無盡生命歷程，依舊是平等地貫穿。 

  「眾生皆有佛性」之「佛性」，學者對其複合詞的組成分析

有諸多不同解讀。大致上就《大般涅槃經》經典內在脈絡來解讀，

「佛性」貼近於「佛界」（Skt. Buddha-dhātu）義理。「佛」
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（Skt. Buddha）指的佛陀；「性」（Skt. dhātu）指的要素、細

胞 、 狀 態 ； 「 界 」 指 的 運 行 領 域 。 「 佛 性 」 （ Skt. Buddha-

dhātu），義理上指的是眾生在法性根本一貫的道理為覺悟、覺

醒、或為「佛界」7。佛性以覺悟之要素。修行者以覺悟作為目

標。在講生命與心態基本素質稱為素材，素材是覺醒、清明。把

生命的清明、心態的清明用在十善業道、七覺支、三十七道品乃

至十個波羅蜜多。菩提道的終端產品為覺悟，或是翻譯詞佛陀簡

稱為佛。生命體終端產品的要素或基礎素材稱為佛性，修行在八

萬四千法門的練習再練習，每個練習都是用生命、心態、修行的

清明做為根底，從基礎一直到修行當中任何的次第，一直到結果

都是覺醒一貫。 

  「如來常住」及「眾生皆有佛性」不是作為一種存有的概念，

也不是非有所得想而能證「大般涅槃」。是面對世間事物，使用

語詞施設，指涉陳述一切萬法，從而帶出觀照、洞察的智慧。說

明生命體於無盡生命，來去一貫，一直都是因緣生和因緣滅。而

立於法性層次上都是覺醒、覺悟。這個當中都是施設，從施設當

中，要看出破斥施設的層次而彰顯大般涅槃、彰顯離於言說離於

分別的真實意。 

2《大法鼓經》、《央掘魔羅經》解脫有色 

  「大般涅槃」解脫自在不只是從生死輪迴解脫，而且從解脫

又可以入生死輪迴，這就是如來涅槃在做的事情。因此聲聞「涅

槃」的解脫，是無欲、無色到無無色的諸層次，三界都跟解脫道

                                                 
7   蔡耀明，《世界文明原典選讀：佛教文明經典》（新北市：立緒，2017 

年），頁 410-412。 
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的解脫者沒關係。而菩提道稱做法界，任何一法、任何一個世界、

任何一個層次，都納入法界，由此「大般涅槃」的「解脫有色」，

稱為法性切換的有。 

迦葉白佛言：云何為法與解脫俱？為非法與解脫俱？無色

天亦有解脫。佛告迦葉：不然，唯有為法、無為法。是故，

無色天是有為數，解脫是無為，無色天有色性耳。8 

  世間主要是慾望帶出欲界，如果離欲惡不善法，就解脫欲

界而到色界。但佛教打開的世界，不只是欲界、色界、無色界，

而甚至到涅槃界。因此在色界，相對的如果已經從欲界得到解

脫，但是無色界、色界還沒解脫，更不用說是從涅槃界或無為

層次的解脫，因為色界和無色界都尚未解脫。又因為作為準繩

的層次不同，如何解脫以及如何不解脫，其判斷就不同。因此

欲界、色界、無色界都是有為，只要是有為就不是解脫。不論

是欲界、色界、無色界，都是有為。有為都在諸行無常，都在

生死輪迴當中。表面上就到色界乃至無色界，但那個層次都不

是長久。由於是有為法，是生死輪迴，因此不離於色性，就有

色性（Skt. rūpin）。雖然目前在色界、無色界，但是由於是有

為法，都是暫時的表現。 

  「大般涅槃」做為一個語詞或是概念，來啟發或指引認知、

理解包括修行。《大法鼓經》《央掘魔羅經》教導，經過嚴格

的考察思辯，而能落實在聞思修整個修行的道路。世界不只是

言說，世界更是貫徹的都是修行。因此就用修行的道路來帶，

出世間生命歷程和生死輪迴的流程，就用解脫道、菩提道。對

                                                 
8《大法鼓經》，T. 270, vol. 9, pp. 293c。 
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於一切法的探究，從五蘊入手。就當事者立場的指涉，解脫道

看諸法無常、諸法困苦。「大般涅槃」看生命世界，把格局打

開，把層次打開。因此五蘊無常，生生世世五蘊都是無常，就

帶出生死輪迴入手去觀看，趣向涅槃寂靜。菩提道「大般涅槃」

入手處是離世間生死輪迴的束縛，從外表現象、事物語詞解開

一切法，把束縛解脫，看到底細就是涅槃寂靜，根本的層次是

諸法常住，生生世世次第進展，次第修行成就如來畢竟涅槃的

境界即解脫有色。 

3《中論》〈觀涅槃品〉觀待涅槃 

  《中論》用「八不中道」或者是相關的方式，帶出關聯的

論斷稱做「不生不滅」。《中論》一品一品作為觀看或是檢查

重點，有些是在世間或生命現象的構成、或是生存活動，屬於

基礎的情形。「觀涅槃品」9以觀看、思惟涅槃，是不是可以引

導出「不二中道」來觀看，而如此的觀看能夠如此的突破，就

發現其實不僅限於所觀看的焦點像涅槃、如來乃至一切法亦復

如是。 

  〈觀涅槃品〉的要點，用以觀看或是檢視涅槃，對於涅槃

在性質上或是特性上來論斷，可以用「無得亦無智」乃至「不

生亦不滅」來去論斷。針對這一主張，重點式的討論，而討論

過程當中，帶出有關於涅槃在論斷其特性時相關說法，而對於

這些說法就帶出兩個層次，稱做語詞如此論斷的層次，以及語

詞如此的論斷所要去帶出來的事情本身。〈觀涅槃品〉要去論

斷「涅槃」（熄滅），論證過程「涅槃」操作什麼法目功課而

                                                 
9  《中論》， T. 1564, vol. 30, pp. 34c-36a。 
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熄滅，以及「涅槃」所要熄滅和斷除的又是什麼。因此就打開

相關要項，由相關要項延伸就成為「一切法」或是「世間」，

而後都在不二中道「涅槃」與「世間」畫上等號，成佛很重要

的就以此來實證及教導。如此所做的，就是經由嚴格的檢視稱

之為熄滅，以及這個名稱所要去指稱的，亦即是沒辦法用相對

概念、片面的一邊來論斷到「涅槃」，只能夠用捨離相對概念，

來談「涅槃」。 

  徹底的熄滅就涅槃，就無為法，涅槃就不受後有，或涅槃

就不去執取貪瞋癡，把如此的特性帶出來的時候，涅槃的非有

非無就可以成立了，按佛陀在經典上所記錄，因此就非有非無。

以勝較量說涅槃稱斷除存在和不存在。存在、不存是相對概念，

以存在、不存在而形成相關想法和見解，存在、不存在不是事

實，如果是事實就稱做無所斷，行走至此《中論》涅槃要來斷

除有想、斷除非有想，斷除存在之概念、斷除不存在之概念。 

4《大般若波羅蜜多經》二十空之實際空 

  《大般若波羅蜜多經》教導勝義說為「涅槃」，而實際稱為

實存之邊際，證入實際也稱為「涅槃」，勝義與實際都是空。

「空」即不就現象或語詞，認定現象的存在，或語詞對應的存在。

大乘（Skt. mahā-yāna）在《大般若波羅蜜多經》也是空性。空

性，大致上意思是不限定。外表觀看就聚焦在所注意的輪廓、特

徵，以為世界就那樣的存在。世界的存在，不是限定在所聚焦的

範圍，也不是限定在所捕捉的特徵或內容。《大般若波羅蜜多經》

教導空性（Skt. śūnyatā-śūnyatā）的情形，也是空性。稱做空性

空性，簡稱為空空。 

Edward Conze轉寫《大般若波羅蜜多經．第二會》梵文本
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就有所謂的二十個空性10，空性，這是一個總標示，解讀部分說

法如下： 

  tatra katamā paramārtha-śūnyatā? paramārtha ucyate 

nirvāΧaΥ, tac ca nirvāΧena śūnyam a-kūΛa-sthāvināśitām upādāya. 

tat kasya hetoΗ? prakΩtir asyaiΙā. iyam ucyate paramārtha-śūnyatā. 

  以上玄奘法師翻譯為，「云何勝義空？勝義謂涅槃。當知

此中涅槃由涅槃空非常非壞。何以故？本性爾故。善現！是為

勝義空。」
11 

  白話翻譯為，「最高級的道理是空性在講什麼，最高級的

道理被說為涅槃。涅槃是空的，涅槃根據什麼是空的？涅槃根

據涅槃就是空的，最高級的道理被說為涅槃，就被講說為勝義

空。」 

  「空性貫徹一切法」，意指所稱之聲聞、獨覺、菩薩、諸

佛如來、或者世俗、勝義、有為、無為、有漏、無漏都是「空

性貫徹一切法」。Skt. paramārtha-śūnyatā（勝義為空性）。

Skt. parama-arthaΗ，勝義或第一義，勝義被說為涅槃，而涅槃

是空的，涅槃根據什麼是空的？涅槃根據涅槃就是空的。 

《大般若波羅蜜多經》教導都是世間言說的作用，施設的

語詞，或講出來的話，都是佛法教學施設的表現。施設就用講

說作為主要的活動，講說究竟也都使用語詞。parama-arthaΗ字

面意思勝義被說為涅槃。世間都是限制的表現，由眾多的因緣，

                                                 
10  Edward Conze (tr.), The Large Sutra on Perfect Wisdom with the Divisions of 

the Abhisamayālaṅkāra, Berkeley: University of California Press, 1975, pp. 

144-148. 

11  《大般若波羅蜜多經．第二會》T. 220 (2), vol. 7, pp. 73a-74a. 
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背後驅使推動，或周遭形成衝擊壓力而有世間。世間運作的條

件，以運作條件形成都是限制，都受到困苦。由此就不在欲界、

色界、無色界做任何的繼續的追逐，就用勝義帶出涅槃，涅槃

也是空，Skt. nirvāΧena涅槃根據涅槃就是空的。《大般若波羅

蜜多經》教導內部空性，憑著內部；外部空性，憑著外部；涅

槃空性，憑著涅槃。 

an-utpādāt vā sthitāvā eΙā dharmāΧām dharmatā 

dharma-sthititā dharma-dhātur dharma-niyāmatā 

tathatā a-vi-tathatā an-anya-tathatā bhūta-koΛis 

  以上玄奘法師翻譯為，「謂一切法若佛出世、若不出世，

法住、法定、法性、法界、法平等性、法離生性、真如、不虛

妄性、不變異性、實際」12 

  白話翻譯為，「舉凡那個為常住，眾多關聯單位項目法性

的情形、若佛出世若不出世，法住性、法界、法決定、真如、

不虛妄、實際。」 

Skt. dharma-dhātur做法界。佛教把世界看成諸法組成、諸

法推動，而組成、推動、變化，就形成不只是歷程，而且歷程

的交織就形成網絡，稱做dharma-dhātu，都是掛在dharma諸法

之以緣起在運轉而交織網絡的領域，稱法界。稱做安住，無所

謂生住異滅的在變化流程的一個環節一個環節，而是出生的時

候也是住，住的時候也是住，變異的時候也是住，解散的時候

也是住，就稱做常住。「諸法之法性」，外在現象分為3個層次，

第一個，外表，表象、現象、事物，第二個層次，就諸法，第

三個層次，就帶出諸法之法性。諸法要去探討所緣或組裝的，

                                                 
12   《大般若波羅蜜多經．第二會》T. 220 (2), vol. 7, pp. 73c-74a. 
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運作世間修行的單位項目。就現象事物，佛法的教學做出其情

形或境界的論斷，論斷為法性、法身、真如，如此的論斷，用

空性、虛幻、不二來做亮點。Skt. dharma-niyāmatā法決定、或

稱為法離生性，字根√yam克制，前面加上ni，稱做確定Skt. 

certainty。確定Skt. certainty。，是經由修行，把外在的衝擊、

添亂情形看清楚，之後把這些作用減少又減少。通過修行，把

干擾的因素看淡、減輕、排除，之後把正向的戒、定、慧起修，

導向解脫，稱做決定。 

佛法的教學，世間有其運轉的機制和條理。緣起的流轉，

世間生死輪迴；緣起還滅，不入世間。任何人、神可以做為助

緣，但是不足以去否定、變化世間運作確實的情形，就稱做法

決定性。也就是世界就是決定用「此有故，彼有；此生故，彼

生」稱緣起的流轉；以及「此無故，彼無；此滅故，彼滅」稱

做 緣 起 的 還 滅 在 運 作 的 。 看 到 世 界 在 根 本 的 層 次 ， 為 Skt. 

dharma-niyāmatā（諸法之決定的情形、或是確定的情形）。菩

提道的格局是無量無數無邊，如此格局所契入之法性，也是無

量無數無邊。 

  dharmatā dharma-dhātur dharma-niyāmatā tathatā a-vi-

tathatā an-anya-tathatā sthititāsthitā bhūta-koΛis Skt. bhūta-koΛi

實際。Skt. bhūta指的是現實、或實存、存在。Skt. koΛi指的是

端點、邊界。實存的邊際，稱做實際。Skt. bhūta-koΛi，字面的

意思實際、現實的邊際，相當於世界邊。佛教解脫道，對於世

界邊是什麼，在世間在天界，都是生死輪迴苦，還要再過下去

稱做痛苦沒完沒了。佛教經由修行而不必再過下去 ，由此世界

邊就是涅槃。因此證入涅槃、證入實際。涅槃跟實際，語詞不
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同，意思一樣。涅槃，稱做熄滅這些貪瞋癡的火焰和奔流，而

實際，就是把實存看進去根本，根本沒有生死奔流，沒有一輩

子一輩子，根本上就是實存之邊際，實存之邊際是生死輪迴的

終點線，而且一直是生死輪迴的終點，法性到實際，所作所為

通通銜接根本的情形。 

  現象事物都在變化流程，在變化流程的外表跟內層，切到

根本，根本稱做常住一直到實際，實際，也相對於諸法，相對

於現象，實際就是他者。而這個他者，用他者之存在，稱Skt. 

para-bhāva，縱使講他者也是空性。因此，相對空性，也就是

相對於現象、事物跟諸法，常住是空性。同樣的，相對於常住，

現象、事物跟諸法也是空性。 

tasyāΗ yā tayā śūnyatā a-kūΛa-sthâvināśitām upādāya, na sā 

pareΧa kΩtā. tat kasya hetoΗ? prakΩtir asyaiΙā. iyam ucyate para-

bhāva-śūnyatā. tasyāΗ yā tayā śūnyatā。 

佛法教學使用語詞，有其限度稱，假名施設，而《大般若波羅

蜜多經》教導語詞無作用。法性，縱使被說成他者之存在，一

切法無造無作，一切法在法性、實際、涅槃都不是被做出來的。

語詞只是運用教學，作為遙遠的啟發指稱，世界在佛教來講是

修出來的。因此，法性說成他者之存在，法性並不是用他者做

成的，說而無說。《大般若波羅蜜多經》講一切法無作用，以

一切法無作用，來彰顯無作用之無為法性。 

  對任何語詞，可以在世間的層次去考察，可以在法性的層

次去考察，可以在本性的層次去考察，也可以從因緣生的層次

去考察。無論怎麼考察，就把考察的項目解開，解開在表面的

層次，解開在周遭共構的系統，甚至深刻的就解開在根本的情



74   正觀第九十八期/二Ο二一年九月二十五日 

 

 
形，這些都是各個層次各個面向的考察，只要經由如此的考察，

要去考察的事情或者概念，就不再是表象，不再是給出來的語

詞，任何的現象任何的語詞，只要解開其成份，解開共構系統，

解開背後的因緣，現象就不是現象，語詞就不是語詞。 

5《大般若波羅蜜多經．第七會》大般涅槃是增語 

  隨著或者面對的問題不同，提供的對策就不同，但一貫的

就 是 空 ， 即 使 修 行 實 證 大 般 涅 槃 ， 大 般 涅 槃 亦 是 增 語 Skt. 

adhivacanam，一切法空不可言說： 

  niΗsattvo hi dharmadhātuΗ abhāvāΗ sarvadharmā iti bodher 

adhivacanametat, yo 'sau dharmadhātur iti saΥkhyāΥ gacchati 

acintyadharma……na parinirvāΧagāminaΗ tat kasmā ddhetoΗ? na 

hy acintyaΥ gamanāgamanena pratyupasthitam, yāvan na 

parinirvāΧaΥ gamanāgamanena pratyupasthitaΥ13 

                                                 
13   「 śāradvatīputra āha - na mañjuśrīrbhagavatā 

dharmadhāturabhisaṃbuddhaḥ? mañjuśrīrāha - na bhadanta śāradvatīputra 

bhagavatā dharmadhāturabhisaṃbuddhaḥ | tatkasmāddhetoḥ? tathā hi 

bhadanta śāradvatīputra dharmadhātureva bhagavān | sacedbhadanta 

śāradvatīputra bhagavatā dharmadhāturabhisaṃbuddhaḥ syāt, tadyo 

'sāvanutpādadhātuḥ sa nirudhyo bhavet | api tu bhadanta śāradvatīputra sa 

eva dharmadhāturbodhiḥ | tatkasmāddhetoḥ? niḥsattvo hi dharmadhātuḥ | 

abhāvāḥ sarvadharmā iti bodheradhivacanametat, yo 'sau dharmadhāturiti 

saṃkhyāṃ gacchati | tatkasmāddhetoḥ? sarvadharmā hyanānātvaṃ 

buddhaviṣayataḥ | anānātvamiti bhadanta śāradvatīputra avijñaptikaṃ 

padametat | avijñaptikamiti bhadanta śāradvatīputra naitacchakyaṃ 

vijñāpayituṃ saṃskṛtatvena vā yāvad asaṃskṛtatvena vā | na tatra 
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玄奘法師翻譯：舍利子言：曼殊室利！佛於法界豈不證耶？

不也！大德！所以者何？佛即法界，法界即佛，法界不應

還證法界。又，舍利子！一切法空說為法界，即此法界說

為菩提，法界、菩提俱離性相，由斯故說一切法空。一切

法空、菩提、法界，皆是佛境無二無別，無二無別故不可

了知，不可了知故則無言說，無言說故不可施設有為無為、

有非有等。又，舍利子！一切法性亦無二無別，無二無別

故不可了知，不可了知故則無言說，無言說故不可施設。

所以者何？諸法本性都無所有，不可施設在此在彼、此物

彼物。又，舍利子！若造無間，當知即造不可思議亦造實

際。何以故？舍利子！不可思議與五無間，俱即實際性無

差別。既無有能造實際者，是故無間、不可思議亦不可造。

由斯理趣，造無間者非墮地獄，不思議者非得生天；造無

                                                                                                      
kācidvijñaptiḥ, tena tadavijñaptikam | sarvadharmā hi bhadanta 

śāradvatīputra avijñaptikāḥ | tatkasmāddhetoḥ? tathā hi sarvadharmāṇāṃ 

prādurbhāvo nāsti yasmin sthitvā vijñapyeran | ye 'pyamī ānantaryaprasṛtā 

acintyaprasṛtāḥ, te | ye ca acintyaprasṛtā bhūtaprasṛtāste | tatkasmāddhetoḥ? 

bhūtamiti bhadanta śāradvatīputra abhedapadametat | ye 'pi 

acintyadharmasamanvāgatāḥ, naiva te svargagāminaḥ, na apāyagāminaḥ, na 

parinirvāṇagāminaḥ | tatkasmāddhetoḥ? na hi acintyaṃ gamanāgamanena 

pratyupasthitam, yāvat na parinirvāṇaṃ gamanāgamanena 

pratyupasthitam 」 ； 參 閱 ， P. L. Vaidya (ed.), “ No. 21: Mañjuśrī-

parivartâpara-paryāyā Sapta-śatikāPrajñāpāramitā,” Mahāyāna-sūtra-

saṃgraha, part I, Darbhanga: The Mithila Institute,1961, pp. 340-351; GRETIL 

- Göttingen Register of Electronic Texts in IndianLanguages: 

(http://gretil.sub.uni-goettingen.de/gretil/1_sanskr/4_rellit/buddh/bsu052_u.htm) 。 
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間者亦非長夜沈淪生死，不思議者亦非究竟能證涅槃。何

以故？舍利子！不可思議與五無間皆住實際，性無差別，

無生無滅、無去無來、非因非果、非善非惡、非招惡趣非

感人天、非證涅槃非沒生死。何以故？以真法界非善非惡、

非高非下，無前後故。14 

  以上部分白話翻譯為，「離開眾生，法界菩提是增語，何

以故？這樣的法界是（修行朝向）走去的名稱……不可思議法

也不是能證大般涅槃……為什麼？（因為）沒有大般涅槃被設

置出來……」 

爾時，具壽善現白舍利子言：若一切法都無所有皆不可得，

說何等法可於無上正等菩提而有退屈？ 

時，舍利子語善現言：如仁者所說，無生法忍中都無有法，

亦無菩薩可於無上正等菩提說有退屈，若爾，何故佛說三

種住菩薩乘補特伽羅但應說一？又如仁說，應無三乘菩薩

差別，唯應有一正等覺乘。15 

  佛法看這個世界的辦法，第一是世俗言說的看法。第二是

修行實證的看法。用世俗諦、勝義諦這一體兩面帶出來，世俗

言說的看法，就可以打開在這個大範圍當中各式各樣的言說，

如此的看法並沒有把世俗言說的封閉、侷限以及世界的道理解

開通達到最廣大、最高超的地步，於是就帶出勝義的看法，勝

義就不是只靠著世俗言說，勝義就靠修行實證就用戒定慧。 

  世間首先來形成對於世間的看法，這看法指的是觀看的方

                                                 
14  《大般若波羅蜜多經．第七會．曼殊室利分》T. 220 (7), vol. 7, pp.967b 

15  《大般若波羅蜜多經．第二會》T. 220 (2), vol. 7, pp. 258a。 
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法，觀看的方式，觀看的道路。有別於此大般涅槃就帶著勝義

修行實證的看法，勝義修行實證的看法，在看一切法非我、一

切法空、一切法不二。如果看這個世界，都是看成非我、非我

所、看成空性，世界就不會有五花八門。《阿含經》以緣無明

而有行，緣行而有識，這世界由於眾生無明遮蔽，由此世間就

越來越複雜，稱世俗言說的看法跟作法。有別於此，假如看這

個世界都是空性、都是不二、都是真如，根本上都是法性、涅

槃，如此的看法，帶出來的做法直通大般涅槃、無上正等覺。

因此，世界就是一條無上菩提道，由於都是空觀一貫真如之理

解跟實證，實證稱做唯一無上菩提道，內涵是空性，因此也無

所謂一條無上菩提道。 

  欲界就有欲界看法跟做法，色界就有色界看法跟做法，有無

色界看法跟做法，有解脫道的有學位到無學位看法跟做法，。這

都只是世俗言說看法而已，完全不等於世界就是如此。《大般若

波羅蜜多經．第二會》就教導了多重的看法，就教導出勝義修行

實證的看法，如此的看法，不是做出不同的看法而站在敵對面，

要看得最深刻最通達，然後深入諸法空性、諸法不二，以及看得

最高超，要往大般涅槃，要往不生不滅，畢竟不生畢竟不滅，不

來不去，畢竟不來畢竟不去，真如法界來通達、無限地觀看過去，

生起勝解，就可以朝向大般涅槃而開發智慧究竟成佛。 

6《大般若波羅蜜多經‧第八會》時空生死洞察 

  佛教生死洞察的視角，不會把時空抽離另外存在，也就是看

待世界及關聯項目（法）的同時，一貫的也納進佛教的時空視角，

於是「大般涅槃」解開洞察與認知，諸佛眾生在任何時空下，全



78   正觀第九十八期/二Ο二一年九月二十五日 

 

 
盤真實的情形，所有關聯的項目（法）都是因緣交錯才形成，離

開如此因緣，無所謂時空、無所謂生死，即時空無自性，欠缺生

死本身的存在，一切有賴諸多有關項目隨著造作而運轉。玄奘法

師翻譯：時，龍吉祥聞是語已，因即復問妙吉祥言：尊者從何生

死解脫？妙吉祥曰：仁謂如來從何生死而得解脫？十力世尊常說

過去、未來、現在，為生死法。 

  眾生在現實上面對的事物，所進行的活動，很大的差別就在

於時空的關聯。「大般涅槃」談生死，構成時間跟空間思維，因

為生死有時間、有空間、有場所，於是佛法的教學，時空有三個

向度，第一個時間的向度。第二個在空間長寬高向度、方向或是

區域。第三個向度，在時空的場所所出現的這些型態。時間、空

間和型態都是空的，「以有空義故一切法得成」以空性作為根本，

隨著因緣就可以變出什麼，所變現的根本就是空性。 

  從眾生的活動來看時間，就帶出過去生的、現在生的、未來

生的。日常生活用詞就帶出過去、現在、未來。念頭就形成彼此

的關聯、彼此有次序的區別、標定。眾生的活動如果就把身業、

語業、意業這些來打開出來，可以稱之為時間形成生命歷程的前

生、今世、來生建構關聯。活動用無常而變動不居做為其主要特

色，如此的特色跨越前生、到今生、到來生，這個是生命歷程的

三大波段，稱之為時間做為向度，成為時間的流程，在這如此的

流程，來形成時間上面、或者分別的認識、或者來標定的認識。

眾生活動變動不居的流程，就架設在過去生、現在生、未來生這

三個波段，而形成在時間歷程的次序分別、以及事情的標定。對

於時間的歷程，也是一樣，稱做過去、現在、未來，做區分或者

分別、標定，就是過去、現在、未來，這是從眾生的活動範圍來
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關聯空間建構。同樣的活動不只是弄出範圍，而且活動意涵著無

常而變動不居，來做時間關聯建構。眾生身語意三方面活動不是

攪成一團，而是可以建構成為過去生、未來生，過去到未來、前

念到後念。這些都只是分別所做的言說。因為過去、現在、未來

都是空的，不是由任何外在的項目而才成為空，任何的空都是本

身就是空，稱自性空。 

有菩薩摩訶薩具修六種波羅蜜多，見諸有情生死長遠，諸有

情界其數無邊。見此事已作是思惟：生死邊際猶如虛空，諸

有情界亦如虛空，雖無真實諸有情類，流轉生死及得解脫，

而諸有情妄執為有，輪迴生死受苦無邊，我當云何方便濟拔？

既思惟已作是願言：我當精勤無所顧戀，修行六種波羅蜜多，

成熟有情、嚴淨佛土，令速圓滿疾證無上正等菩提，為諸有

情說無上法，皆令解脫生死大苦，亦令證知生死解脫都無所

有畢竟皆空。善現！是菩薩摩訶薩由此六種波羅蜜多，速得

圓滿疾能證得一切智智。16 

修行者稱作菩薩摩訶薩，關鍵就在「見」，要在生命歷程去

觀看，觀看這一套生死輪迴是如此讓人感嘆的長久。有各式各樣

的眾生所形成的眾生的領域，不是另外神話虛構、或是想像的投

射，而是落實在打開的生命世界。這樣的教導，不只全面仔細的

考察，而且要思考、深入探究怎麼回事。以現觀配合著調理的思

考、抉擇，如理如實，就順著事情的情況去考察探究，事情是什

麼道理，就順著事情的道理，把時空的領域打通，把個體的外表、

概念打通，如此形成智慧貫徹到底。 

                                                 
16  《大般若波羅蜜多經‧第二會》T.220(2),vol.7,pp.278b。 
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佛法教導，所有關聯的項目（法）都是因緣交錯才形成，

離開如此因緣，無所謂時空、無所謂生死。時間與空間都是人

為有限段落所施設的概念。「大般涅槃」將生死放在時空長遠

歷程與廣大格局，洞察生死長遠的來龍去脈，從三界六延伸到

三千大千世界及至法界。藉由止息世界與時空之運轉，而超越

世界與時空，如來「大般涅槃」，不只是安住「涅槃」，而是

常住「大般涅槃」，並在諸多向度與面向相續不斷的來去。 

7《大般若波羅蜜多經‧第四會》〈清淨品〉色非縛非解 

《大般若波羅蜜多經》從蘊、處、界諸法上路，講的就有

深奧Skt. gambhīrā，因此感受有深度，之後概括認知有深度，

然後情意的造作有深度，分別式的知覺也是有深度。從五蘊、

十二入處、十八界入手，檢查何謂「束縛」。有些眾生在身體

方面，有些在物質追逐方面，因此眾生在世間身不由己、心不

由己而受到「束縛」。「束縛」由於因緣，要改變因緣，尋求

解脫。表象上是因緣，而緣起空性，緣起的流轉就形成束縛，

緣起的還滅就形成解脫。 

深入到法性本性的層次，因此表象的情形跟論斷留給表象，

不把表象帶入深奧的層次。對於五蘊的第一個色蘊，了解其深

奧Skt. gambhīrā，不在各自脈絡、各自因緣、各自情境去論斷。

對 於 色 去 探 究 所 謂 色 本 身 存 在 為 什 麼 ， 本 身 的 存 在 Skt. 

svabhāva當作要去探究的焦點，探究到底，結果談不上本身的

存在，而用是空或無自性。 

subhūtirāha-kiyadgambhīrā bateyaΥ bhagavan 

prajñāpāramitā duradhimocatayā? bhagavānāha-rūpaΥ 



佛教經典之「大般涅槃」義理研究   81 
 
 

 

subhūte abaddhamamuktam| tatkasya hetoΗ? 

rūpāsvabhāvatvātsubhūte rūpamabaddhamamuktam| evaΥ 

vedanā saΥjñā saΥskārāΗ| vijñānaΥ subhūte 

abaddhamamuktam| tatkasya hetoΗ? 

vijñānāsvabhāvatvātsubhūte vijñānamabaddhamamuktam| 17 

  以上玄奘法師翻譯為：「聞佛所說甚深般若波羅蜜多實難

信解。佛告善現：如是！如是！如汝所說。爾時，善現復白佛

言：如是般若波羅蜜多云何甚深難信難解？佛告善現：色非縛

非解。何以故？色以無性為自性故。受、想、行、識非縛非解。

何以故？受、想、行、識以無性為自性故。」18 

白話翻譯為：「善現就這樣講，般若波羅蜜多就被認為很

深奧，很難勝解。世尊就回應，色並非受到束縛、並非得到解

脫。何以故？色非縛非解，來自於色本身的存在其情形為無自

性。同樣受想行識也是一樣非縛非解，根據什麼？識非縛非解，

根據識本身的存在其情形為無自性。」 

 rūpasya subhūte pūrvānto'baddho'muktaΗ| tatkasya hetoΗ? 

pūrvāntāsvabhāvaΥ hi subhūte rūpam| rūpasya subhūte 

aparānto'baddho'muktaΗ| tatkasya hetoΗ? aparāntāsvabhāvaΥ hi 

subhūte rūpam| pratyutpannaΥ subhūte rūpamabaddhamuktam| 

tatkasya hetoΗ? pratyutpannāsvabhāvaΥ hi subhūte 

pratyutpannaΥ rūpam| evaΥ vedanā saΥjñāΥ saΥskārāΗ| 

vijñānasya subhūte pūrvānto'baddho'muktaΗ| tatkasya hetoΗ? 

pūrvāntāsvabhāvaΥ hi subhūte vijñānam| vijñānasya subhūte 

                                                 
17  Digital Sanskrit Buddhist Canon: http://www.dsbcproject.org/canon-text/book/68. 
18  《大般若波羅蜜多經‧第四會‧清淨品》T.220(4),vol.7,pp.799c-800a。 
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aparānto'baddho'muktaΗ| tatkasya hetoΗ ? aparāntāsvabhāvaΥ hi 

subhūte vijñānam| pratyutpannaΥ. 19 

玄奘法師翻譯為：所以者何？善現！色清淨即果清淨，果

清淨即色清淨。何以故？是色清淨與果清淨無二、無二分、無

別、無斷故。受、想、行、識清淨即果清淨，果清淨即受、想、

行、識清淨。何以故？是受、想、行、識清淨與果清淨無二、

無二分、無別、無斷故。20 

事情如果只是因緣生，這是世俗諦。但世俗諦並不足以認

識事情的全貌，因此就根本於空性。如果不是根本於空性，如

果不是藉諸因緣，就無所謂時空人物組合，因此就帶出空性、

無自性。由於因緣所生法就是有為諸行，正好有為諸行，洞察

法性是空性，因此不論現在、過去的端點，不要被時間向度浮

面設置給困惑。任何時間都是諸法因緣生，以諸法因緣生，因

此諸法無自性。佛教以因緣相續流，打通世間任何人物、任何

方向、起點終點、開始結束的設定。以因緣相續流，作兩端無

限的通達，往法性做貫徹的通達，稱做並非束縛並非解脫。世

界空性，世界暢通，由此色所謂的最開始是無自性。因此對於

世俗的設置，設置當中有各種的人物、各種說詞、個動作全部

打通、全部超越。 

8《大乘理趣六波羅蜜多經》相續不斷的修行 

慈氏菩薩摩訶薩於此會中而作是念：「此會眾中諸有

情類，貧窮孤露無所依怙，流轉生死沈溺愛河；欲達

                                                 
19  Digital Sanskrit Buddhist Canon: http://www.dsbcproject.org/canon-text/book/68) 

20   《大般若波羅蜜多經‧第四會‧清淨品》T.220(4),vol.7,pp.802a。 
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彼岸為聞法故，願見世尊求一切智，無有力能。」 

於是彌勒菩薩摩訶薩發如是心，即從座起，整理衣服，

善調六根，身口意業皆悉寂靜――然其六根百福所生，

妙相莊嚴八十種好，三無數劫之所圓滿，摩訶般若波

羅蜜多等百千萬日光明相莊嚴其身，一切有情瞻仰無

厭，近無等等佛果菩提…… 

（彌勒菩薩）合掌恭敬而白佛言：「如來世尊於一念

中，能知一切有情過去未來現在之心……21 

  諸佛、菩薩、諸天眾神可以進入法會，都是來自於菩提道

生生世世所下的功夫，用於打開的世界以及全程打通的修行，

如此都是涅槃、大涅槃或是無上正等覺可以辦到的事情。 

云何令諸有情趣大涅槃安隱正路？此等有情當作何事，

於一切智得不退轉？云何圓滿檀波羅蜜乃至般若波羅

蜜多？又此般若波羅蜜多與前五種波羅蜜多而為其母，

云何修習而能圓滿？又此大願云何顯發？又諸有情云

何修習涅槃彼岸？唯願世尊分別解說，為欲利益安樂

一切有情令得歡喜。22 

  菩提道簡單來講，自渡渡他，是救渡眾生往涅槃而超越。

不只是涅槃，而且往一切智這個智慧的方向。「當作何事？」

就帶出「云何圓滿檀（布施）波羅蜜乃至般若波羅蜜多？」。

提問「此般若波羅蜜多與前五種波羅蜜多而為其母」這樣子的

                                                 
21   《大乘理趣六波羅蜜多經》， T8 no. 261,  pp. 865c。 
22   《大乘理趣六波羅蜜多經》， T8 no. 261,  pp. 865c。 
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一個格式，請問般若波羅蜜多，用這樣子的一個格式，怎麼樣

子能夠圓滿？此大願云何顯發？這個大願涉及到從有情就流轉

生死、沉溺愛河，就發這樣子的一個誓願，要把有情帶往涅槃。

最後這個提問「諸有情云何修習涅槃彼岸？」，也就是菩薩在

做引導，如此的引導要落實在有情的修行。有情該怎麼樣子修

行，也就是菩薩的修行跟有情被帶上路的修行，應該差別施設。

有情根器不同，努力強弱程度不同，法會就帶出一切眾生，生

死漂流，正好由法會來面對這件事情，不只是讓菩薩行者以佛

法教學作為主要修行功課，而且如此的修行過程當中，又可以

來貢獻有情引導有情走上涅槃解脫。 

  以涅槃為概念，更進一步去拓展，講諸行無常，在更為深

刻的，就涅槃寂靜。「大般涅槃」是掛在大乘，大乘不是講說，

也不是用在某個時代、某個地區，而是往最高超修行目標當中

的精要去認識學習，甚至實踐朝向大般涅槃這個大乘系統。大

乘就是發菩提心、大悲心，以及以佛法僧做為依止。不僅只是

在解脫道的諸法非我、涅槃寂靜，如此的法性而已。而是用一

切法，每一法都是無量無數無邊，廣大如虛空，究竟如法界，

來深入根本所彰顯的法性。 

  佛教所講的涅槃不只是做語詞分析、不做語句的推論，那

都是語詞的平面、語句推論的平面而已，而是要正確的系統、

層次。層次是指這個世間的凡夫，往廣大、往高超、往深刻、

往超脫的揚長而去。層次在這裡優先帶出法性，法性很重要的

是解脫。 

八萬四千諸妙法蘊…… 

如是教門，能除有情生死煩惱、長夜黑闇，速能出離證解
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脫果…… 

諸有情聞此法已閉惡趣門，開涅槃路。 

於生死大苦海中，能為船筏，能作有情甘露良藥。 

殑伽沙等諸佛菩薩三無數劫六度萬行所證之果。如是妙法

功德圓滿，以是歸依無為法寶。23 

  釋迦牟尼佛所開演要來開示啟發，可以認知的項目，八萬

四千諸妙法，以及這些項目的道理機制及運作。「法」的提出

不是增設法目而疊床架屋，都是在第一線去面對世界的情況、

世界的問題，以及能夠理解問題、能夠解決問題。所以講涅槃

都是關聯於世間，世間平庸偏差受苦受難，佛法教學才施設這

些。像恆河的沙那麼多的諸佛菩薩，經過三個無數劫，和多得

不得了的修行的科目，貫徹而實證的表現，一切的佛教經典，

通通都是在第一線去觀察世界，生生世世相續不斷的修行，圓

滿的實證，涅槃才帶的出來。 

四結論 
  就「大般涅槃」語詞在佛教經典有諸多不同教學，且「大

般涅槃」並非語言文字所能到的了，背後是修行實證。而「大

般涅槃」這概念，是用來面對生命世界生命體生老病死，或者

用來解決問題成就大般涅槃。由於一般的語言、概念帶出指涉

及意義，一定要用在完整的語句，而且放在使用的情境、或是

場合、或是脈絡，其意義才能夠彰顯出來。 

  《大般涅槃經》提出的「如來常住」、「眾生皆有佛性」

                                                 
23   《大乘理趣六波羅蜜多經》， T8 no. 261,  pp. 868b-868c。 
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為實證「大般涅槃」關切的焦點，說明生命體於無盡生命，來

去一貫，一直都是因緣生和因緣滅，而立於法性層次上都是覺

醒、覺悟，這個當中都是施設，從施設當中，要看出怎樣破斥

施設的層次而彰顯涅槃；《大法鼓經》、《央掘魔羅經》如來

涅槃是解脫自在，因此就「解脫有色」，如此有色所帶出來的

世間，不是做成凡夫的有，而是早已超脫，諸佛世尊有色入世

間，是願力入世間，生生世世度化眾生；〈觀涅槃品〉觀待涅

槃的要點，用以觀看或是檢視涅槃，對於涅槃在性質上或是特

性上來論斷，可以用「無得亦無智」乃至「不生亦不滅」來去

論斷，針對這一主張，重點式的討論，而討論過程當中，帶出

有關於涅槃在論斷其特性時，對於這些說法就來帶出語詞如此

論斷的層次，以及語詞的論斷所要帶出的意涵。 

  《大般若波羅蜜多經》二十空勝義謂涅槃，涅槃是空的，

Skt. paramārtha-śūnyatā勝義為空性。Skt. bhūta-koΛi實際，實存

的邊際，相當於世界邊，都是生死輪迴苦，根本是法性、涅槃

就是實際，根本沒有生死奔流；《大般若波羅蜜多經．第二會》

隨著或者面對的問題不同，提供的對策就不同，但一貫的就是

空，即使實證大般涅槃，大般涅槃亦是增語Skt. adhivacanam，

一切法空不可言說；《大般若波羅蜜多經‧第八會》佛教生死

洞察的視角，不會把時空抽離另外存在，也就是看待世界及關

聯項目（法）的同時，一貫的也納進佛教的時空視角，所有關

聯的項目（法）都是因緣交錯才形成，離開如此因緣，無所謂

時空、無所謂生死，即時空無自性，生死本身無自性，一切有

賴諸多有關項目隨著造作而運轉；〈清淨品〉諸法因緣生、都

是在生老病死、都在生死輪迴當中的短暫的表現，現象上是因
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緣，緣起的流轉就形成束縛，緣起的還滅就形成解脫。當深入

到法性本性的層次，對於五蘊的第一個色蘊，因此追究色本身

的存在Skt. svabhāva去洞察理解，無所謂Skt. svabhāva，因此表

象都不是法性說明為Skt. śūnyatā空性，法性說明Skt. asvabhāva

無自性，關聯而言束縛、解脫都無用武之地，稱非束縛非解脫。  
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Abstract 

Any in-depth discussion of the Buddhist doctrine of nirvāṇa 

must necessarily begin with the related scriptures and 

commentaries. In this paper I investigate the concept of nirvāṇa as 

presented in the Dabanniepan jing (Mahāparinirvāṇa Sūtra), the 

Dafagu jing (Mahābherīhārakaparivarta Sūtra), the Yangjuemoluo 

jing (AՉgulimālīya Sūtra), the Dabore boluomiduo jing 

(Mahāprajñāpāramitā Sūtra), the Zhong lun 

(Mūlamadhyamakakārikā), and the Dasheng liqu liuboluomiduo 

                                                 
＊ I am deeply indebted to my reviewers for all the valuable guidance provided 

while preparing this paper, including the revised title. In investigating how 

each of these well-known Mahāyāna texts interpret the doctrine of 

mahāparinirvāṇa, it became apparent that each one, despite differences in 

terms of time, place, culture, and sectarian views, explains this concept in 

terms of its relation to actual Buddhist practice. Moreover, it is significant 

that the different interpretations of the doctrine of mahāparinirvāṇa found in 

the various versions of the Dabanniepan jing are not mutually incompatible. 
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jing (The Sūtra on the Mahāyāna Principle of the Six Perfections), 

and even though none of these texts takes mahāparinirvāΧa as its 

central theme, they all significantly add to our understanding of its 

underlying import and how it pertains to spiritual practice. In the 

eight sections of this paper I discuss how mahāparinirvāΧa is 

explained in the Mahāyāna scriptures and commentaries, including 

the concepts of the eternal abiding of the Tathāgata and the 

omnipresence of the buddha-nature in the Mahāparinirvāṇa Sūtra; 

the concepts of liberation with remainder and voluntarily re-

entering saṃsāra in the Dafagu jing and the Yangjuemoluo jing; 

the teaching on the extirpation of the dualistic concepts “thought-

nonthought” and “existence-nonexistence” when contemplating 

nirvāṇa in the “Contemplating Nirvāṇa” chapter of the Zhong lun; 

Edward Conze’s assertion based on the real emptiness of the 20 

types of emptiness in the Dabore boluomiduo jing that “nirvāṇa 

understood in terms of nirvāṇa is empty”; the discussion on 

mahāparinirvāΧa as a mere designation (Skt. adhivacana), based 

on the ineffability of all things, in section 7 of the Dabore 

boluomiduo jing; the passage on saṃsāra in section 8 of the 

Dabore boluomiduo jing stating that mahāparinirvāΧa is not 

something that exists outside of time and space; the discussion on 

form as neither bound nor liberated in the “Purity” chapter in 

section 4 of the Dabore boluomiduo jing; and the discussion on 

continuous practice leading to mahāparinirvāΧa in the Dasheng 

liqu liuboluomiduo jing. Taken together, these texts indicate that 
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there exists an approach to Buddhist practice which leads to 

nirvāṇa in the ordinary sense, but which, when augmented with a 

comprehensive view of the Mahāyāna scriptures, ultimately leads 

to mahāparinirvāΧa, as indicated in the scriptures and 

commentaries discussed in this paper.  

 

Keywords: eternal abiding of the Tathāgata; omnipresence of the 

buddha-nature; liberation with remainder; contemplation of 

nirvāṇa; real emptiness; mahāparinirvāΧa; ineffability 
 


