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成佛必然性之探究—— 

僧宗〈如來性品〉「性即理」的詮釋立場 

國立政治大學中國文學系博士班三年級 

黃偉豪 

摘要 

僧宗雖倡如來藏即是佛性，而實則隱顯有異，其分別處正如窮理之於盡性，

性理自是不二，但理只應然，性卻必然，所謂必然是說終有結果，猶如眾流入海，

非彼無我，故言一切眾生皆當作佛，實應歸依未來自身佛性；此義詳見於僧宗解

〈如來性品〉，其先五譬各有偏重：第一個譬喻，借金藏明其非無，因不知又證

其非有，而唯異人能開顯性理之實，則理自在我、剋期乃得；第二譬以常名本自

於佛，藥只一時之用，還復須服母乳；第三譬生死流浪、不得現用；第四譬佛性

非樂，會之者出苦；第五譬承雪山因地神明，而陰陽不測之謂神，言五陰、佛性

不一不異，繼之者善而成之者性。皆不得斷章取義，說本有今無、道本無今有，

乃無矯揉始造之滯、終不必成之惑，而如來秘密理境，既無始終，更無生滅，是

為我、無我不二之中道義；且甘露、毒藥各有因緣，有緣服毒生、無緣甘露死，

此經所說涅槃究竟，生滅滅已、寂滅為樂，弘道在人，終非文字。是以《涅槃經》

作為「大丈夫當如是」的深層反省，川流不息而皆當入海，除此一路、別無二塗，

非是覺悟即為迷苦，所以不可斷絕稱之作「性」，它是一條從一個必然結果回溯

而來的必經之路，至如尚未實現、不知不覺的就只是一個道理而已，故道如來無

有密藏、唯有密語，它並非木人機關，卻是眾生悉得知見之物，到底如人飲水、

冷暖自知，其實是一個公開的秘密，若經點破、不值一文。 

 

關鍵詞：大般涅槃經集解、佛性、當果、性理、如來藏 
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一、前言 

「一切眾生皆有佛性」為《大般涅槃經》的決定說、獅子吼，有破邪顯正、

歎大褒圓的殊勝功德，以二乘解脫僅畫限於灰身滅智，而法身、般若不與焉，則

圓伊不成，是故如來秘密之藏乃不得不開，示此常、樂、我、淨，而捨彼無常、

苦、空、無我，執一則盡是顛倒、大而化之乃謂真諦。佛性之義有二，一是佛果

的境界、二是成佛的原因，據前義則不得現用、說後者則不定成就，是以又導致

了佛性本有或始有的諍論。有學者研究說《涅槃》〈前分〉舉「貧女寶藏」喻是

認為佛性是本有，〈後分〉舉「箜篌」作喻是以為佛性為始有；1然則解釋的分歧

可歸咎於經典的前後矛盾。且不論譬喻絕不可能將抽象的概念形容得妙至毫巔，

實則也並不存在任何面面俱到、滴水不漏的例子，故須知每個譬喻皆只會有某個

想要強調的方面，乃興許會有不以文害辭、不以辭害志的妙悟。 

舉「貧女寶藏」為例，旨在闡明煩惱覆蔽不可謂無，而不知處者又豈得稱有？

且單憑一例更不免會有以偏概全的疑慮；只結合〈如來性品〉的其他部分齊觀，

已不乏有未來成佛的意思，而因中無果、果不離因的中道實義更是屢見於其間，

比之「箜篌」、妙音因緣和合的不即不離，亦是不遑多讓。就好像我們從人們的

生活中體驗到了各種的喜怒哀懼、愛恨離合，仿佛確有個名叫「魂」的玩意兒在

身體裡頭不斷地賣弄，但是剖開了四肢百骸、五臟六腑，偏偏怎麼也找不到這個

「真宰」，那「我」究竟卻是誰？《涅槃經》云：「我者即是如來藏義。」其始終

是處於一種被纏縛的狀態，不過有縛必得解，解開的方法即是「教」也。 

至於《大般涅槃經》作為如來最後的圓教，也對其五十年來所轉之法輪進行

了新一輪的審視跟抉擇，是以〈聖行品〉有五味之喻： 

 

善男子！譬如從牛出乳、從乳出酪、從酪出生酥、從生酥出熟酥、 

從熟酥出醍醐。醍醐最上，若有服者眾病皆除，所有諸藥悉入其中。 

善男子！佛亦如是，從佛出生十二部經、從十二部經出修多羅、從修多羅

出方等經、從方等經出般若波羅蜜、從般若波羅蜜出大涅槃，猶如醍醐。

言醍醐者，喻於佛性，佛性者即是如來。善男子！以是義故，說言如來所

有功德無量無邊不可稱計。2 

 

「醍醐」喻於佛性，佛性即是如來、終點即是起點。須知從牛出乳不必然會到達

醍醐，但是自醍醐而觀之，乳、酪、生與熟酥皆備於我，而大涅槃境界雖然源自

般若智慧、方等、修多羅及小乘十二部，卻也接續並度越了它們；恰如蠟印印泥、

印與泥合、印壞文成，文之與印不一不異，以是義故火盡薪傳、不知其已。 

誠然，以一種歷史發展的視角，佛教理論大可自相矛盾、前言不對後語，然

佛學自身能否容忍此等境況？似乎可議。唐初（慧）均（僧）正《大乘四論玄義》

 
1
 廖明活：《中國佛教思想述要》（臺北：臺灣商務印書館，2006），頁 164-166。 

2
 屈大成：《大般涅槃經導讀》，〈聖行品〉（北京：中國書店，2007），頁 268。 
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卷七，言古今論佛性體相，有本三家、末十家之異；本三家者，一為道生（355-

434）法師執當有為佛性體；二為曇無讖（385-433）法師執本有中道真如為佛性

體；三於生、讖之間，執云「得佛之理為佛性。」是〔望〕（瑤）法師義也；法瑤

之後，涅槃名師僧宗（曾受道於曇斌，而斌曾問學於瑤）亦言「理」為佛性，然

亦以「神明」為正因。3據《高僧傳》記載，僧宗（438-496）講《涅槃》、《維摩》、

《勝鬘》等近盈百遍；而讀書百遍、其義自見，何況講解乎？是以通過僧宗尚存

於《大般涅槃經集解》內的講義，或許有助於辨明其中雜了毒藥的如來密語。 

 

二、「經究竟」與「人究竟」 

開宗須明義，首揭何謂「大、般涅槃、經」，僧宗敘曰： 

 

    今所以唯錄取「解脫」以標經者，有〔三〕（二）義：一明理在萬惑之外、

二者斥昔解脫，何者？以昔日小乘患身智起動，求滅此患、情憑解脫，以

身智俱盡、是孤解脫，故知小也。今日所明，體備眾德，帶法身、般若以

常存，故以稱大也。經者，謂三世諸佛，從凡至聖，莫不經由於此也。4 

 

又解「云何於此經，究竟到彼岸？」： 

 

    此經名為《大般涅槃》，所以言究竟者。經之為用，有文有理，文以詮理、

理以稱文，文理相苻、義無遺闕，是曰「經究竟」也；人於文、理之中，

修學成聖、終期佛果，是曰「人究竟」也。5 

 

「理在萬惑之外」即究竟到彼岸，三世諸佛莫不經由此「經」從凡入聖，而究竟

解脫的道理也自是要遠超過小乘的灰身滅智、不受後有，畢竟此經以「常果」為

宗，三德具備始稱「究竟」；於是「經」由「聖」啟，「人」復藉「經」以成聖，

是知「經」之與「人」雖有知、行之別，然其「理」則應當無二。又云： 

 

    如來居尊體極，是真羅漢，菩薩似之……般若因云十善四等也，法身因謂

護法也，此是相似因果；今就廣門，寄境以明也，何者？若遍收其因，則

八萬四千；略而為語，莫出智慧，慧之所生，生在乎境，境有深淺，故教

有偏圓，解亦隨教也。如來初開四諦，但言是苦是集，未明苦集不生；及

般若之教，始顯不生；爰至《法華》，苦集之相，猶止三界。今日所明，

 
3
 湯用彤：《漢魏兩晉南北朝佛教史》（上海：上海人民出版社，2015），頁 479-481。 

4
 〔梁〕寶亮：《大般涅槃經集解》卷第一，《大正藏》冊 37，第 1763 號（臺北：新文豐，

1983），頁 378。 
5
 〔梁〕寶亮：《大般涅槃經集解》卷第八〈長壽品第四〉，頁 412。 
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一豪之惑起則無明住地，乃至金剛、苦亦如之；昔日明滅止於身智，滅既

有餘、道亦未了，教不究竟、生解亦偏，以解淺益微，則聖心不悅；今日

所說，教圓理足、生解亦深，化功遂暢、義言心喜也。6 

 

此釋「云何諸調御，心喜說真諦？」既以十善四等為長壽、般若之因，以護法作

金剛、法身之因，止此則僅為菩薩相似因果，進之更須明佛果境界。而從智慧可

生八萬四千行，「境」與「智」間有著相互轉化的關係，何等之智故生何等之境，

不同的境亦對應了不同的教；至於教理之偏圓深淺，亦見諸「五味喻」解： 

 

    聖行所以而成功，由經力生人圓解也，（1）如從牛出乳者，佛說小乘四諦

法輪，此是成佛十二年中說也；（2）從乳出酪者，謂十二年後說三乘通教，

《大品經》是也；（3）酪出生酥者，如《思益》、《維摩》抑挫二乘、稱揚

菩薩也；（4）從生酥出熟酥者，說《法華》破無三因果也；（5）今此經明

佛性常住、窮理盡性，如醍醐也。又(1)出十二部者，小乘十二部也；(2)

從十二部出修多羅者，空教修多羅也，但言修多羅者，攝十二部故，但言

本耳；(3)出方等，理正不耶，二乘等學般若，故以通教為方等也；(4)出

般若者，一乘實慧般若也；(5)從般若出大涅槃者，即今教也。7 

 

有文有理是經的功用，解經生智、由智生行則入理證境，而經教應境不同是以有

偏圓深淺之異：先從牛出乳為小乘十二部，講苦集四諦之理；次從乳出酪為通教

般若經，始明苦集不生之理；再從酪出生酥為大乘方等經，乃說彈偏斥小之理；

後從生酥出熟酥為《法華》一乘實慧之教；終於熟酥出醍醐為「大涅槃」而教圓

理足、生解亦深，是謂「佛性常住、窮理盡性」。 

尤須注意，僧宗接受了道生的大頓悟義，所謂：「金剛以還皆是大夢，金剛

以後皆是大覺也。」8金剛是菩薩修行最後一位，意謂若存階級則猶是無明住地、

如幻如夢，乃知「萬世之後而一遇大聖知其解者，是旦暮遇之也。」9依此非悟即

迷、非死即生的思路，世間根本無解，唯證佛果、出世間方始得脫，而一念回機、

便同本得，佛性因此無始無終，《涅槃經》故曰：「如是一切人中天上、地及虛空、

壽命大河，悉入如來壽命海中，是故如來壽命無量。」解云： 

 

    海之吞納眾流，無有增〔咸〕（減），因地萬善、鍾於極果，以因滿則常也。

又《勝鬘經》言：「如來藏即是佛性。」在因為藏、在果為佛，非始非終、

隱顯為異耳。若眾生無性者，中間亦可斷絕，以其性義不亡、必應成佛，

至佛乃常，如眾流至海、更無去處，故惑盡行周、得佛自常也。10 

 
6
 〔梁〕寶亮：《大般涅槃經集解》卷第八〈長壽品第四〉，頁 413。 

7
 〔梁〕寶亮：《大般涅槃經集解》卷第三十五〈聖行品之第九〉，頁 493。 

8
 湯用彤：《漢魏兩晉南北朝佛教史》，頁 433。 

9
 劉文典：《莊子補正》，內篇〈齊物論〉第二（昆明：雲南人民出版社，1980），頁 94。 

10
 〔梁〕寶亮：《大般涅槃經集解》卷第九〈長壽品之第二〉，頁 417。 
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逝者如斯、不舍晝夜，正如百川朝宗於海，又道：「今教所明法性者，謂圓果無

非、故稱法，體不可改、故稱性。」11此一法性常住不變，眾生以是必應成佛，只

因隱覆故稱為「藏」，這種從因至果的必然性，本就不是個存有或虛無的問題，

它既是一種理之所當然，它的顯現也只會是個先知或後覺的問題罷了。然則這種

剋期將至的常果，可有任何憑據？早於《阿含》時期，佛已授記彌勒為未來當有

之佛，12而經歷了中道觀的洗禮，彌勒菩薩說「不退轉地」乃遭維摩居士所訶： 

 

為從如生得受記耶？為從如滅得受記耶？若以如生得受記者，如無有生；

若以如滅得受記者，如無有滅。一切眾生皆如也，一切法亦如也，眾聖賢

亦如也，至於彌勒亦如也。若彌勒得受記者，一切眾生亦應受記。所以者

何？夫如者不二不異。若彌勒得阿耨多羅三藐三菩提者，一切眾生皆亦應

得。所以者何？一切眾生即菩提相。若彌勒得滅度者，一切眾生亦應滅度。

所以者何？諸佛知一切眾生畢竟寂滅，即涅槃相，不復更滅。13 

 

雖然維摩之旨在於雙遣「得」與「無得」，而凡聖一如，本自無生、今亦不滅，

更有甚退轉者？不過卻為「一切眾生皆亦應得」埋下了草蛇灰線之跡，繼之乃有

《妙法蓮華》之偈：「諸法從本來，常自寂滅相。佛子行道已，來世得作佛。」14

是知《法華》將未來成佛之義自彌勒開放給了三乘，而佛性常住、眾生當有之理，

則待如來秘密之開顯；乃若佛性究竟是種何等的存在，且須詳究〈如來性品〉。 

 

三、成始成終如來性 

首先，我們必需明白「經」才是覺醒主體的關鍵，因為佛的境界只能由「經」

啟示，而對之進行理解及實踐方可將其覺性轉移給「人」，是故僧宗曰：「經所明

理，窮源盡性，即是經之究竟也；人能於受持讀誦、自行化人，終成大覺，即是

人之究竟也。」15《大般涅槃》的究竟之處乃在其揚棄了阿含、般若、方等，且為

三乘歸一的大事因緣提供了一終極之目的，至於〈如來性品〉便是此一目的即「云

 
11
 〔梁〕寶亮：《大般涅槃經集解》卷第九〈長壽品之第二〉，頁 420。 

12
 佛告諸比丘：「未來久遠人壽八萬歲時，當有佛，名彌勒如來、無所著、等正覺、明行成為、

善逝、世間解、無上士、道法御、天人師，號佛、眾祐，猶如我今已成……彼於此世，天及

魔、梵、沙門、梵志，從人至天，自知自覺，自作證成就遊，猶如我今於此世……彼當說法，

初妙、中妙、竟亦妙，有義有文，具足清淨，顯現梵行，猶如我今說法……彼當廣演流布梵

行，大會無量，從人至天，善發顯現，猶如我今廣演流布梵行……彼當有無量百千比丘眾，猶

如我今無量百千比丘眾。」 〔東晉〕僧伽提婆 譯：《中阿含經》卷第十三〈王相應品•說本經

第二〉（北京：宗教文化出版社，1999），頁 241。 
13
 〔後秦〕僧肇：《注維摩詰經》卷第四〈菩薩品〉（北京：線裝書局，2016），頁 129-131。 

14
 釋素聞：《法華經導讀》，〈方便品〉第二（北京：中國書店，2007），頁 80。 

15
 〔梁〕寶亮：《大般涅槃經集解》卷第十〈名字功德品第六〉，頁 425。 
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何作善業」跟「能見難見性」的正面回答，僧宗之科判如下： 

 

從此（〈四諦〉）訖難見性，廣因義也。「四諦」者，慧所照境也。自鹿苑

至乎《法華》，所說階級、大有不同；唯此教圓備，將明常住妙因，必資

中道觀照，然非境無以辨智，故舉四諦、以明因相也。16 

       

  前品（〈四倒〉）所明：解則為諦、惑則為倒，但解有微著，微則得生天上、

著則名正解脫。今明善業、廣其始，以難見、廣其終也；所以言廣始解者，

境中之妙、不過佛性，說此真境，生其下品聞慧，雖為微解，非不藉此生

於勝行，終能見性，是故皆名善業義也。
17
 

 

    答問中有四段：(1)第一寄五譬，辨性之有無。(2)第二勸信，明迷則墜苦、

解則資神，以理深難服，豈可不深生仰信耶？(3)雖復仰信，若憑心失所，

雖信無益，故勸行人，但歸自身三寶，不假近捨自身、遠歸他佛，能如此

解，是則標宗有地、〔案〕（安）心得所也。(4)雖復擬心有地、要須萬行，

趣常之要、事在中道，是故次三歸後，明中道勸行，此即善業義也。18 

 

顯然，僧宗是以〈四諦品〉與〈四倒品〉做為〈如來性品〉的張本，而「四諦」

為佛於鹿苑初說之法，慧所照境、境所辨智皆屬尚淺，以今教料揀則為「四倒」，

既資中道照破世間假我，常、樂、我、淨始稱圓備，是謂否定之否定。僧宗亦曰：

「此始是窮因之致也……若照解圓明，始稱善業也……若於性生信，為善業之始

也……見性，善業之終也。」19 佛性為常住妙因、境中之妙，通過對之的理解與

實踐，善業因此可以開始與完成，且須從聞信開始、以見性終結。 

僧宗將〈如來性品〉分成了四段，第一段是五個譬喻：貧女寶藏、母乳毒塗、

力士額珠、雪山樂味、石沙金剛。譬喻之所以，《涅槃經》云：「佛性即是我義，

如是我義，從本已來，常為無量煩惱所覆，是故眾生不能得見。」解曰： 

 

    前言生死無我，計有我者，則名為倒。今問定有定無者，意謂：若定無者，

則無佛性；若有者，不應言倒也……此理曾不暫無，但以隱顯為異也，何

者？夫解之與惑，二途而已。若乖理起惑，則生死紛紜；若扶理生解，則

涅槃寂靜。正以煩惱所覆，則隱而不彰，義稱為藏；理非始造、不得言無，

未有見用、不得言有，中道之說則非病，若計已有則成倒也。20 

 

煩惱所覆、未有現用，義稱作藏，若為已有、不應起惑，然理非始造、曾不暫無

 
16
 〔梁〕寶亮：《大般涅槃經集解》卷第十八〈四諦品第十〉，頁 445。 

17
 〔梁〕寶亮：《大般涅槃經集解》卷第十八〈如來性品第十二〉，頁 447。 

18
 〔梁〕寶亮：《大般涅槃經集解》卷第十八〈如來性品第十二〉，頁 448。 

19
 〔梁〕寶亮：《大般涅槃經集解》卷第八〈長壽品第四〉，頁 413。 

20
 〔梁〕寶亮：《大般涅槃經集解》卷第十八〈如來性品第十二〉，頁 448。 
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故有「我」者終是當有之我。第一個譬喻，女人「譬此行人、必懷常解，取能生

之義，道兼未聞、取牧育之德」，真金之藏謂「果上法寶，其德無窮，譬多有也；

性理寶貴，取譬於金」，家人大小無有知者以「聞慧為小、修慧為大」，而以異人

喻佛「取因果類殊為譬」，又謂其僱傭女人芸除草穢為「擬宜之辨耳」： 

 

    佛性是剋期之物，是我分野，不容稱雇夫；雇借所收，其利益少，今以無

餘涅槃、要其斷結，小果所獲、比常為鮮，如雇借也。眾生自除惑而剋果，

而言佛雇作者，濟苦既由乎大悲，雖復彼自斷惑，乃至人之要務。21 

 

「剋期」是說其於某段時期便會實現，猶如懷胎十月而生子，雖言在我不在人，

不過譬喻之中善知方便的「異人」卻佔據了關鍵的作用，他跟一般聞慧、修慧的

行者也就是「家人」不同，他能夠因時制宜地誘發行者自己斷結除惑，然則所謂

本有的金藏如不因「至人」的悲願救濟，其實完全可以等同於從來沒有。次譬： 

 

    此譬生前譬中，若果有而不無見者，如來出世、便應早說，何故遂使眾生

起無常之倒耶？……此譬咎佛何不早說也，略有五意：第一明過去久遠、

曾經常解；第二明背化失解；第三明善感釋迦、為說偏教；第四雖說常教、

而未信也；第五明重說乃斷、漸信服也。女人譬過去佛也。22 

 

僧宗復強調了譬喻中女人與醫師的一體兩面性，她兼俱了救治與長養的性能，同

前譬說「必懷常解」一樣，這裡則深化成了「過去久遠、曾經常解」，但是期間

卻也因為某種的病變，乃不得不通過一種以毒攻毒的辦法來回復原狀，其後： 

 

      計常之習既久，時復欲起如渴乏也。常名本自於佛，雖是倒執、猶從佛得，

故言母乳也。但偏教之切轉明，倒心欲起不得，喻之捨去也。又釋雖聞偏

教之旨如有歸真之理，而偏教既切，圓解不得時發，如聞氣故捨去也。23 

 

「計常」是由於真常，所以說是「母乳」，此種「常解」於過去佛時已聞，遂感

今佛之偏教，而「圓解」則為藥到病除後，重新吸吮的母乳。第三個譬喻： 

 

      此譬意明非無常性，但為惑所映，不得現用；不可以現在未用，便令都無

也。此譬有五重意也：第一明過去曾稟圓解；第二明生死流轉、遂失本解；

第三明雖失本解、善力所感，聖則出世、說偏教也；第四明常機始發、為

說圓教；第五重為解釋，然後乃信也。旨要所歸，取第二失解起惑譬也，

 
21
 〔梁〕寶亮：《大般涅槃經集解》卷第十八〈如來性品第十二〉，頁 448-449。 

22
 〔梁〕寶亮：《大般涅槃經集解》卷第十八〈如來性品第十二〉，頁 449-450。 

23
 〔梁〕寶亮：《大般涅槃經集解》卷第十八〈如來性品第十二〉，頁 450。 
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明惑滯生死、障於慧目，不得現用、不可言永無也。王家者，家謂處也，

言佛化所被之所也。力士以伏強敵、故稱大也，所化行人，終摧大惡、如

力士也。金剛珠者，明中道信解，能破顛倒、譬之金剛也。24 

 

此譬主要強調了生死流轉、失其本解，力士相撲取「信為不信所陵」之意，良醫

取鏡照見珠影則是藉教悟宗的含義。第四個譬喻「雪山樂味」： 

 

      前譬明起惑乖理、不得現用；此譬明若欲取者，有方則得、乖方則失也。

雪山譬金剛以下因地之神明也。見佛性者，治生死之病，譬之藥也。樂味

者，味體非樂，能生人樂；佛性非樂，會之者出苦，故譬之樂味也。極甜

者，甜味則為人所嗜；佛性之理，有識所甘，喻之甜味也。25 

   

此譬以轉輪王為過去佛，應用了正確的方法故獲取了真正的「樂味」，而後來有

種種外道所以將其變成了種種異味，唯新的轉輪王可以應用原先正確的方法。至

於僧宗以「雪山譬金剛以下、因地之神明」，且以佛性之理為離苦得樂的藥，則

佛性為果、見性為因，而「神明」又是原因的原因，是以有神明作為修行相續的

根據，歷於「金剛」乃見佛性，其間的歷程亙古常存，只因不知不信所以不見。 

第五個譬喻以「石沙」譬五陰的脆弱、「金剛」喻佛性的堅強，《涅槃經》故

言：「佛性雄勐難可沮壞，是故無有能殺害者，若有殺者則斷佛性，如是佛性終

不可斷，性若可斷，無有是處；如我性者，即是如來秘密之藏，如是秘藏，一切

無能沮壞燒滅。」26藉此又討論了五陰的可沮懷性以及惡業的產生： 

 

    所以雖有殺生、而佛性無損也，何者？夫因果之道，義實相關，有因則有

果、無因則無果；正以佛性不離因地神明，故言住陰中耳，豈得責使已有

一法，與陰為一、不可傷耶？所以有殺罪者，以五陰是有為相續之法，力

為斷緣、具四因緣，故有殺罪；罪從斷陰邊生，不可令陰斷故性亦俱傷、

性是常故陰亦不可壞也。敬遺記曰：住五陰者，依於此身、修緣因之善也。

神明為正因，有發生之義。今斷此相續，則資生之義廢矣，廢則取果之義

賒。今以因中說果，故言住也。以斷五陰相續之義、隔善不生，故得殺罪。

非是直以斷形質，故成殺罪也。27 

 

殺罪的起因是由於隔斷了人為善的可能，而神明是維持五陰相續以修善業的正因。

善惡雖皆從結果而論，然果不離因、道不虛行，故且以「佛性不離因地神明」將

佛性置於因果之間，所以其能因善業而有，卻不因惡業而無，是以因地神明同為

 
24
 〔梁〕寶亮：《大般涅槃經集解》卷第十八〈如來性品第十二〉，頁 451。 

25
 〔梁〕寶亮：《大般涅槃經集解》卷第十九〈如來性品之第二〉，頁 453。 

26
 屈大成：《大般涅槃經導讀》，〈如來性品〉，頁 209。 

27
 〔梁〕寶亮：《大般涅槃經集解》卷第十九〈如來性品之第二〉，頁 454。 
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善惡果報的根據，而因果之間的必然性終是實踐出來的必然性。 

 

四、不生不滅中道義 

〈如來性品〉第一段的五個譬喻各有重點，貧女寶藏是說真金之藏須經異人

的指點而有，母乳毒塗是說苦藥只不過是子病不得服乳所用的權宜之計，力士額

珠是說信不足焉故致生死流轉、失其本解，雪山樂味是說前聖後聖、其揆一也，

石沙金剛是說因果殊類而互感；綜上則佛性須因佛見，偏教有一時之用只為眾生

執常起惑，而聞慧起信、解圓行滿終成佛果，然真我雖不比假我之在生死相續，

仍須借假以修真，是為不壞假名而說實相。至於佛性雖是「如來境界」28，詮之

以文則解之成理，如是如來秘密真實之義既如甘露、亦如毒藥： 

 

    第二段也。相生明性、有而是常，乖則為隱、長處生死，不違則顯、永昇

常樂，斯則起信之所由，事在於此經。若欲求詮以入理者，豈不得於常住

方等、深生信哉？前唱善業、已啟其萌，今勸深信、長於前解也……若依

教信行則得不死，如彼甘露；若違則失旨，成毒藥也。師說不同解釋亦異，

自有一釋云：「即以圓教之性為毒藥也。」此則不然，非唯勸信義失，乃

有貶經之過也。此中先舉外譬，欲顯明經性非是毒也如世甘露、本非毒藥，

直以人不能消、義稱為毒耳；將明圓教於倒解者則傷夭，而失非經也。29 

 

因果相生之理，無果非因、即果是因，從結果處知必有因，因必結果故知此性為

有且是常住妙因，乖理則佛性純是概念、與己無關，順理而行方為解脫，起信之

所據乃在於《大般涅槃》。僧宗將五個譬喻後的一段偈頌判為第二段，旨在勸信，

且以「甘露」譬涅槃圓教，以「毒藥」譬小乘偏教，又以「雜毒藥」譬大乘方等；

而僧宗的詮釋顯然區別於之前的涅槃師說，他強調了信仰的重要，認為「毒」不

在於此經，只是修行階段的應機不同，然此經終為究竟的圓教。《涅槃》偈言： 

 

  迦葉汝今當，善分別三歸。如是三歸性，則是我之性。 

若能諦觀察，我性有佛性。當知如是人，得入秘密藏。30 

 

僧宗解曰： 

 

 
28
 劉宋譯：「聖諦者說甚深義，微細難知，非思量境界，是智者所知，一切世間所不能信。何以

故？此說甚深如來之藏。如來藏者，是如來境界，非一切聲聞緣覺所知。如來藏處，說聖諦

義，如來藏處甚深故，說聖諦亦甚深，微細難知，非思量境界，是智者所知，一切世間所不能

信。」 談錫永：《勝鬘獅子吼經密意》（上海：復旦大學出版社，2015），頁 90。  
29
 〔梁〕寶亮：《大般涅槃經集解》卷第十九〈如來性品之第二〉，頁 455。 

30
 〔梁〕寶亮：《大般涅槃經集解》卷第十九〈如來性品之第二〉，頁 456。 
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    第三段也。上雖勸信，要令安心有所，故勸分別、善識真偽，捨昔偽三、

憑今真一也，此則域情無謬、發軫則趣之要道也，就此辯三歸中，可有五

章差別也：第一以三偈半，一往直勸歸真三寶也；第二有十偈，迦葉懷疑、

未受今說；第三有四偈半，更為開釋、洗彼二疑；第四有四偈，迦葉更執

也，前有三疑、滯在有無，而聞釋洗也，今真偽未了、便欲兩歸；第五說

長行，更為解釋梯橙之意、虛實之旨也。善分別者，分別昔歸為權、今歸

為實也，則我性者，不假捨我自身、而歸彼佛也。 

 

性理不殊，正以隱顯為異，若捨我歸彼、是則棄本從末，非謂真歸；是以

勸令深識「自身當果之生」，此識既審，則無始造之滯、終成之惑也。
31
 

 

這一大段佛與迦葉相往返的偈頌，主旨在勸人「歸依自身未來佛性」32。所以說

性理不殊，因為「性」是實現的理而「理」是潛藏的性，它們始終連貫；之所以

說無始造之滯，則是因為「理」是本有而「性」屬當然，明此一窮理盡性的歷程

乃破終成之惑。故《經》云：「今當至心聽，汝於諸菩薩。則與第七佛，同其一

名號。」33是說未來成佛的因緣得自賢劫第七佛釋迦牟尼，此性既由其顯、此理

亦經其示，人若能以此安心、捨彼別體三寶，「歸我來身一體三寶」34，始稱理極。 

〈如來性品〉「爾時佛讚迦葉菩薩：善哉善哉！善男子！汝已成就深利智慧，

我今當更善為汝說，入如來藏。」以下，僧宗解曰： 

 

    此下大段第四也。前開善業，辯昔教不說含識有性，則是有倒、善業不成；

今依圓教，皆有真性，此是正解、即善業也；理深難解、亟生誹謗，勸生

信解，要須善識來果之相也；雖復標心懸契、非行不階，是故應修中道觀

行也。此下辯中道，有十別：第一有兩句，先定因果、即是略顯中道體相

也；第二明乖理為倒；第三明如理為解；第四明如來知其偏發、能善療治；

第五更復舉理、驗其所執；第六尋其起惑之根原也，乃於如來所說偏教、

廣生謬執；第七明非但直於偏教之中、生無常倒，亦迷昔日因果之言、生

二法想也；第八引《般若經•燈主品》相續中道；第九寄乳酪譬，重顯中

道之理；第十歎教，言此經深隱，始是窮理也。35 

 

第一略顯中道體相，辨我常不離苦、非常無利益。第二明生死中無我，「而性理

不亡、神明由之而不斷也」36，故執斷或常皆為乖理。第三明佛法中道遠離二邊。

 
31
 〔梁〕寶亮：《大般涅槃經集解》卷第十九〈如來性品之第二〉，頁 456。 

32
 〔梁〕寶亮：《大般涅槃經集解》卷第十九〈如來性品之第二〉，頁 457。 

33
 僧宗曰：「賢劫中之第七佛也，非但名同、十號亦等，若爾則來果孱然、疑則斷也。」 

〔梁〕寶亮：《大般涅槃經集解》卷第十九〈如來性品之第二〉，頁 457。 
34
 〔梁〕寶亮：《大般涅槃經集解》卷第十九〈如來性品之第二〉，頁 458。 

35
 〔梁〕寶亮：《大般涅槃經集解》卷第二十〈如來性品之第三〉，頁 458-459。 

36
 〔梁〕寶亮：《大般涅槃經集解》卷第二十〈如來性品之第三〉，頁 459。 
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第四以良醫譬如來因病施藥，因常斷之執故有偏圓之教。第五《經》云：「但求

了知諸法真性，凡夫之人戲論諍訟，不解如來微密藏故。」37第六解云： 

 

    敬遺記僧宗曰：此下第六，尋惑源起倒所由也，不達偏教之旨，乃計一切

苦也；智者不爾，得教外之旨、不滯偏言也。如《淨名經》云：「迦〔栴〕

（旃）延於後廣宣其義。」非直不達佛地無苦，亦復不識苦之不生，是故

致淨名訶也。初說苦、次說無常、次說無我、次說空，不說不淨也。 

 

法蓮記僧宗曰：此下第八，迷偏教而起惑之源由也，此中有三番明人惑教

也：第一惑偏教、第二惑圓教、第三雙惑偏圓二教也。若說於苦，愚人便

謂無常，此第一惑偏教；上但言起惑，未辨起惑之始，今明惑起之根源也。

若論次第，應先惑圓教，上也數明此義，知邪計為非。38 

 

法蓮所記僧宗之言應為早年說法，因敬遺所記分段與定論合，而此段明執偏教故

起惑，實則教外之旨有不生之義，愚人計苦、無常、無我、空寂，不知身有樂性，

「如來秘密之藏、清淨佛性常住不變」是以「智者應當分別無我假名不實」39。

解「智者了達其性無二，無二之性即是實性」一段： 

 

    敬遺記僧宗曰：此第〔八〕（七）段，曾聞師說指此名為迷圓教而起惑也，

就文而撿、無灼然有異，乃隨人釋耳。但上已明有無中道，然亦事須明顯

相續中道，以其義勢相涉故也……凡夫聞因果之言，便謂天隔、生二法之

想；深達之者，體因果之異，故不得言一，因果相關、不得言異也。 

 

法蓮記僧宗曰：此第二番惑圓教也，聞說法身是常、學地無常，凡夫執言：

佛與眾生、明無明異，有為無為、各不相關也。偏教亦明十二因緣，何以

為異？借以為譬，於明無明、若不了者，況能善達圓教妙理耶？40 

 

敬遺所記已修改了「惑圓教」的涅槃師說，認為整段也只闡明計偏教起惑而不解

因果相關之理；如法蓮所記，惑圓教者執法身是常，佛與眾生各不相關，且不明

偏教因緣之法，非是了達「明」、「無明」一的真圓教。然圓教起惑上述多有，是

錯認假我作真常，因此如來說偏教除惑，復計偏教起惑謂都無有我，則如步屈蟲

之屈伸不得同時，故此段無需再隨人以「惑圓教」釋。《大般涅槃經》曰： 

 

    我與無我，性無有二。如來秘藏其義如是，不可稱計無量無邊諸佛所讚，

 
37
 屈大成：《大般涅槃經導讀》，〈如來性品〉，頁 211。 

38
 〔梁〕寶亮：《大般涅槃經集解》卷第二十〈如來性品之第三〉，頁 460。 

39
 屈大成：《大般涅槃經導讀》，〈如來性品〉，頁 211。 

40
 〔梁〕寶亮：《大般涅槃經集解》卷第二十〈如來性品之第三〉，頁 460。 
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我今於是一切功德成就，經中皆悉說已。善男子！我與無我性相無二，汝

應如是受持頂戴。善男子！汝亦應當堅持憶念如是經典，如我先於《摩訶

般若波羅蜜經》中說我、無我，無有二相。41 

   

僧宗曰：「此第八正理也，如智人所解、因果之相關也。」又： 

 

    敬遺記僧宗曰：第八段，引昔空教所說中道、以為證也；彼〈燈主品〉中，

明前炎後炎、俱不能燋，燋亦不離前後炎也。昔已久說、非獨今明，重出

謬情、非經不辯也。 

 

法蓮記僧宗曰：第九引經為證，然《大品經》乃不說我無我義，說非初心

得、非離初心得，成無二之義也。42 

   

此段舉《般若經》印證我、無我義，然法蓮所記直言不見於《大品》，以義近於

「非初心得、非離初心得」故敬遺記說見〈深奧品〉燈炷之喻，實則僧宗於前述

第六段解中已暗示此一大段所謂中道不二之論出自《維摩經》，而於其斥迦旃延

處亦云：「於我無我而不二是無我義，法本不燃今則無滅是寂滅義。」43《涅槃經》

故曰：「若言無者即是妄語，若言有者不應默然。」44是真入不二解脫法門。至於

第九因乳生酪等五味之譬，總結佛性醍醐最上一味，此經「肥膩」直顯如來秘密，

唯第十解亦付諸闕如，「我庫藏中無如是刀！」其終非語言文字可了耶？ 

 

五、結語：窮理盡性以至命 

僧宗「妙辯不窮、應變無盡，而任性放蕩、亟越儀法，得意便行、不以為礙。」
45聽講者將近千餘人，其講學所影響的範圍更因曇准的傳播，由南朝而至北土，

且在這個以兼通數種經論為多優的時期，他放蕩不羈的風格可能尤其契合《涅槃》

圓教的終極關懷。而《涅槃經》最廣為人知的宗旨無過於「一切眾生皆有佛性」，

然則犬之性猶牛之性，牛之性猶人之性與？如果佛性是這麼一種抽象的普遍性，

那為什麼狗子卻無佛性？後來的禪宗以此「無」字為密不透風、刀槍不入的關卡，

然透得這一個字，便離得四句、絕了百非，諸佛妙理皆從此出；如若不然，須憑

教悟宗，現在且無佛性，過去亦爾，是則未來當有。未來當有佛「彌勒」的概念，

已見於《中阿含經》得原始教義，自知自證，知是知此理，證也只證此理；至於

《維摩經》乃提出質疑說真如無有生滅，彌勒受記成佛、一切眾生亦應成佛，以

 
41
 屈大成：《大般涅槃經導讀》，〈如來性品〉，頁 211-212。 

42
 〔梁〕寶亮：《大般涅槃經集解》卷第二十〈如來性品之第三〉，頁 461。 

43
 〔後秦〕僧肇：《注維摩詰經》卷第三〈弟子品〉，頁 103。 

44
 〔梁〕寶亮：《大般涅槃經集解》卷第二十〈如來性品之第三〉，頁 460。 

45
 〔梁〕慧皎：《高僧傳》卷第八 義解五（北京：中華書局，1992），頁 328。 
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般若學言則是為了要粉碎掉「定有」的執著，眾生亦不必然成佛；到《法華經》

始將成佛定為三乘的唯一目標，不過眾生佛性的理論仍待《大般涅槃經》。 

就像一句類似的話在不同人、不同語境就會有不大一樣的内涵，維摩居士的

質問即如「王侯將相寧有種乎」，這為接下來的革新開闢了思路，而《法華》猶

如「彼可取而代也」，可謂是一種高度自信的宣言，乃若《涅槃》則是一種近乎

「大丈夫當如是」的深層反省，川流不息而皆當入海，除此一路、別無二塗，非

是覺悟即為迷苦，所以不可斷絕稱之作「性」，它是一條從一個必然結果回溯而

來的必經之路，至如尚未實現、不知不覺的就只是一個道理而已。「如來藏」就

是一個這麼樣的東西，不可謂實有或沒有，但得萬善行滿自然可見，只因為立教

的方便故而如來將其智所見境，開示作為「秘密之藏」，如《勝鬘經》說：「非思

量境界，是智者所知，一切世間所不能信。」接續此一思路，《涅槃》故道如來

無有密藏、唯有密語，它並非木人機關，卻是眾生悉得知見之物，到底如人飲水、

冷暖自知，其實是一個公開的秘密，若經點破、不值一文。 

至於如來秘密的開顯，畢竟是一套完整的流程，所以《涅槃》最重要的譬喻

無過於牛乳五味之喻，其所演說的次序分別為小乘偏教、般若通教、大乘方等、

一乘實智以及大涅槃圓教，而這套流程的提出便是為了要用時間線來收攝諸教，

並且將此經做為醍醐最上的一味，究竟演說的則是佛性常住、窮理盡性的教法。

關於「云何於此經，究竟到彼岸」的問題，僧宗早在序言此經是為了區別於小乘

涅槃的灰身滅智，所以開示出三德圓備的究竟之理，而他又以此進行了「經究竟」

與「人究竟」的辨析，以經上的道理是經由如來智慧所講說的境界，且以人從此

經上的道理修學成聖為真正的佛果「究竟」。更因眾生境界的深淺不一，所以在

《涅槃經》之前存在著不同的教法，但是非迷即悟，真實的覺悟是沒有階級的，

正如半夢半醒的狀態完全不能夠被叫做清醒一樣，須是「照解圓明、始稱善業」。 

善業之所以能成立，是因為佛性之理，故從起信而見性，皆由此境中之妙，

為免執著於小乘四諦的無常、苦、空、無我，是以宣說常、樂、我、淨，而中道

之義既不一也不異，且須先借境以明之。第一個譬喻，借金藏明其非無，因不知

又證其非有，而唯異人能開顯性理之實，則理自在我、剋期乃得；第二譬以常名

本自於佛，藥只一時之用，還復須服母乳；第三譬生死流浪、不得現用；第四譬

佛性非樂，會之者出苦；第五譬承雪山因地神明，而陰陽不測之謂神，言五陰、

佛性不一不異，繼之者善而成之者性。乃若僧宗所分〈如來性品〉第二段為勸信，

則是為了揀別甘露、毒藥作用近似，卻完全不同的本質；而如是我義，是安心之

所，且又異於別體三寶，是我未來自身當果之性。 

畫餅不能充饑，有了概念仍必需實踐，故第四段中道觀行的部分篇幅尤重，

其中又細分了十段，而從第六、第七小段且能窺見僧宗既可出入涅槃諸家師說，

更能重新審視自己以前的說法，所以敬遺所記較之法蓮舊記不同；據法蓮所記則

該處原分三番，一惑偏教、二惑圓教、三雙惑偏圓，然僧宗已辨應先惑圓教，故

後敬遺所記遂改此處乃因偏教起惑，更證以《維摩經》致詰迦旃延處，其實應成

因果相關的中道不二義，所謂燃燒不離前後炎，而我與無我終歸是「一」。 
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