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菩提心修習次第「七因果」探源 
釋如石 

 
一、前言 

發菩提心是大乘道的入門，其重

要性不言可喻。關於修菩提心的次第，

《菩提道次第廣論》說有兩套，一套

是阿底峽傳來的「七因果教授」：知

母、念恩、報恩、慈、大悲、增上意

樂及菩提心；其中，前前為引生後後

之因，後後為前前引生之果。1 修習的

最終目的，是發起菩提心；而引生菩

提心最關鍵的因素，則是大悲或慈悲。

因此，大乘菩提心的引發，與佛教中

培育慈悲的「四無量心」應有某種內

在的關連。至於有何關連，後來又如

何發展成「七因果」的修習次第，就

是下文所要探究的主題。 

二、略說部派佛教的「四無量」 

    慈、悲 2、喜、捨四無量心或四梵住，

在四部《阿含》中都可見到廣泛的開示，

應該是原始佛教相當重視的一種禪法。佛

弟子Sopāka長老，曾以「人愛獨生子，愛

心真且誠，當以此愛心，普及諸有情」一

偈，表明「慈心三昧」的意義。 3 而在經

論裡，我們往往可以見到，「四無量」與四

靜慮、四無色並列，而位於二者之間；這

似乎表示，「四無量」是已得四靜慮之後起

修的禪觀。不過，「四無量」並非佛教所獨

有，在印度教瑜伽派的《瑜伽經》中，也

說到了「四無量」的修法；然而，目前多

數學者認為《瑜伽經》的成書年代較晚，

約在公元五〇〇年左右，所以其中的「四

無量」說，可能是受佛教影響的結果。4 

    根據公元五世紀說一切有部《俱舍

論》與上座部《清淨道論》的說法，修

習四無量心的主要目的，就是分別「對

治瞋恚、惱害、不樂（或嫉妒）以及貪、

瞋」；5 除此之外，有些近現代的學者

認為，四無量應該還有維護宗教行人心

理健康的功能。對一個終日觀身不淨、

觀受是苦的聲聞行者來說，適時反向修

習慈悲喜捨等禪法來平衡內心的負面

情緒，的確有其必要，否則很可能導致

過度沮喪與憂鬱的心情，6 甚至厭世自

殺。《雜阿含‧八〇九經》說，有些修

習不淨觀的比丘，由於極度厭惡自己的

身體，竟然持刀自殺，一日之內常有十

位乃至三十位比丘自盡的情形；情況嚴

重時，甚至有多達六十位比丘委請他殺

身亡的事故發生，7 真是駭人聽聞。當

代緬甸上座部的巴奧禪師，在《智慧之

光》中把四無量視為「護衛禪」之一，

應當有宗教心理面向的考量。 

三、從「四無量」提昇至「三因果」發

菩提心 

    當佛教經由部派發展到了大乘，修

行的重心逐漸轉移至「發菩提心，修菩

薩行」的利他主軸上；所謂「發心」，

就是為了利濟一切眾生、令眾生離苦

得樂，而發願圓滿無上菩提的志願。

這種願心顯然已經超越「慈悲無量」

的層次，因為「慈悲無量」僅止於提

昇、淨化自心而已，行者在定中所見

眾生得樂與離苦等禪相，不外是主觀

心意的投射罷了，8 根本無關眾生的

實際利益，更談不上禪悅以及解脫的無

漏大樂。因此，若想究竟利樂一切眾生，

勢必不能停留在「慈悲」的心理層次，

還須進一步圓滿二種資糧而成佛。漢傳

龍樹（150-250）所作的《大智度論》

便是這麼說的： 

慈心欲令眾生得樂，而不能令得樂；悲

心欲令眾生離苦，亦不能令得離苦……

此但憶想，未有實事；欲令眾生得實事，

當發心作佛，行六波羅蜜，具足佛法，

令眾生得是實樂。
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引文中「發心作佛」的利他志願，就是

「願菩提心」，而欲令眾生得樂與離苦

的無量慈悲，便成了引發「菩提心」的

主因；先由「慈」引生「大悲」，再由

「大悲」引生「菩提心」，而形成修習

次第的「三因果」關連。這種因果次第，

與阿底峽《菩提道燈難處釋》的說法其

實是一致的：依上師輾轉傳來的大士教

法，「修習四無量心並引發菩提心」。10  
    那麼，「三因果」發心又是如何發

展成「七因果」的呢？ 

四、從「三因果」發展成「六因果」 

    在觀修慈悲無量時，行者通常由

較易觀修的親友等對象修起； 11 修到

以怨敵為對象時，由於易生瞋恨，所

以願眾生得樂的慈心很難現起，除非

先把瞋心平息下來。在這種情況下，

《清淨道論》提供了十種息瞋的方法；

如果前六種方法無效，那麼就該思惟

《雜阿含‧九三九經》等有關無始輪

迴的開示：「難得有有情不是往昔的母

親等（恩深的）親友」。12 箇中道理大

概是說，一般人想到恩親益友時，特

別是恩情最深重的慈母，往往會有一

股暖流湧上心頭，而極欲感恩圖報。

一旦有了感恩圖報之心，把可惡可恨

的仇敵看成和藹可親的恩人，瞋心就容

易平息下來，轉而生起願彼得樂的「慈」

以及離苦的「悲」。倘若對怨敵都能生

得起慈悲，對其他有情當然就更關愛有

加了。 

    既然「慈」與「大悲」是引發「菩

提心」的主因，而深思一切有情曾無

數次當過自己的母親——「知母」，進

而「念恩」、欲「報恩」，又是引發愉

悅感與關愛情——「悅意相」13，以及

止息瞋恚和強化慈悲的有效方法，非

常適合用來引發利他的「菩提心」，所
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以修習菩提心的次第，便由簡略的「三

因果」，順理成章地發展成更完備的「六

因果」。這應該是阿底峽（982-1054）在

《道燈難處釋》所謂「（對）曾為自己

的母親（的有情），而生感恩圖報之心，

就是（會引生）慈。然後再從慈心引生

悲心，從悲心引生菩提心」的教授，也

是阿底峽「由上師輾轉傳承下來的大士

教法」，14 因為月稱（約 600-650）的《四

百論釋》、月官（約 650）的《弟子書》，

以及蓮花戒（約 740-799）的《修習次第‧

中篇》，也都有大致相同的開示，如《四

百論釋》說：「思惟一切有情從無始來，

皆是父母等眷屬，為度彼等故，能入生

死。」15 

    由知母、念恩而欲報恩所引生的

豐沛「愛」心，宗喀巴把它取名為「悅

意慈」，也就是一種視眾生猶如獨子，

一見到就十分歡喜、十分疼惜與關愛

的心態；有了這樣的「悅意慈」，自

然就會引發「大悲」。16 這種說法的

確頗具巧思，且有助於修慈時心理面

向的掌握，不過似乎並非必要。因為，

當一個行者對眾生感恩圖報之心發

展到了「欲報之德，昊天罔極」17 的

程度，即便未將有情視同唯一愛子，

欲予樂拔苦的慈悲應不至於因此而

減少。再者，「知母」中的母親，只

不過是恩人的代表而已，實際上未必

非觀為母親不可；關鍵在於是否能引

發對眾生感恩戴德的情懷。因此在親

友中，無論哪一種對象能有效引生行

者感恩圖報之心，就應選擇以該對象

去觀想一切有情的恩德。18 否則，曾

為孤兒、棄嬰與膝下無子之人，豈不

是都無緣修習慈悲與菩提心了。 

    儘管《廣論》宣稱，一般的欲予

樂「慈」與拔苦「悲」，沒有心理上

必然的因果關係；19 例如，當我們希

望他人離苦時，自然也願他獲樂；反

之亦然。這兩種心態不見得哪一種須

先生起，所以沒有絕對的因果關係。

雖然在說明時通常先慈後悲，有明顯

的先後次第，但這不表示在內心生起

時也有前因後果的順序。20 《廣論》

這句話的言下之意似乎是說，既然

「慈」與「悲」沒有先因後果的關係，

那麼「悅意慈」便可名正言順地取代

「慈」，而成為引生「大悲」的主因

了。這樣的意旨，在《廣論》後續的論

述中，如「此悅意慈是前三果，由此即

能引發悲心」，以及「為悅意慈水而潤

澤已，下以悲種，則大悲心速疾當生」，

也都一再加以強調。 21 可見對宗喀巴

而言，「七因果」中的「慈」心，確實

等同於「悅意慈」；而這樣的主張，大

師的後繼門人也勢必會遵奉不渝，繼續

照著說下去。例如帕繃喀（1878-1941）

在《掌中解脫》中解說「七因果」時，

乾脆就不用「慈」這項名目，而直接改

由「悅意慈」來取代； 22 民初昂旺朗

吉《菩提道次第略論釋》、當代日宗《略

論講記》，乃至於達賴喇嘛《覺燈日光》

中的說法，也都如出一轍。23 

    從表面上看，這樣的說法當然是可

以言之成理的；不過細加分析，卻可發

現未必盡然。 

    如前所說，慈與悲在內心的生起

上，的確沒有前因後果的順序；然而

在「引生」的次第上，仍明顯有因難

易程度而生的先後之別。因為「慈」

所緣眾生的利樂屬於悅意的順境，比

較容易觀修。等到「慈」有所成就之

後，心情和悅，慈愛充滿，再去緣想

苦難的眾生修「悲」，較易順利生出

欲眾生離苦的意願。反之，如果慈心

不足而先修悲心，由於過度思惟世間

的種種痛苦與災禍，極易深陷沮喪與

憂傷，24 很可能未蒙其利，先受其害。

所以，傳統「四無量心」的禪法，把

修「慈」放在修「悲」之前，確實不

無道理，它的作用就像農夫播種前先

行灌溉潤田一樣；蓮花戒《修習次第‧

中篇》便是這麼說的：「慈水潤澤內

心相續，如濕潤田，次下悲種易於增

廣；心相續以慈熏習，次應修悲。」25 

《增壹阿含》也說：「由慈三昧，辦

悲三昧。」26 當代著名的巴奧禪師同

樣表明：「只有慈心變得強而有力，

再散播慈愛給怨敵，以證入禪那」。27 

    總之，欲予樂「慈」與拔苦「悲」，

應該有修習次第上必然的因果關係，而

非《廣論》所說的「因果無定」。只不

過經由知母、念恩和欲報恩而修成的無

量「慈」心，已經予以高度的強化，以

至於形成了更有利於激發「大悲」和「菩

提心」的心理驅力。這種廣大遍滿又極

欲報恩的豐沛「慈」心，《廣論》美其

名曰「悅意慈」，藉以凸顯「慈」心的

強度與特質，確實是頗富創意的。儘管

如此，但是由於「七因果」的「慈」心

已具有極欲報恩的「悅意慈」的意涵，

又足以作為引生「大悲」的主因，所以

應無被取代或更名的必要。倘若依照

《廣論》的主張，以「悅意慈」來取代

或更換「慈」心，那也是言之成理的，

只是沒有必要再附加「欲予樂慈與拔苦

悲，因果無定」這個理由。 

五、添加「增上意樂」圓成「七因果」 

    上節所引《難處釋》的釋文，應該

就是《廣論》所謂「從大覺窩所傳來

者」28 ——「七種因果教授」的依據。

不過，引文中並沒有提到宗喀巴

（1357-1419）所說的「增上意樂」；在

《難處釋》中，「增上意樂」是指實踐

六度之行的「行菩提心」——「行心體

性，即清淨的增上意樂」，而且釋中還

引用了《虛空藏經》、《聖真實集法經》

和《聖無盡意經》為證。 29 在另一部

《要義定攝》中，阿底峽更是明白地宣

示：「增上意樂具足者，行菩提心已生

故。」30 顯然，「增上意樂」屬於行心，

是願心的後果，而不是願心的前因。曾

遊學於阿底峽所傳噶當派門下、後來又

別創噶舉派的岡波巴（1079-1153），在
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大作《解脫莊嚴寶論》宣說「發心儀

軌」處，同樣沒提到「增上意樂」：「這

樣去思惟，很快的就能夠生起『慈』、

『悲』來的。繼續思惟，就會覺得……

要想利濟眾生，只有自己成就了圓滿

佛位才能辦到。所以我要立志去證得

那圓滿的大覺佛位（菩提心）。」31 

    由此可見，添加「增上意樂」而

成為「七因果」次第的發心學說，應

該是宗喀巴承襲阿底峽而有所創新之

說。這一點，民初昂旺朗吉堪布，在

《菩提道次第略論釋》中說得很清楚：

「 通 常 學 者 皆 由 悲 心 直 修 菩 提

心。……宗喀巴始標明，發菩提心須

有超越聲聞之悲心；不僅以一切有情

云何離苦得樂為足，必須至誠荷此重

擔。」 32 顯然，宗喀巴有意藉由「增

上意樂」來加強準菩薩實際利生的責

任感，為即將催生的菩提心做更積極

的心理建設。 

    平心而論，宗喀巴的這個創意雖

然十分善巧，但在學理上同樣不是必

要。因為聲聞獨覺雖有大悲，卻仍缺

乏一股「為利眾生願成佛！」的強烈

意願與決心；而「願心」的生起，其

實就是大悲「增上」的結果。因此，

單以有無「願心」一項，就足以判別

大小乘了，不必硬在「大悲」的強度

上細分，別出任重道遠的「增上意樂」。

「增上意樂」的原意，應該是「願心」

增強到某種程度以後，為了實際利益

眾生，而去受持菩薩戒，實踐六度四

攝的「行菩提心」； 33 有此「增上意

樂」，六度的菩薩行才能如寂天所說，

「層層漸昇進」34，乃至於成就無上菩

提。 

六、結語 

    在修菩提心次第「七因果」這個

小而重要的議題上，宗喀巴發揮個人

高度的創意，一反傳統，善巧提出了

兩項新穎的創見：其一，是以「悅意

慈」替代「慈」；其二，是在「大悲」

與「菩提心」之間添加「增上意樂」，

而形成了「七因果教授」。這兩項獨特

的說法，雖然在法義上不見得必要，

但換個角度來看，它們確實有助於行

人對菩提心修習次第更細膩的理解，

以及對大乘利他意樂更明確的掌握和

更高標的自我期許，不由得不令人眼

睛為之一亮。 

    宗喀巴所領導的格魯派，在紅、

白、花等教派林立的十五世紀西藏，

能夠卓然成宗並且後來居上，在佛教

教理方面獨領風騷達半世紀之久，究

其原因，除了眾所周知的重視戒律、

治學博大精深，以及著作等身等因素

外，在教理上獨樹一格的諸多創見，

應該也是不容忽視的要項。這一點，

單就上文簡短的論述，即可略窺一斑。 
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