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中觀是印度大乘佛教首先出現的學派，此一學派約在公元 2～3 世紀間由龍

樹菩薩所創立。龍樹上承阿含與般若思想，確立了「俗有真空，體虛如幻」的中

觀宗旨。由於中觀主張諸法畢竟空，所以中觀學派又被稱為空宗。在佛教史上，

中觀學派不僅在印度本土有其重要發展，而且也流傳到漢、藏二地，對該地區之

佛教有深遠的影響。不過，中觀在發展的過程中，卻也出現和大乘佛教其他學說

相互融合的現象，如在印度本土，中觀到了後期（約 8～11 世紀）與唯識發生合

流；在中國，中觀則與如來藏思想合流；在西藏，中觀則和思教合流。本文所討

論的，並未包含融入異說的部分，而是早期龍樹《中論》裡的基本觀點，以及中

期中觀論師清辨和月稱等人的見解。以下分為四個部分論述。 

一、緣起論 

  中觀的緣起論可以包含緣起的此緣性、相待性與空寂性等三種意義，它們大

約相當於《中論》第 26 品的十二緣起支，第 24 品的性空緣起，以及歸敬偈中的

八不緣起。緣起的此緣性與相待性，是清辨和月稱依據「緣起」一詞的梵文語法

和字源所做出的解釋。清辨將緣起解釋為「此緣性」（ida pratyayat ），此緣

性就是「此有故彼有，此生故彼生」的意思，也就是由於有此因所以有彼果，它

指出了因果序列的必然性。如《雜阿含經》所說的十二緣起支－緣無明有行，緣

行有識……乃至緣生有老死，就是一種因果序列性。每一支中的前支是後支的原

因，後支是前支的結果，依序環節緊扣，形成有情流轉的因果必然性。反之，有

情的還滅，則是此緣性的「此無故彼無，此滅故彼滅」，也就是由於此因滅所以

彼果滅，就十二緣起支而言，即是無明滅則行滅，行滅則識滅…乃至老死滅。 

  月稱對緣起的看法，則越過了這種時間先後的因果序列之思考。月稱根據緣

起的字源提出了「相待性」（apek  ） 

，相待性是一種對因果同時性的考察，它強調因與果之間的相依相待，例如父與

子之間就是互相依待的，子固然從父而生，可是如果沒有子，父亦不成其為父，

因此父與子必須同時俱有，互相觀待，才能成立父與子的關係。如以十二緣起支

而言，世尊曾指出「識」與「名色」之間乃是互相依待的關係，亦即不但是「名

色」依於「識」，同時「識」也要依於「名色」。《雜阿含經》以「譬如三蘆，立

於空地，展轉相依，而得豎立」來作比喻，以說明兩者之間相互依待的關係。 

  緣起的空寂性則表現在《中論》歸敬偈中的八不緣起－不生不滅，不常不斷，

不一不異，不來不出。八不是形容緣起的真實相，凡夫由於不能見空，於諸法執

有決定相，所以落入了生滅、常斷、一異、來去等邊見。然而徹見空寂性的聖者，



於諸法不著決定相，故能遠離各種執見，直透緣起的真實相。除了八不之外，歸

敬偈第 2 詩頌的「善滅諸戲論」也是形容緣起的真實相。依據梵文，「善滅諸戲

論」包含「滅戲論」和「寂固」兩個語詞，這兩個語詞代表涅槃寂滅的境界，更

能表達緣起的空寂性之意義。 

二、性空論 

  中觀以性空為了義教。空是對於有情自身與外在世界的考察，發現沒有一物

具有固定不變的實體，所以諸法宛然有而畢竟空。中觀的性空論可以分從存有論

和宇宙論作探討。先就存有論而言，中觀認為一切存在物，包括有情和物質都不

具有實體，它們的存在都只是依賴各種條件的組合，條件改變則存在物跟著改

變，條件離散則存在物跟著消滅，所以任何有情或物質的存在都只是一種虛幻的

存在（幻有），而不是真實的存在（實有）。中觀對於有情和物質的非真實存在，

稱為「我空」和「法空」。換言之，我空和法空，代表中觀對一切存在的看法。 

  中觀的我空和法空，基本上是承襲自阿含的無我和無我所。龍樹在《中論》

第 18 品就是從無我、無我所展開我、法二空的論述。我（ tman），指的是外道

的神我，神我意謂有情在不斷的生死中有一個常住不滅的輪迴主體。月稱以為，

一切煩惱過患都是根源於薩迦耶見（有身見），而薩迦耶見則是以「我」為所緣，

因此修行者必須先破我，才能除掉薩迦耶見，除掉薩迦耶見才能斷除一切煩惱過

患。簡言之，「我」是對治煩惱必須首先破除的對象，所以月稱認為龍樹在第 18

品一開始先破我。外道計我，不外是在五蘊中計有我，或是於五蘊之外計有我，

可是龍樹說：「若我是五陰，我即為生滅，若我異五陰，則非五陰相。」龍樹在

本頌使用了兩難式破斥「我」與「五蘊」的一異見，這等於斷絕了外道計我的可

能性，由此而論證了「無我」－「我空」。論證了無我，就可以進一步論證「無

我所」－「法空」，因為「我所」是依賴於「我」而展開的，如果沒有我，當然

也就沒有我所有的一切，，所以說：「若或無有我，我所當何有？無我無我所，

我我所即滅。」由此可見，龍樹對於我空和法空的論證，是從煩惱的根源處－「我」

下手，必先破我，才能破我所；破了我，自我意識（薩迦耶見）就沒有所緣，破

了我所，我所的意識也沒有所緣。沒有了自我意識和我所的意識，由此而產生的

一切煩惱過患也就跟著止滅了，煩惱止滅即得解脫。 

  其次從宇宙論來說，中觀對於宇宙的生成變化從緣起的相待性來觀察，相待

性意指諸法沒有絕對的決定相，這不論從因果、時間、空間或運動來說，中觀都

不認為有任何一法具有決定相，沒有決定相就是性空，因此中觀對於宇宙的觀察

仍是性空論。先從因果考察，任一因果無不是相互依存的，不但沒有無因之果，

也沒有無果之因，譬如縷織成布，縷為因，布為果，若離縷則無布，若離布，則

縷亦不成布因，唯有縷與布相互依待，才能成立因果關係。次就時、空而言，時

間不能離物而存在，沒有物體的運動也不能感覺時間的流逝，過、現、未三時也

是相互觀待才能成立。同理，空間也不能離開色法而獨存，色以質礙為相，空間



則以無礙為相，無礙相必在質礙的觀待下才能呈現。由於諸法空無實體，所以中

觀反對時間上的剎那實有以及空間上的極微，對於從剎那與極微所引生的世界是

常或無常，世界是有邊或無邊等問題，中觀將這些邊見斥為無記。此外，中觀認

為沒有絕對的運動，去是動相，住是靜相，唯有動與靜的相互觀待才能成立運動。

任何運動，必須在時間上有去時，在空間上有去者，在作用上有去法。換言之，

有時間和空間才能有運動，由於時空沒有自性，所以運動也同樣沒有自性。只有

在無自性空的觀點下，才能成立緣起的時間、空間與運動。 

三、二諦論 

  龍樹在《中論》第 24 品明文提到佛教的二諦－世俗諦與第一義諦（或勝義

諦）。義淨曾以「俗有真空」（世俗有而勝義空）來指稱中觀宗義，可謂一語道破

中觀的二諦要旨。龍樹以為「諸佛依二諦，為眾生說法」，可見二諦是可以藉由

言語來教說的。在梵文裡，諦與世俗都含有言語的意思，世俗則另含有習慣的意

思。它所表達的意義是：唯有依賴於約定俗成的言語習慣，才能使第一義開顯，

由此而讓世人通達第一義，入於涅槃。 

  諦的梵語，是由語根「存有」所派生的名詞，其原意含有與存有有關的意思，

印度早期思想家又將「言說」視為表徵「諦」（與存有有關）的事物，因此諦可

以譯為「真理」或「實在」。真理包含語言學意義，實在則包含存有論意義。清

辨和月稱對於二諦的詮釋，與這兩個層面的意義密切相關，清辨比較側重在語言

的層次，月稱則側重在存有的層次。如以三論宗的術語說，清辨的二諦論較接近

於「言教二諦」，月稱的二諦論則較接近於「理境二諦」。言教二諦是把二諦僅視

為佛的教說，而不是兩種實在的境裡，因為真理只有一個，它是不可言說的。清

辨在解析「第一義」這個複合詞時，曾以梵語的有財釋將第一義解為「有勝義的」，

也就是「隨順勝義」的意思。隨順勝義雖然不等於第一義的涅槃，但它可以藉由

世俗名言隨順成就聞思修所成慧，以通達不可說的第一義。清辨這個解釋，指出

二諦都是可以言說的，顯然具有言教二諦的意味。反之，月稱則把二諦視為凡聖

兩種人的境理，凡人所見為世俗諦體，聖者所見為勝義諦體。月稱這個看法，是

根據他對「世俗」一詞的第一種解釋，月稱取「世俗」的語根所包含之覆蓋或隱

蔽的意思，認為在世俗中凡夫因被無明所覆蓋，所以見不到真實，凡夫所見到的

只是虛妄的世俗諦理，而不是唯聖者所能見的勝義諦理。月稱將二諦視為凡聖所

見之二種諦裡，顯然具有理境二諦的意味。 

  中觀主張俗有真空，因此中觀的真俗二諦又可稱為空有二諦。中觀對空有二

諦的論述與中道論密切相關，所以我們把它放在中道論一并討論。 

四、中道論 

  龍樹的中道論直接承襲自《阿含經》的緣起中道和《般若經》的性空假名。



阿含裡的緣起中道，是正觀緣起而離有無二邊的中道，如說：「迦旃延！如來離

於（有無）二邊，說於中道，所謂此有故彼有，此生故彼生……。」龍樹在《中

論》第 15 品引用阿含這段經文，以非有非無的中道來遮撥外人的實有論和虛無

論。非有非無是遮撥有無二邊，如擴充來說，世俗任何對立的概念都可以是被否

定的邊見，如歸敬偈的八不緣起，八不所否定的對象－生滅、常斷、一異、來去

都屬於邊見，捨離這些邊見就是中道，因此八不緣起又可說為八不中道。其實在

阿含裡，世尊說緣起中道就已在不同地方零星說到八不，只不過龍樹把它們集中

在一起說明罷了！龍樹以八不中道破斥各種邊見，直到世人捨離這些邊見而止滅

戲論，當止滅戲論時就是「離言中道」。如依吉藏所說的四種中道，緣起的八不

中道相當於「對偏中」與「盡偏中」，離言中道則相當於「絕待中」。 

  中觀最具特色的中道論就是緣起性空的二諦中道，二諦中道不僅奠基於阿含

的緣起中道，更結合了《般若經》的性空假名。最足以表現二諦中道意涵的是《中

論》24 品第 18 詩頌：「眾因緣生法，我說即是空，亦為是假名，亦是中道義。」

頌文中的「眾因緣生法」依據梵文是指緣起，緣起代表世俗中的存有，可是緣起

的世俗有為什麼說它是空呢？青目的解釋是眾緣和合的事物無自性，無自性故

空。緣起的東西無自性，這在《中論》第 15 品裡龍樹就曾使用矛盾律加以論證，

本頌又進一步以無自性來會通空有二諦，形成二諦交融的「緣起性空」。其次，

依下半頌文，為什麼「空」就是「假名」也是「中道」呢？「假名」的梵文不是

指名字假，而是指「因施設」，也就是《般若經》所說的「受假」，它相當於阿毘

達磨的「假有」與「和合有」，意指眾緣和合的複合物，由於是假有而不是真實

而有，所以頌文說它等同於空。至於「空」又為什麼是「中道」呢？這主要是由

於「假名」的介入，從頌文的前三句來看，「空」介於「緣起」和「假名」之間，

就「空」與前句之「緣起」的關係而言，諸法宛然而有，所以是「非無」；再就

「空」與後句之「假名」的關係而言，諸法又不是真實而有，所以是「非有」。

因此，空在緣起的意義下是「非無」，在假名的意義下是「非有」，也就是說空乃

是「非有非無」。依中觀所說，非有非無即是中道，所以空也就等同於中道了。

本頌由於假名的介入，二諦中道才得以彰顯，所以吉藏稱此為「成假中」。 

  以上大略介紹了中觀的基本觀點。當然，若要確切理解中觀思想，必須在中

觀學發展的歷史脈絡下，透過中觀所使用的方法，輔以中觀原典的閱讀以及本文

所未討論的中觀實踐論，才能全盤而適切地掌握中觀的旨趣。 


