
 

 

 

佛教與印度文化宇宙觀比較 

 

 

摘要 

 

關於宇宙觀，在佛教經典中，如《尼柯耶》、《阿含》或在阿毘曇，皆有記載。

然而在佛經中常看到諸神如梵天、天帝釋、阿修羅、四大天王，或須彌山、地獄

等詞語，或提及世界的起源，這些詞語也普遍存在於印度傳統典籍，如婆羅門教

的諸《吠陀》，而且婆羅門教、佛教皆起源於印度並發展。這意味著什麼？兩者

對於宇宙觀的教說是否有相互影響、相互採用的情況？  

 

本文通過漢、巴佛教經典和印度傳統典籍中有關宇宙觀的文獻做分析、比對，

同時找出兩者說法的異、同，由此能夠看出各家教說的立場，而進一步確認佛教

對宇宙觀的觀點。換言之，儘管佛教的宇宙觀受到印度當時社會文化及宗教信仰

的影響，然而佛教在採用《吠陀》中傳說的神話故事時，也指出其錯誤和迷信的

部分，並且轉換成教育的目的。也就是說佛教不著重於談論天界、地獄等等詞語，

而是在強調人如何得到真正究竟的安樂，即涅槃之究竟解脫。 

 

另外，本文也釐清一些概念，如某些人對閻摩王錯誤認識的問題，認為祂是

夜摩天上的夜摩天王，然而閻摩王和夜摩天王並非同一人。如此理解方能符合印

度傳統信仰，包含佛教在內，即行善能生天、做惡墮地獄的觀念。或「地獄」的

來源及其從簡單到複雜的發展也屬於本論文所探討之一。 

 

關鍵詞：世界的起源、梵天、天帝釋、閻摩王、地獄 
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一、前言 

 

（一） 研究動機與目的 

 

自古人類不斷地努力去了解「世界和自我」，而面對廣大無垠的世界和神秘的

自然現象，渺小的人類是無法理解其運作，因此出現了各種「神」以解釋人們之

疑問。從此多種神話故事出現和傳說於世間。理所當然，諸神皆與人類有著密切

關係，祂們的各種特徵、特殊力量皆與大自然界現象相應，如風神、雨神、雷神、

火神、土地神、海神等等。而不同地區的文化、宗教有不同的「神」之傳說，因

此引起多樣性神話故事流傳於民間。由於人們對於諸神非常敬畏，祂們遂成為人

們祈禱的對象，逐漸地也為人類所信仰。觀看此世界，我們可以認識到宗教信仰

在各各區域、國家、民族文化之間劃分的很清楚，而且每一個宗教文化皆有自己

的信仰核心。不過一些國家在同一個區域或鄰近民族，其信仰文化多少也有相似

或共同性。 

 

婆羅門教、佛教皆起源於印度並發展，而他們教理是否有互相影響、互相採

用的情況？這個問題是現代學者們所經常討論的議題。關於世界的起源，在佛教

經典中，如《尼柯耶》、《阿含》或在阿毘曇，皆有記載，也常看到諸神如梵天、

天帝釋、阿修羅、四大天王，或須彌山、地獄等詞語。然而世界的起源、梵天、

天帝釋等等詞語也普遍存在於其它的文化，如《吠陀》。這意味著什麼？還是佛教

宇宙觀只是借這些形相而用於教育目的，使知道什麼是善、什麼是不善。 

 

以佛教經典為依據，部派佛教在諸阿毘曇中進一步詮釋，令佛教宇宙觀和人

生觀發展變得更詳細而豐富，成為佛教對世間看法特有的系統。關於這方面，世

親之《俱舍論．分別世間品》為阿毘達磨諸論中對這個領域做了最完整的介紹。 

 

因此，本文想探討的問題，如第二段所提，屬於佛教宇宙觀的範疇，也就是

佛教對世界起源的看法和其意涵。因為不管是為了信仰或研究某一個宗教，應該

要了解各其宗教對於宇宙觀和人生觀的觀點與論述。是而要研究佛教者，不可不

知，不可不詳佛教宇宙觀，不然對佛教理論和學說難有深入了解。 
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（二） 文獻探討 

 

1. 文獻回顧 

 

目前對這個領域相關的研究如下： 

(1) 林易芝〈試論初期佛教時期的宇宙觀〉。這篇碩士論文主要針對《長阿含．

世記經》來探討宇宙觀。 

(2) 王素梅〈初期佛的宇宙觀-初期佛教的宇宙觀：由《長阿含．世記經》《施

設論》到《立世阿毗曇論》之完成〉。論文內容有一些結論有待商榷，如

說轉輪聖王在阿育王時代才成立，或者阿育王統一印度後以須彌山為中

心、四大部洲為彊域。因為她主要使用的是中文文獻著作，沒有參考古

印度的文獻，所以有了這些誤解。 

(3) 木村泰賢《小乘佛教思想論》書中有〈宇宙成立的要素〉和〈世界觀〉

兩篇論文。 

(4) 定方晟《印度世界宇宙論大全》其結構可說是完整，不過他只參考 Horace 

Hayman Wilson 所譯 The Viṣṇu Purāṇa，而未涉及到 Ṛg Veda，是印度最

古的文獻。    

(5) 洪啟嵩《佛教的宇宙觀》和陳詠明的《佛教的大千世界》這兩本書雖有

依據佛典來論述，但是沒有提供參考資料的部分，所以不能當作本文的

參考文獻。 

(6) 莊國彬〈瑜伽經與佛教思想比較〉和〈解脫與獨存—瑜伽派與佛教解脫

道的比較〉主要在於簡介帕坦伽利（Patañjali）的《瑜伽經》（Yogasūtra）

和從修行解脫的角度與佛教思想做重點式的比較。此論文在第二章的第

三節有從傳統印度文化的角度來談宇宙觀，提供了與本論文有關的甚多

寶貴資料。 

(7) 馬希寧〈漢譯佛典中地獄觀之內涵與演進---從《阿含經》至《俱舍論》〉

是針對有相關地獄內容的漢譯佛教典籍中做整理、歸納，試著梳理佛教

地獄系統與思想發展脈絡。此論文的目的跟我要研究的方向大有不同，

不過其內容提供本論文一些重要的線索。  

(8) Ineke Van Put的 Buddhist Hells: The Northern Tradition，其第一章的內容，

作者介紹閻魔王在傳統印度文化中――包括婆羅門教及佛教――的角色

及流變，這部分是最相關於本論文所要研究的重點之一。 
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綜上所提的著作幾乎只偏談有關宇宙觀的一部分，或限制於只參考漢譯佛典，

未涉及到與印度文化有關宇宙觀的文獻，如《梨俱吠陀》或《往世書》等。所以

本研究主要透過印度文化的文獻並與佛教文獻做重點比較，以釐清印度傳統文化

所發展出來的宇宙觀及其對佛教有否影響。因此本文所採用的資料是聚焦於傳統

印度文獻和佛教文獻。 

 

2. 傳統印度文獻 

 

在傳統印度文獻中，提到宇宙觀主要是《吠陀》和《往世書》。以下會說明本

論文將參考那一種《吠陀》、《往世書》。 

 

(1) 《吠陀》（Veda）：是古印度婆羅門教根本聖典的總稱，是現存印度最古的文獻

群，為印度人世代口口相傳經年累月結集而成的。相傳是依古印度的聖仙神祇

之啟示而作，因而被稱為「天啟」，即神聖的知識。其文體是讚美詩、祈禱文和

咒語，主要的內容與婆羅門教的祭儀有密切的關連。而吠陀有四種： 

a. 《梨俱吠陀》（Ṛg Veda）意即讚頌明，其中主要的是讚頌諸神的抒情詩，因此

也被稱為讚頌集。《梨俱吠陀》在四種吠陀中成立最早。1 

b. 《沙摩吠陀》（Samaveda）係配有一定旋律而吟唱的歌詞集。 

c. 《夜柔吠陀》（Yajurveda）係舉行祭儀時所誦咒文的集錄。 

d. 《阿闥婆吠陀》（Atharvaveda）係釀災招福等咒詞之集成。此種吠陀與民間信

仰有深切關係，而且最晚才出現。 

後三種吠陀的內容幾乎是引用《梨俱吠陀》，2 所以關於四吠陀，本文只採用

《梨俱吠陀》為參考文獻。 

 

(2) 《摩奴法典》（Manu Smṛti）：是古代印度的法典。成書年代大約在西元前二世

紀至西元二世紀。《摩奴法典》在法制這類法典中是最有權威的著作，內容記

載宇宙、社會、政治、風俗、道德等規定，尤其是宣揚種姓起源的神話――

                                                        
1
 構成《吠陀》的時間至今仍是未確切知道，F. Max Müller 認為是在 1200 B.C.E.，但是 Haug 推測

在2400 B.C.E.，而Bāl Gaṅgādhar Tilak估計在大約4000 B.C.E. （參Surendranth Dasgupta, A History 

of Indian Philosophy, Volume 1, p.10）. Athur Anthony Macdonell在A Vedic Reader For Students, 1917，

於前言中的主張也跟 F.Max Müller 的看法相同。 
2
 參 A. A. Macdonell，龍章譯《印度文化史》，頁十一至十二。 
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把當時的階級關係、權利和義務固定下來――所以是研究古代印度社會、文

化的重要歷史資料。 

(3) 《往世書》（Purāṇa）：音譯為富蘭那，譯為古事記，為古印度神話傳說的總集，

也是印度教聖典之一。編集於 C.E.四世紀左右。主要有十八種《往世書》，但

是詳細介紹宇宙觀的主要是《毗濕奴往世書》（Viṣṇu Purāṇa）。這本書早已被

Horace Hayman Wilson 翻譯成英文，名為 The Viṣṇu Purāṇa。此翻譯書將做為

本文探索的主軸之一。 

 

3. 佛教文獻 

 

在佛教文獻方面，本論文將採用巴利典籍和漢譯的《世記經》與《起世經》。

在《阿含》雖有很多經提到宇宙觀，然而內容不週全，故而在此不特別列出諸經

名。另外，世親的《阿毘達磨俱舍論》（以下簡稱為《俱舍論》）在阿達磨諸論中，

介紹了最完整的佛教宇宙觀，所以是本論文很重要的參考文獻。 

 

二、印度傳統文化中世界的起源 

 

（一） 吠陀與奧義書傳統 

 

印度文明和宗教是開始於神靈的啟示和仙人（Ṛṣi）傳誦吠陀偈頌。在四吠陀

中，提到關於世界起源的神話有《梨俱吠陀》的〈原人歌〉（Puruṣasūkta）和〈金

胎歌〉（Hiraṇyagarbha sūkta）。〈原人歌〉中描述原人是不朽的主宰，祂有一千

個頭、一千隻眼睛和一千隻腳。這個原人是一切迄今存在及一切未來産生的生靈

萬物。所有的生物都是祂的四分之一，另四分之三是永恆在天上。世界上以祂為

最大。〈原人歌〉中說從原人的嘴、雙臂、大腿、腳化出了四種姓；月亮是從祂的

頭、太陽從他的眼睛誕生；Indra（雷神）從祂嘴和 Agni（火神）、Vāyu（風神）

從祂的呼吸出生；天空從祂的肚臍，地球從祂的腳下生出等。這些形成了我們的

世界。3 

 

然而在〈金胎歌〉中認為我們的世界剛開始什麼都沒有，不存在（asat），也

非不存在（sat）。那時沒有天，沒有地，沒有生，也沒有死，一切是玄秘黑暗、無

底的深水。在這黑暗無體的宇宙大海出現了一個金胎（Hiraṇyagarbha），它浮在水

                                                        
3
 見 Ralph T.H. Griffith trans, The Rig Veda, Book 10, Hymn XC. 
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上面。之後金胎列成兩半，一半成為天空，另一半成為土地。當金胎出生時，祂

是創造眾生的唯一主人。4
 接著在第八頌中又提到：「祂是諸神中最高的神」。在《奧

義書》（Upaniṣad）中，稱祂為宇宙之靈魂，也是梵（Brahmā）。5 在毗濕奴教

（Vishnavism），Viṣṇu（毗濕奴）是相同於無形的形而上學概念的梵，最高的神，

即 Svayam Bhagavan。關於創世神話《毗濕奴往世書》肯定：「祂（Viṣṇu）就是存

在不朽的梵，為創造、保護、毀滅的原因，為自然的父母親，為智力和其它天地

萬物的成分。世界是從 Viṣṇu 產生的。世界存在於祂，祂是世界的持續和毀滅的原

因，祂是世界。」6 這個說法在《毗濕奴往世書》不斷的被重複提起，而且書中又

說 Viṣṇu 也是金胎，也存在於原人（Puruṣa）。7 

 

（二） 《摩奴法典》 

 

《摩奴法典》也認為 Hiraṇyagarbha 即是梵，因為祂從金胎生出。在古印度文

獻中，關於創世神話，以《摩奴法論》說得最詳細。此典籍在第一篇中記載，整

個宇宙初始是黑暗的茫茫，無法表達，無法知道，無法想像出。然後「神」，即

自己存在者（Svayambhu），與最勝的神力驅散黑暗。祂想從自身器官創造萬物，

起了第一念頭創造出水，之後置自已的種子進去。種子成為一顆黃金胎兒，光明

閃耀如太陽。然後本身「神」托萬物之祖先梵天的形相生於胎藏中。祂一整年在

金胎裡，然後自想把金胎分成兩半。這兩半形成了天空和地球。它們之間，即球

體的中間，是水永恆的住所。8
 

 

在日常生活中，水雖然是普通的要素，但是對大多數國家的文化信仰中，「水」

作為神聖的生命的來源，所以在創世神話中水佔了重要的意義。關於水，印度人

民、婆羅門教、耆那教皆有特別的想法和使用水的儀式。甚至相信在某一定的河

                                                        
4
 Ṛg-veda 10.121, Hiraṇyagarbha sūkta: hiraṇyagarbhaḥ samavartatāgre bhūtasya jātaḥ patirekāsīta | sa 

dādhāra pṛthvīṃ dhyāmutemāṃ kasmai devāyahaviṣā vidhema || 
5
 Paul Deussen, Alfred Shenington Geden, The Philosophy of the Upanishads, p.198. 

6
 參 Horace Hayman Wilson trans, The Viṣṇu Purāṇa, Book I, Chap.I, p.2&9: May that Vishnu, who is 

the existent, imperishable, Brahma, who is Īśwara, who is spirit; who with the three qualities is the 

cause of creation, preservation, and destruction; who is the parent of nature, intellect, and the other 

ingredients of the universe（p.2）….The world was produced from Vishnu: it exists in him: he is the 

cause of its continuance and cessation: he is the world.（p.9） 
7
 參 Horace Hayman Wilson trans, The Viṣṇu Purāṇa, Book I, Chap.II, p.10&13. 

8
 參 George Bühler trans, The Laws of Manu, Chapter I, p.5-13. 
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流可以洗滌罪孽。9 在佛教中，除了日常的需求，水並沒有特別的意義。佛經中有

時提到海只作為一個例子，用以形容「佛智」深廣如海，10 或各種龐大的生物是

來自海11。由此世尊也警惕弟子們，應如實地用水，不要使它成為一種宗教信仰，

即以水來洗滌罪惡，而要淨化不善業必用善法來清洗。12 因此，佛經中有借用一

些神話來作譬喻，但是關於原始水的神話完全沒有提到。 

 

（三） 佛教 

 

佛教對「世界的起源」的看法是如何？其實佛在世時，這問題也是不少佛弟

子自己迫切想瞭解的，甚至有弟子，如《箭喻經》中的鬘童子，用很強烈的方式

請求佛回答他的疑惑：「世間有常，世間無有常，乃至如來亦非終亦非不終等問題」，

不然他會離開。因為對他來說這「十事」才是真理，其它的皆是虛妄言語。世尊

不僅不回答這些問題，反而還訶責思唯這問題的弟子是愚痴人，到命終時也不得

知。13
 由此我們可以理解當曾為世尊侍者的善星（Sunakkhatta）比丘，因想了解

世界的起源，但是不能從世尊那裡得到答案，所以離開世尊並且還俗，世尊也不

阻止他。因為未曾向他承諾：「你來當我的弟子，我會告訢你世界的起源。」14 

 

在經中世尊很具體地用「箭喻」來說明為什麼不必要去了解世界的開始。它

就像被毒箭射中的人，不趕快拔除毒箭，甚至還阻止他的親戚帶他去求醫治療，

只為了想先了解：用箭射他的人是什麼性名，長得怎麼樣，屬於那個階級；弓的

                                                        
9
《中阿含．水淨梵志經》：爾時梵志語世尊曰：「瞿曇！可詣多水河浴。」世尊問曰：「梵志！若詣

多水河浴者，彼得何等？」梵志答曰：「瞿曇！彼多水河者，此是世間齋潔之相、度相、福相。

瞿曇！若詣多水河浴者，彼則淨除於一切惡。」CBETA, T01, no. 26, p.575, c16-21。 
10《雜阿含經》：「如是佛智海，餘人不能持，唯有阿難尊，一聞悉受持。」CBETA, T02, no. 99, p. 168, 

b21-22。 
11
《大樓炭經．災變品》：「海中有大魚，身長四千里者、八千里者、萬二千里者、萬六千里者、二

萬里者、二萬四千里者、二萬八千里者、三萬二千里者，皆清淨溺海中。」CBETA, T01, no. 23, 

p. 304, b21-24。 
12《中阿含．水淨梵志經》：「妙好首梵志，若入多水河，是愚常遊戲，不能淨黑業。好首何往泉，

何義多水河，人作不善業，清水何所益？淨者無垢穢，淨者常說戒，淨者清白業，常得清淨行。

若汝不殺生，常不與不取，真諦不妄語，常正念正知。梵志如是學，一切眾生安，梵志何還家，

家泉無所淨。梵志汝當學，淨洗以善法，何須弊惡水，但去身體垢。」CBETA, T01, no.26, p.575, 

c23 - p.576, a6。 
13
《中阿含．箭喻經》，CBETA, T01, no.26, p.804, c14-24。 

14
 Pāṭika-Suttanta, DN.24, Vol.III, p.2-4: Paccakkhāmi dānāhaṃ, bhante, Bhagavantaṃ na dānāhaṃ, 

bhante, Bhagavantaṃ uddissa viharissāmī’ti…Na hi pana me, bhante, Bhagavā aggaññaṃ 

paññapetī’ti.Api nu tāhaṃ, Sunakkhatta, evaṃ avacaṃ—ehi tvaṃ, Sunakkhatta, mamaṃ uddissa 

viharāhi, ahaṃ te aggaññaṃ paññapessāmī’ti? ‘No hetaṃ, bhante.’（這一段話在相當漢譯本中，《長

阿含．阿㝹夷經》，沒有提到。） 
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各部分用什麼做成；又箭是什麼材質做的。浪費時間去想對現實的狀況毫無幫助，

最終他將死於毒藥，而且不一定得到答案。15
 

毒箭能傷生命，就像貪、瞋、痴等煩惱會害法身慧命，使人造業及不斷的生

死流轉。對於目前危機的問題應急迫解決，想辦法讓貪、瞋、痴等煩惱不生起，

如救頭燃一樣。故世尊訶責浪費時間去探究無意義之事的疑問者是愚痴人。 

世尊的教法是有次第，主要是讓眾生能夠產生智慧，覺悟真理，從此可跳出

無始以來生死輪迴，而超越三界，趣向涅槃。由此，世界有常、無常、有底、無

底等等不趣向超越生死輪迴、三界，而趣向涅槃，所以世尊不會說。16
 

 

世尊到底知道或不知道世界的起源，世有常、無常等問題，至今科學家及學

者們  仍討論著。為佛弟子，我相信世尊是「真語者、實語者、如語者、不誑語

者、不異語者」17，所以不相應於法義的話語世尊不說。縱若世尊說明這些問題，

人們的理解能力也不能及。就像赤馬（Rohitassa）天子，即便得神通後，想走到世

界的邊際也無法達成，而終須放棄，更不要說能走盡生死輪迴。18
 因此應受持及

思維佛所教的法義，即聞、思、修，勿費時思考那些無意義形而上學之問題！ 

 

依照現在科學家的推論，我們的世界起源是由一次黑體的巨大的爆炸，所謂

大爆炸理論（The Big Bang Theory）。19 然而在這裡有一個大問題須要思考：雖然

有科學家已提出證據說明世界之形成是由 Big Bang，但是 Big Bang 之前又是什麼？

因為我們人類截至目前無法知道 Big Bang 之前世界是有呢？或世界是無呢？所以

說有是不對，說無也是不對。或者如高涌泉在《非物理不可》中的看法：認為十

四問題世尊不回答是明顯的大問題，雖然現在的科學之發達，仍未能有一個妥當

的答案，但是科學採取「由下而上」的研究策略，所以有一天就可以面對「宇宙

有無起點」等高深的問題。20 不過這個說法又落到世尊在《箭喻經》所訶斥，被

毒箭射中的人，卻先去追查：射箭的人是誰，箭用什麼材質做的等等，是愚痴的

人。在經中世尊說明了自己的主張：不談「非義相應、非法相應、非梵行本、不

趣智、不趣覺、不趣涅槃；只說『苦、苦習、苦滅、苦滅道跡』之法，因為此是

                                                        
15
《中阿含．箭喻經》，CBETA, T01, no.26, p.804, c24-p.805, a16。 

16
《中阿含．箭喻經》，CBETA, T01, no. 26, p.805, b21- c7。 

17
《金剛般若波羅蜜經》，CBETA, T08, no.235, p.750。 

18《雜阿含．1307 經》：時彼赤馬天子白佛言：「世尊！頗有能行過世界邊，至不生、不老、不死處

不？」佛告赤馬：「無有能過世界邊，至不生、不老、不死處者。」CBETA, T02, no.99, p.359, a11-27。 
19

 NASA Science Beta https://science.nasa.gov/astrophysics/focus-areas/what-powered-the-big-bang, 

07/06/2020. 
20

 高涌泉，《非物理不可》，頁 5-7。 

https://science.nasa.gov/astrophysics/focus-areas/what-powered-the-big-bang
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義相應，是法相應，是梵行本，趣智，趣覺，趣於涅槃。」21 達賴喇嘛在《相對

世界的美麗》中提到：「佛學認為宇宙的演化，應該用相互依存的『共生緣起』原

則來解釋，在此，任何事或物的生起或存在，都必須用非常複雜、交互作用的網

狀成因與條件（因與緣）來解釋與看待。」22 並說明「世尊不談十四無記的主要

原因是這些形而上學的問題和自在、解脫無關。」23 可見達賴喇嘛的說法符合於

世尊的教導。因此，能跟上時代，了解現代科學的議題，是很好，但是應知它不

是佛教徒最終的目標。 

 

三、須彌山―世界軸心（Sumeru–axismundi） 

 

在印度傳統文化中，須彌山（Sumeru，亦稱 Meru）就像一座靈山，以它做為

世界的中心而分出各類眾生居住的處所。於分類方面，佛教雖是受印度傳統文化

影響，卻與它有不同的分法。又對於世界的地理，古印度人有兩種說法，認為包

圍須彌山有四洲和七洲。所以本章將以須彌山的形狀、須彌山與眾生之處所和四

洲、七洲說為主題來探討。 

 

（一） 須彌山的形狀 

 

《毗濕努往世書》形容須彌山的高度是八萬四千由旬（yojana），而深入地下

有一萬六千由旬深，山頂的直徑有三萬兩千由旬，基座有一萬六千由旬廣。這表

示須彌山是上寬下窄。包圍須彌的四面有諸山，在諸山之間是諸地區（Varṣa），而

印度國土（Bhārata）是在雪山（Himavān）的南部。其實圍繞著須彌山有非常多山

脈，這些山是從須彌山延伸出來，如同蓮花的根，並向外伸展到四面，而東、南、

西、北，各面皆有五個山脈。24 

 

此外，在《毗濕努往世書》中有另一個說法提到：須彌山的北邊有 Nīla 山，

南邊有 Nishadha 山，東邊和西邊有 Mālyavān 和 Gandhamādana 山脈；連結這些

山脈是 Uttarakuru，Bhārata，Bhadrāśwa 和 Ketumāla 四國土，而從全景看就像一個

蓮花，須彌山是花蕊，四國土為蓮花瓣。25 

                                                        
21《中阿含．箭喻經》，CBETA, T01, no. 26, p. 805, b21- c7。 
22

 達賴喇嘛，《相對世界的美麗》，頁 84。 
23

 達賴喇嘛，《相對世界的美麗》，頁 85。 
24

 參 Horace Hayman Wilson trans, The Viṣṇu Purāṇa, Book II, Chapter II, p.250-253. 
25

 參 Horace Hayman Wilson trans, The Viṣṇu Purāṇa, Book II, Chapter II, p.256. 
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上述兩種說法都形容須彌山與周圍所造成的全景，看起來像四方形。 

 

在佛教的《起世經》中形容須彌山的形狀與《毗濕努往世書》雷同：須彌山

的高度是八萬四千由旬，下面狹小，越往上越寬闊；須彌山四邊各有大洲。26 然

而《起世經》中認為須彌山是屹立在大海中，而在《毗濕努往世書》中認為須彌

山底是深入於地面。 

 

世親在《俱舍論》描述須彌山的形狀和四洲跟《起世經》中所說大致是相同。

論中又提到：在金輪上有九大山――諸山之名稱從內到外，分別是：蘇迷盧、踰

健達羅山、伊沙馱羅山、朅地洛迦山、蘇達梨舍那山、頞濕縛羯拏山、毘那怛迦

山、尼民達羅山和鐵輪圍山27――須彌山是在中央，其餘八山則是像腰帶般圍繞著

須彌山，而諸洲是在第七山外。接著論中又提到：山間有八海。前七海是在內，

而且海水是淡水，皆具八功德水。第八海於八海中在最外，並鹹水盈滿。由此可

以推論：九山及八海是以須彌山為同心，所以其整體看起來像同心圓，而四大洲

是在第八海，即鹹海上的。 

 

（二） 須彌山與眾生之處所 

 

須彌山頂上有梵天的廣大城市。環繞著它是天帝釋（Indra）及諸攝政王的威

嚴天國。28 在《毗濕奴往世書》第二篇第八章中，進一步更清楚地說：Indra 的天

國是在意上山（Mānasottara） 的東邊，此山的高度是五萬由旬，大概是須彌山腰

之高而已。29 又在同書第一篇第六章中提到梵天在區分眾生的處所，是依照他們

的階級地位和責任義務，而分成七種區域。 

1. 乾沓婆界（Gandharbaloka），亦稱摩訶界（Maharloka），為首陀羅（Śūdra）

地位的地區。 

                                                        
26
《起世經．閻浮洲品》，CBETA, T01, no.24, p.310, c11-14 以及 p.311, b6-b14。 

27《俱舍論》，CBETA, T29, no.1558, p.57, a7, b2-c27。 
28

 Horace Hayman Wilson trans, The Viṣṇu Purāṇa, Book II, Chapter II, p.254: On the summit of Meru is 

the vast city of Brahmā, extending fourteen thousand leagues, and renowned in heaven; and around it, 

in the cardinal points and the intermediate quarters, are situated the stately cities of Indra and the other 

regents of the spheres . 
29

 Horace Hayman Wilson trans, The Viṣṇu Purāṇa, Book II, Chapter VIII, p.315: The city of Indra is 

situated on the eastern side of the Mānasottara mountain; that of Yama on the southern face; that 

of Varuṇa on the west; and that of Soma on the north: named severally Vaswokasārā, Samyamanī, 

Mukhyā, and Vibhāvarī. 
Fussnote 315:5: As the Mānasottara mountain is but 50.000 leagues high, and Meru 84.000, whilst 

Dhruva is 1500.000, both levers are inclined at obtuse angles to the nave of the wheel and each other. 
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2. 風界（Marutloka）為吠舍（Vaiśya）在他們的職業和順從的區域。 

3. 因陀羅界（Indraloka）是剎帝利（Kṣatriya）的範圍。 

4. 生主界（Prājāpatya 或 Pitriloka）是虔誠的婆羅門之天堂。 

5. 天人界（Janaloka）是領導宗教生活婆羅門所去的地方。也有說法是八萬八

聖人的天界。 

6. 苦行界（Tapoloka）是七仙人的世界。 

7. 真實界（Satyaloka），亦稱梵界（Brahmaloka），是一個智慧無限和真實的世

界。 

 

還有第八界，為最高、永存的界，是 Viṣṇu 界。但是上述的分類沒有提到在區

分眾生的處所，是以須彌山為定位點。30 或者在另一種分類，將世界分成七界，

亦沒提到須彌山的角色是什麼。七界的名稱，從低層到最高層，順序如下： 

1. 地界（Bhūrloka）是地上的山、海、大地等及地其下面的區域。 

2.  空界（Bhuvar-loka）從地面之上到太陽之下的空間為空界（Antarikṣaloka）。 

3. 天界（Svarloka）從太陽到北極星（Dhruva）是天界。 

4. 摩訶界（Maharloka）是聖者界，離北極星一千萬由旬之上。此界在劫盡時

不被毀滅。 

過摩訶界則有三重梵界（Brāhmaloka），且一層比一層高，它們分別是： 

5. 天人界（Janaloka）為梵天的清淨兒子所居住。 

6. 苦行界（Tapoloka）是悔過界，也是 Vaibhrājas 神（火不可消滅的神）的世

界。 

7. 真實界（Satyaloka ）為不死者的世界。31
 

 

在《起世經》中也提到須彌山上是多眾聖賢、最大威德勝妙天神的住所。經

中將他們分類成三種天界，所謂欲界、色界和無色界。須彌山下有三級神住處，

就是三種夜叉；在須彌山半有四大天王所居宮殿；須彌山頂有三十三天宮殿，為

帝釋處所；在上一層是三十三天，有夜摩諸天所居宮殿；這樣一層一層上去有兜

率天、化樂天、他化自在天至摩羅波旬天皆屬於欲界。欲界天之上是色界天，包

含二十二種天，其中有梵身天、梵輔天、梵眾天、大梵天等等。三界中最高是無

色界，此天界有四種，謂：空無邊天、識無邊天、無所有天、非想非非想天。32  

 

                                                        
30

 參 Horace Hayman Wilson trans, The Viṣṇu Purāṇa, Book I, Chapter VI, p.69-70 and fussnote 70:10. 
31

 參 Horace Hayman Wilson trans, The Viṣṇu Purāṇa, Book II, Chapter VII, p.306-308. 
32

 參《起世經．閻浮洲品》，CBETA, T01, no.24, p.310, c23- p.311,b2 以及 p.348, b7-20。 



 

11 

 

可見，佛教的描述與《毗濕奴往世書》有相當大的不同。佛教集中了全部諸

天種類到須彌山上；帝釋天的宮殿已從須彌山的山腰，搬到須彌山頂去了；梵天

的天宮卻移到更高的天界。而最大的差別就是：從佛教的觀點來看，梵天只是在

色界，即是在三界之內，所以不是永恆不死的。 

 

（三） 四洲、七洲說 

 

針對我們的世界，古印度人有四洲大地說和七洲大地說。 

在《毗濕努往世書》中提到：包圍須彌山的四面北有青山（Nīla），南有牡牛

山（Nishadha），西邊和東邊有鬘具山（Mālyavān）和香醉山（Gandhamādana）；

連結這些山脈是婆羅多（Bhārata，即印度）、計都鬘（Ketumāla）、賢馬（Bhadrāśwa）

和北俱盧（Uttarakuru）四國土。從全景看就像一個蓮花，須彌山是雌蕊，四國土

為蓮花瓣。33 可見四洲在印度傳統說法即是四個國土，而不是我們現在世界的四

大洲。 

 

關於七洲說《毗濕努往世書》中描述這世界有七個大洲為：1. Jambu、 2. Plakṣa、

3. Sālmali、4. Kuśa、5. Krauñca、6. Śāka、和 7. Puṣkara。各洲被七個大海次第地包

圍，七大海其名分別為：鹽水、甘蔗汁，葡萄酒，奶油、乳酪、牛奶和淡水。Jambu，

即南瞻部洲34，是在諸洲和諸海的中心，在這個大洲的中心是黃金的須彌山。35 從

《毗濕努往世書》對世界的描述可以理解為如下： 

1. 贍部洲（Jambu，）的中間有須彌山，被鹽（Lavaṇa）海所圍繞。 

2. 波叉洲（Plakṣa）包圍著鹽海，而被甘蔗汁（Ikṣa）海所圍繞。 

3. 設拉末梨洲（Śālmala）包圍著甘蔗汁海，而被酒（Surā）海所圍繞。 

4. 俱薩洲（Kuśa）包圍著酒海，而被奶油（Sarpis）海所圍繞。 

5. 鶴洲（Krauñca）包圍著奶油海，而被乳酪（Dadhi）海所圍繞。 

6. 薩伽洲（Śāka）包圍著乳酪海，而被牛奶（Dugdha）海所圍繞。 

7. 青蓮華洲（Puṣkara）包圍著牛奶海，而被水（Jala）海所圍繞。 

                                                        
33

 Horace Hayman Wilson trans, The Viṣṇu Purāṇa, Book II, Chapter II, p.256: Meru, then, is confined 

between the mountains Nīla and Nishadha (on the north and south), and between Mālyavān and 

Gandhamādana (on the west and east): it lies between them like the pericarp of a lotus. The countries 

of Bhārata, Ketumāla, Bhadrāśwa, and Uttarakuru lie, like leaves of the lotus of the world, exterior to 

the boundary mountains. 
34

 莊國彬（2017），〈解脫與獨存—瑜伽派與佛教解脫道的比較〉，圓光佛學學報，第二十八期，頁

21，註 53：「Jumbū」的意思是蓮霧樹，所以理論上「Jumbūdvīpa」應翻譯為「蓮霧洲」，但以

傳統漢譯的習慣，在此還是以音譯，譯為「贍部洲」。 
35

 參 Horace Hayman Wilson trans, The Viṣṇu Purāṇa, Book II, Chapter II, p.249-250. 
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在這很明顯地看到七海都裝滿了人類生活中所需要的飲食，從基本現實生活

至享受美味的食物，如鹽、水、牛奶、乳酪、奶油、酒和甘蔗汁。由此可說這種

宇宙觀是由古印度人想像出來，同時也表露他們的理想。就是在一個遊牧的生活

中能夠有一個充足的飲食，不僅不擔憂沒食物，且也不須要辛苦牧養羊、牛，故

希望一切可從大自然獲得。又七洲像是個同心圓，圍繞著以須彌山為中心，所以

從每一個位置出發皆能受用到這些食物。然而跟據莊國彬的研究，七洲的名稱在

不同的《往世書》中則稍有不同。36 

 

在佛教的經典中並沒有提到七洲七海，這可能因為七海的說法太不可思議；

佛教有不同的看法，只採用四洲說，而且其結構跟《毗濕努往世書》所描述的大

相逕庭。《世記經》與《起世經》中認為四洲雖在須彌山的四面，但是全部都被大

海包圍，看起來像五個島一樣。但是之後，在《俱舍論》有提到九山八海，不過

七個海內皆具足八功德水，第八海是充滿鹹水。37 經過這樣的比較，我認為《俱

舍論》八海說法比較契合實際，因為七個八功德水的海就像諸大河，而鹹水的第

八海就是我們現所認識海的概念。然而無論四洲大地或七洲大地的說法皆以須彌

山為中心。 

 

（四） 小結 

 

從上述，我們可以看到佛教的經、論與《毗濕努往世書》所描述須彌山在形

式上是相同――就是用須彌山為中心來描述圍繞著它的山、海，又以它為固定點

來說明各類眾生居住地方，以及算出各種天界的距離――但是在精神上不同。佛

教不認為須彌山是聖山及其上有梵、永久不朽的諸天神居住。它只是一座高山，

有過去多修福報、修定的眾生再生，他們仍在三界內，不過被命名為諸天或神靈

而已。佛教三界說是指人的精神狀態，其分野主要是從禪定的角度來談：欲界是

未到初禪的散地，對外境很容易產生執著、欲望；色界和無色界就代表著四禪和

四無色定。須彌山和四大洲是我們在佛教熟悉的宇宙觀，然而這描述可以說是後

來的發展，因為在《阿含經》，尤其《長阿含經》只在後分，即在《世記經》才提

到，而且這一部經沒有相當的巴利經。在其它的《阿含經》提到須彌山時，是在

                                                        
36

 莊國彬（2017），〈解脫與獨存—瑜伽派與佛教解脫道的比較〉，圓光佛學學報，第二十八期，頁

19：「七洲說主要的文獻來源是各類的《往世書》(Puraṇa)，雖然都提到了七洲，但在不同的《往

世書》中，名稱則稍有不同。」 
37
《俱舍論》，CBETA, T29, no.1558, p.57, c10-18。 
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描述這個世界被毀壞，巨大如須彌山也要受無常的法則；38 或它只譬喻在諸山中，

須彌山王為第一而已。39 

 

四、天界 

 

「神靈」在印度民間信仰文化中佔最高的地位。于古印度文獻中我們可以看

到多種神祇，譬如在《梨俱吠陀》中有提到三十三位神。對「神」的敬畏和崇拜

成為印度人民深根固蒂的信仰，並影響至印度各宗教，佛教也不例外。佛教經典

中有提到各種神與《梨俱吠陀》類似，但是此節只限於談三位神，為梵天（Brahmā）、

因陀羅（Indra）和閻摩王（Yamarāja）。因這三位神在印度文化的地位是非常崇高，

如梵創造世界，Indra 在印度民間信仰最重要的神――在《梨俱吠陀》讚美祂的高

達兩百五十偈頌――而且佛教中也常提起這三位神。 

 

（一） 梵天（Brahmā） 

 

梵天，亦名「大梵天」（Mahābrahmā 或 Mahābrahmādeva），在印度婆門教中

是最高的主神，也是這世界的創造神。根據《毗濕奴往世書》，梵天是自我誕生的，

之後祂創造世界的一切萬物。其創造次序有九次，而最大的、最有智慧的創造是

在第一次創造，祂創造祂的自己。之後梵天從自己的想生出九位生主。諸生主又

生出天神、凡人、妖魔、禽獸、美醜、善惡等等一切宇宙萬物現象。四《吠陀》

也是從祂口生。40 祂所管的世界有一千個小世界，我們現在的地球只是其中之一，

這麼龐大範圍的「成、住、壞、空」是在大梵的清醒或沉睡之間。41 大梵的名詞

常出現在一段標準文章描述創造者、全能者、全智者：我是梵、大梵、最勝（Abhibhū）、

獨尊（Anabhibhūto）、全智（Aññadatthudaso）、全能（Vasavattī）、最尊創造主（Seṭṭho 

sajitā）、已生及未生眾生之父（Pitā bhūtabhabyānaṃ）。但是佛經認為這只是一位天

人，眾生中的一種，因福盡而從光音天（Ābhassara）下來到這世界而已。 

 

佛教總稱色界的初禪天為梵天。它包括大梵天（Mahābrahmādeva）即初禪天

之主、 梵輔 天（ Brahmapurohitadeva ） 為 輔佐大 梵天 的輔 弼臣 和梵 眾天

                                                        
38《雜阿含》：「諸比丘！有時長夜須彌山王皆悉崩落。」CBETA, T02, no.99, p.69, b12。 
39
《中阿含．大品》：「不放逸者，於諸善法為最第一。猶如諸山，須彌山王為第一。」CBETA, T01, 

no.26, p.647, c17-18。 
40

 參 Horace Hayman Wilson trans, The Viṣṇu Purāṇa, Book I, Chapter V, p.59-60. 
41

 參 George Bühler trans, The Laws of Manu, Chapter I, p.57. 
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（Brahmakāyikadeva）為一般的梵天。佛經中提到梵天，大多指大梵天王，又稱梵

王，別名為尸棄（Sikhī）或世主（Prajāpati）。因此在佛教的觀念，梵天不僅沒有

創造者、全能者的特質，而只是未得解脫、屬於色界的眾生，所以也要接受生死

輪迴之無常。 

 

根據《起世經》，世界是不斷的經過「成、住、壞、空」四劫。在空劫時，諸

梵宮中也沒有眾生，眾生部得生光音天，以喜悅為食，自然光明，又有神通，乘

空而行，得最勝色，年壽長遠，安樂而住。空劫之後世間又周而復始，稱為「成

劫」。這時光音天上福業盡者，乃復下生梵宮殿中，不從胎生，忽然化出，然最先

到梵宮殿者名為娑訶波帝（世主），之後又有其他光音天的眾生從光音天下生到梵

宮中。42
 

 

可見在宇宙形成時，梵天只是第一個眾生從光音天掉進梵宮罷了！因為他的

福報比其他天人早被減損，所以成為第一個來梵宮，恰巧他的名為「世主」，由此

他誤認那個地方是他的，至於後來的神、人、事物等也是由他而來。於是他自豪

地自認為自己是世界的主人，是全能者，創造出萬有者。從這可明顯地看出，佛

教對於印度當時盛行梵天的信仰――梵天被尊崇最高的神――指出：梵天並非唯

一的真神，也不是創出宇宙萬物者。關於這觀點可以在《阿㝹夷經》43
 、《世紀經》

44
 等看得到。又依《俱舍論》的分法，梵天屬於色界的初禪天；光音天屬於色界

的二禪天，禪定比初禪深。45 

 

此外，依據《大悲經．梵天品》可以更明顯地看出，世尊否定了梵的最高權

力。經中描述世尊將入涅槃時，還針對梵天的邪見一層一層地破，使他的誤認「我

是大梵天，智者，三千大千世界中大自在主；我造作眾生，化作眾生；我造作世

界，化作世界」一片一片的脫落。接著釋尊為他說明「所有世界是業所作，是業

所化；一切眾生是業所作，是業所化，業力所生。」並做種種開示使他於聖法中

深得正信。最後，世尊將三千大千世界守護佛法的重任付囑於他。由此他與帝釋

天成為護持佛法與鎮國利民的兩位重要天神。46 

 

                                                        
42
《起世經》，CBETA, T01, no.24, p.358, a28-b8。 

43《長阿含經．阿㝹夷經》，CBETA, T01, no.1, p.69, a27-b22。 
44
《世紀經》，CBETA, T01, no.1, p.145, a10-19。 

45《俱舍論》：「第一靜慮處有三者：一梵眾天、二梵輔天、三大梵天。第二靜慮處有三者：一少光

天、二無量光天、三極光淨天。」 CBETA, T29, no.1558, p.41, a15-18。 
46
《大悲經．梵天品》，CBETA, T12, no.380, p.945, b6-p.948, b28。 
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（二） 因陀羅（Indra） 

 

在《梨俱吠陀》時期，因陀羅（Indra）為雷神，是非常重要的神，地位最高，

且極受崇拜。根據 A.A. Macdonell 的研究，在《梨俱吠陀》提到的神總共有三十

三位，其中比較重要的有二十位，他們至少要有三個讚美的偈頌，然而有關雷神

卻有兩百五十個偈頌在讚美祂；47 相對於有名的火神（Agni）也只得兩百讚美偈

頌，位列第二名。雨神（Prauanya）和死神（Yama）各只有三個讚美偈頌而已。48 

但是在佛教雷神只是重要護法神之一，他的天界是位列欲界。 

 

因陀羅，梵文全名為 Sakka devānām indra，音譯為釋提桓因陀羅。在漢譯經典

中，Indra 被譯為帝釋天，是忉利天（即三十三天）的諸天之王。關於祂能做諸天

之王的原因，在《世記經．忉利天品》中說：由於有眾生身、口、意修善業，死

後自然化生忉利天，並有男相或女相。49 由此可知祂仍屬於欲界天中。 

 

然而《相應部》在 Mahālisutta 中更具體地描述祂如何修身、口、意善業。經

中說未成帝釋之前他的名子為摩伽（Maghā），是摩掲陀國的人。由於整個生命奉

行七法，為孝順父母、尊敬長者、言語溫和（即不惡口）、不離間語（不兩舌）、

布施、說真實、不瞋恚；由於生前他常帶領另外三十二人一起修路造橋，常做等

善事，所以死後他們全部得生忉利天，在須彌山頂上，並當此天界的統治者，天

帝釋住在中央的善見城。50 雖住天宮可享受欲樂無窮，他常下來人間向世尊請法，

後成為佛教的重要護法神之一。此外，在《起世經．鬥戰品》中陳述天帝釋常被

毘摩質多羅阿修羅王（Vemacitra）挑戰，引起多場戰爭。由於天帝釋常懷忍，亦

讚歎忍，樂行調柔，無復瞋恚，亦恒讚歎無瞋恚者，又善於說善言，所以每一次

祂所帶領的隊軍都得到勝利。51 

 

                                                        
47

 因陀羅原本不是天上眾神之王，但他的行為對人類最有利益，因此他出現在祈禱和讚美歌比其

他任何神靈多，最終取代了更為崇高的婆羅那（Varuṇa）。在後來的神話中 Indra服從於Brahman、

Viṣṇu 和 Śiva，然而在人們心目中他仍然是所有神靈的首領。參 Monier-Williams, Sanskrit-English 

Dictionary, p.166。 
48

 參 Athur Anthony Macdonell, A history of Sanskrit literature, p.73. 
49
《世記經．忉利天品》，CBETA, T01,no. 1, p.134, b2-6。 

50
 Mahālisuttaṃ, SN.11, Vol.I, p.231: “Yāvajīvaṃ mātāpettibharo assaṃ, yāvajīvaṃ kule jeṭṭhāpacāyī 

assaṃ, yāvajīvaṃ saṇhavāco assaṃ, yāvajīvaṃ apisuṇavāco assaṃ, yāvajīvaṃ vigatamalamacchereṇa 

cetasā agāraṃ ajjhāvaseyyaṃ muttacāgo payatapāṇi vossaggarato yācayogo dānasaṃvibhāgarato, 

yāvajīvaṃ saccavāco assaṃ, yāvajīvaṃ akkodhano assaṃ.sacepi me kodho uppajjeyya, khippameva 

naṃ paṭivineyyanti.” 
51
《起世經．鬥戰品》，CBETA, T01, no.24, p.349, c19-p.353, b14。 
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（三） 閻摩王（Yama） 

 

閻摩王（Yamarāja，簡稱為 Yama），亦名燄摩王、閻魔王、閻羅王等。《梨俱

吠陀》X.14.1 中讚歎 Yama 是一個偉大的人，犧牲自己為人類找出到達天界樂土的

道路。死後他到達天界，成為彼方的君王，並聚集亡者靈魂到達天界。在《梨俱

吠陀》X.14.7 描述 Yama 的天界充滿歡樂，他時常在大樹下跟 Varuṇa 及諸神喝酒

（Soma），笙歌。其天界是完全美妙、愉悅的，沒有缺點，沒有身體的虛弱，所以

為那時的亡者欲往生之處。根據 A. A. Macdonell 的研究，在《梨俱吠陀》時期並

沒有地獄的概念，若不相信吠陀教義的人，死後將會到黑暗的地方。因此閻摩王

在梨俱吠陀時期不是可怕的死神，而是一位親切的神祇。到《阿闥婆吠陀》才出

現「有一個未來受罰的地方」，但是沒有指出是什麼地方。在中後期的《吠陀》（Post 

Vedic），閰摩王慢慢地出現另一種性格，成為亡者生前所造的惡業的審判官，並給

與酷刑的神祇；他的處所從天界轉入地界，被稱為死神，即地獄之主。在這段時

期，複雜、詳細的地獄系統也逐步地建立起來。52 關於地獄的部分會在「地獄的

形成」細談。 

 

閻摩王的信仰在婆羅門教中被繼承了下來，也被佛教所吸收。然而在佛教天

上有 Yama，地下也有 Yama。如《起世經》卷一及卷七中提到夜摩天的位置立於

六欲天之第三天，高於四天王天和三十三天，而低於兜率陀天；其天界的宮殿光

明、享樂程度等，勝於四天王和三十三天，但是不如兜率陀天。然而在第四卷的

〈地獄品〉說明：閻魔王宮殿極為壯觀，它位於閻浮洲南邊，在二鐵圍山之外。

在宮殿內他可以天天享樂，但是由於所造的惡業，他還要每天夜三時晝三時受不

善的果報。如經中說，這時他先所有的五欲之福皆消失不現，其美妙的宮殿會變

為鐵，然後他本身也要受極其恐怖的苦刑。在受刑的過程中，他思惟因為過去身、

口、意造種種惡業，所以今日受苦果，便發願來生生在人間，得遇到正法，出家

修道，直至得阿羅漢果。由於他生起善念而脫離苦境，他的福報又回到正常。53 這

種無法逃避業力因果的道理，應是世尊要破解當時各種教派錯誤的想法，即認為

受完苦就可以享福。而且透過閻摩王的形象――為掌管地獄的神，一邊享福，一

邊也要受苦刑――佛教已發展出善、惡行為不能相互抵消的立場。一切眾生唯有

以身行善，口、意行善，才能享受正真的安樂，換句話說，得安樂是由善心決定。 

 

                                                        
52

 Athur Anthony Macdonell, A history of Sanskrit literature, p.116-117. 
53
《起世經．地獄品》，CBETA, T01, no.24, p.330, b9-c24。 
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從上述可見，天上的 Yama 和地下的 Yama，在佛教是不同人物。下文以四個

理由來說明。第一、若兩者是同，則經中不會將兩者分開來說。第二、Yamarāja

或 Yama 這個字漢譯經中是用音譯來翻譯，所以 Yama 有各種不同的譯語，如閻魔、

夜摩、燄摩、琰摩、閻羅、剡魔等，因此産生了誤解認為他們是同一個人物，就

像《佛光大辭典》在「閻魔王」小辭條做如下結論：「後世印度教神話傳說中，則

將夜摩視為專為死者靈魂帶來苦惱之恐怖神。此一夜摩思想被引入佛教後，受上

述諸種思想之影響，故夜摩一方面為居於六欲天中第三位之夜摩天，另一方面則

為冥界支配者、人類行為審判者之閻魔王。」54 其實以梵文的寫法來判讀就不會

犯如此誤解，指天上的閻魔王是 Yāma 長音 ā，而地下的閻魔王是短音 a，即 Yama。

第三、《俱舍論》卷十一中說：「諸鬼本處琰魔王國，於此贍部洲下，過五百踰繕

那，有琰魔王國。」55 第四、經中提到閻摩王每天，夜三時晝三時，在他宮殿受

極其恐怖的苦刑，是他不善的果報，這不可能是在夜摩天發生的事情。Alex Wayman

在 Studies in Yama and Māra 的研究也支持上述的論證，56 並提到：印度教徒和佛

教徒保存極大的印度傳說、實踐和哲學文獻，有時文本中使用相同的詞，卻具有

不同的含義；有時文本中使用不同的詞而具有相似的意思。57 所以《佛光大辭典》

的說法值得商榷。58 

 

（四） 小結 

 

在經典中世尊告訴諸弟子有各種天神和天界。環繞著須彌山半是四大洲各有

天王掌管，在山頂是三十三天為天帝釋的天國，過山頂一層一層上去還有各種天

界，其中梵界是最高的。這說明了世尊不完全否認「神」，反而承認有多種類的神，

然而佛經只借著印度當時對於神的崇拜進一步說明，得生天上的眾生是由他們過

去的善行決定，如修十善，行布施，累積福德等――住在越高，表示過去他所累

積的福報愈多，因此可享受更高境界――但是福盡之時，他們一樣還要受生死輪

迴。如同大梵天和天帝釋，在婆羅門教為非常重要的神，但是他們還在三界內，

                                                        
54《佛光大辭典》，第七冊，頁 6341。 
55《俱舍論》，CBETA, T29, no.1558, p.59, a12-14。 
56 Alex Wayman, Studies in Yama and Māra, Indo-Iranian Journal, 1959, Vol.3, No.1, p.57. 
57 同上，p.56:“Both the Hindus and Buddhists have preserved an enormous literature Indian legend, 

practice, and philosophy. Sometimes the same words are used with different meaning. Sometimes 

different words are used with similar mean.”  
58 同樣的錯誤也出現在《佛光大辭典》第四冊，頁 3132，「夜摩天」的小辭條。該辭典中認為「夜

摩天王之信仰，始於吠陀時代以降，此天界因係充滿歡樂之光明世界，夙為印度民族所憧憬，

亦為亡者所欲往生之處。其後夜摩天王逐漸演變為人死後之審判官，而成為鬼趣、地獄之主，

即所謂之閻魔王，並相信其天界在天空之上層。然該信仰被引入佛教之後，乃置其位於六欲天

之第三天。」 
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即色界及欲界，因此常向佛請法，並成為佛教之護法神。雖然得生天界未究竟，

可是還比在此世界自由、少苦，又可享樂。這就是世尊借外道的傳說以轉換成教

育、化育的目的，即為勸五濁惡世眾生「止惡，修善」。從修善、止惡人心不斷地

被淨化，不再貪婪人間的欲望，如此才不被人間眾苦纏繞，才能得到永久的快樂。 

 

五、地獄的形成 

 

（一）吠陀傳統的地獄說 

 

如在閻摩王小節有提過，在《梨俱吠陀》地獄的概念未出現，不信者死後要

到黑暗的地方，而到了《阿闥婆吠陀》才有一個將來要受懲罰的地方，但是沒有

指出是什麼地方。未詳地獄思想如何發展，然而在印度的四個宗教（印度教、耆

那教、佛教和錫克教）都有發現「地獄」（Naraka）這個詞語，只是在各教派地獄

的數量，似乎有各種不同的說法。如同在《毗濕奴往世書》中――為代表中後期

的《吠陀》――剛開始在第一篇的說法跟《吠陀》相同，認為忽視自己的義務者、

辱罵吠陀的人、阻礙宗教儀式的人，死後就被分配到極大黑暗、深幽暗、害怕、

驚駭的區域，或恐怖、可怕的利劍地獄，或禍害和無波浪海的地獄。59 

 

之後《毗濕奴往世書》在第二篇第六章出現了二十八種地獄，而且對於被生

到各種地獄的原因，書中分門別類頗詳細。「比方有邪見者、說任何謊話者，死後

要到號叫地獄（Raurava）；墮胎、街上搶劫、殺牛、殺人的人死後要到剎害地獄

（Rodha）；到豬地獄（Sūkara）是生前剎婆羅門、偷黃金、喝酒的人；殺第二和第

三種性（剎帝利和吠舍）與他的宗教老師的妻子通姦的人，被判處到鐵鎖地獄（Tāla）；

亂倫或殺大使則到火熱瓶地獄（Taptakumbha）；憎恨他的父親、婆羅門和諸神的人，

死後要到食蟲地獄（Krimibhaksha）；未供養婆羅門等而吃者，死後就墮食草地獄

（Lālābhaksha）；做不正當的職業如造箭、長矛或劍，則被處罰到穿刺地獄（Vedhaka）

或虐殺地獄（Viśasana）等等。這些地獄還有百、千的不同，隨犯人生前犯什麼罪

而招感相應的地獄。為了避免死後要去到地獄，這樣的人應專注在財天仙人

                                                        
59

 Horace Hayman Wilson trans, The Viṣṇu Purāṇa, Book I, Chapter VI, p.70: For those who neglect 

their duties, who revile the Vedas, and obstruct religious rites, the places assigned after death are the 
terrific regions of darkness, of deep gloom, of fear, and of great terror; the fearful hell of sharp swords, 

the hell of scourges and of a waveless sea. 
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（Vāsudeva），為永恆自由的種子，因為「晝夜想財天仙人的人，死後不墮地獄，

所有的罪都被贖了」。60 

 

可見在《毗濕奴往世書》中，地獄在的分類是依據造惡的輕、重，或對象屬

於那一個階級來定罪，所以我們看到犯殺、盜、飲酒被判處罰到同一個地獄，如

Sūkara 地獄的層次現象。不過對於地獄的位置《毗濕奴往世書》未有明確的描述。 

 

另外，在《毗濕奴往世書》也提到從地面往下七萬由旬共有七下界（Pātāla），

各下界厚一萬由旬。這七下界的名稱分別為無底界（Atala）、離下界（Vitala）、中

下界（Nitala）、具光界（Gabhastima）、大下界（Mahātala）、善下界（Sutala）和

下界（Pātāla）。隨各層下界，泥土的顏色亦有不同，從上至下分別為：白、黑、

紫、黃、沙、石，和黃金。這些下界有雄偉的諸宮殿，是大蛇神、藥叉神等的處

所，而且比 Indra 的天堂還愉快。61
  

 

（二）佛教的地獄說 

 

地獄，梵文為 Naraka，音譯為㮈落迦。在《大毗婆沙論》卷一七二中解說其

名稱︰「有說：『㮈落』名『人』，迦』名為『惡』，惡人生彼處，故名『㮈落迦』；

有說：『落伽』名『可樂』，『㮈』是『不』義，彼處不可樂，故名『㮈落迦』。」

該論也提到地獄有壞喜樂、無歸趣、無救濟、苦器、卑下、顛墜等義。62 

 

佛教中沒有提到下界，但是發展了一個複雜的地獄系統。關於地獄的數目、

種類和大小等在各部派典籍記載不太相同。如巴利語《中部》130. Devadūtasutta

中只提到六個地獄，即大地獄（Mahaniraya）、糞屎地獄（Gūthaniraya）、熱灰地獄

（Kukkulaniraya）、大刺樹林（Simbalivana）、劍鍱林地獄（Asipattavana）、灰河地

獄（Khārodakānadī），可是沒有提到它的位置。關於地獄位置方面，《世記經》和

《起世經》描述都很抽象。經中說距離我們世界很遠很遠，最外面有大海，又有

                                                        
60

 Horace Hayman Wilson trans, The Viṣṇu Purāṇa, Book II, Chapter VI, p.299-305: The names of the 

different Narakas are as follows: Raurava, Śūkara, …Kālasūtra, Tamas, Avīchi. …These hells, and 

hundreds and thousands of others, are the places in which sinners pay the penalty of their crimes. As 

numerous as are the offences that men commit, so many are the hells in which they are punished. 
(p.303) …How different is the meditation on Vāsudeva, which is the seed of eternal freedom. Hence, 

Muni, the man who thinks of Vishnu, day and night, goes not to Naraka after death, for all his 

sins are atoned for. (p.305). 
61

 Horace Hayman Wilson trans, The Viṣṇu Purāṇa, Book II, Chapter V, p.204. 
62
《阿毘達磨大毘婆沙論》，CBETA, T27, no.1545, p.865, b27-c5。 



 

20 

 

大金剛山遶大海（《起世經》沒有提到大海），金剛山外又有第二大金剛山。在完

全黑暗兩山之中間，太陽和月亮的光線照不到的，有八大地獄（Aṭṭha mahānirayā）。

其名字在兩部經中大致是相同，而且各大地獄又有十六小地獄周匝圍遶。63 此外，

兩部經都認為二大金剛山之間又有另外十個地獄。64 所以總共有一百四十四個地

獄。又在這兩部經值得注意的是，在那時候未見到如後來的描述――地獄是在地

下。另外經中沒有說明八地獄的排列次序為如何。 

 

《俱舍論．世間品》提到這器世界是由眾生的業力所感，在最底層有一極大

的風輪 （Vāyumaṇḍala），厚十六億由旬。在風輪之上有一水輪 （Apāmaṇḍala），

厚十一億二萬由旬。在水輪之上，有一金輪（Kāñcanamaṇḍala），厚八洛叉（Aṣṭalakṣa）。

在金輪之上才是大地。《俱舍論》中提到有三種地獄，所謂八大地獄、八寒地獄和

孤地獄。 

 

八大地獄在《俱舍論》稱為八熱地獄，包括：1. 等活地獄（Saṃjīva）、2. 黑

繩地獄（Kālasūtra）、3. 眾合地獄（Saṃghāta）、4. 號叫地獄（Raurava）、5. 大叫

地獄（Mahāraurava）、6. 炎熱地獄（Tāpana）、7. 大熱地獄（Pratāpana）、8. 無間

地獄（Avīci）。65 彼等名稱與《起世經》中的八大地獄相同，而且跟《毗濕奴往世

書》中所說的有三個名稱相同，為黑繩地獄（Kālasūtra）、號叫地獄（Raurava）、

無間地獄（Avīci）三種。該論說明地獄的位置：無間地獄是在贍部洲的下面過二

萬踰繕那，它的深度和廣度也是各二萬踰繕那，它的底部距離地面是四萬踰繕那。

關於其它七個地獄的擺放，論中提到兩種說法。一種是無間地獄為最下面，其它

的七種地獄是在無間地獄上，一個接一個重疊而住；第二種認為另七種地獄是在

無間地獄的旁邊。66 根據第一種說法，七個地獄應該距離地面比無間地獄來得近；

而依另外的說法是距離地面相同深。有趣的是，論中判定罪刑比《毗濕奴往世書》

所描述來得更有層次與邏輯。 

 

《俱舍論》還提到八寒地獄和孤地獄。八寒地獄也在地下，它是在八大地獄

旁，其名分別為：頞部陀、尼剌部陀、頞哳吒、臛臛婆、虎虎婆、嗢鉢羅、鉢特

摩和摩訶鉢特摩。在這裡令人不清楚的是八寒地獄在八大地獄旁邊，是平行的平

面，還是以重疊而上的位置，或圍繞在八大地獄的旁邊？ 

                                                        
63
《世記經》，CBETA, T01, no.1, p.121, b29-c13；《起世經》，CBETA, T01, no.24, p.320, b24-c5。 

64
《世記經》，CBETA, T01, no.1, p.125, c9-12；《起世經》，CBETA, T01, no.24, p.329, a2-8。 

65
《俱舍論》，CBETA, T29, no.1558, p.41, a6-9。 

66
《俱舍論》，CBETA, T29, no.1558, p.58, b3-15。 
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另一種地獄是孤地獄，又稱獨一地獄、邊地獄。生到孤地獄是由各別業所招

感，按照所造業的數量多寡、輕重而定其處所，或著靠近江河、山邊、曠野，或

在地下，或在天空等處。67 

 

（三）小結 

 

從上述可以知道，剛開始佛經中提到地獄位置類似早期吠陀，即地獄不是在

地下。而之後在諸論中都認為地獄是在地下，這跟中期吠陀相同。無論印度吠陀

古典，還是佛教典籍；也不管地獄數量多少，其位置是垂而上或是平面和其名稱

相同或不同等，有各種不一致的說法，然而地獄都被描述為是一個黑暗、不可樂、

為死人所住的地方。而且落到地獄的原因，各教說法相同，為他們在生時所造的

惡業，因此身體會感受到長時間痛苦。不過在佛教的立場，住在地獄的時間不是

永久的，靠善念就可以脫離苦境，如同閻摩王在《世記經》中的例子。 

 

我認為地獄思想的發展與人類的社會發展有密切的關係。社會的發展也牽引

很多社會罪惡的問題，因此地獄的安立是必要的，如此能安撫人心，也能警惕人

們莫做惡行，勿鑽法律漏洞，因為善惡自有果報，所以在陽世所做的惡行，死後

仍有刑罰。由於安撫人心和警惕人們這兩個方面皆屬於宗教的職能，理所當然是

由宗教來宣示了。但是有沒有真實的地獄，這是隨個人的信仰而有不同見解。 

 

六、結語 

 

從古老的時期，《吠陀》神話思想已影響當時的印度社會，且潛藏在印度人的

意識中，並成為印度文化的傳統信仰。其神話故事也深廣流傳於民間。這些神話

傳說，被後來印度各教派採用，並演變成他們教派的宇宙觀，而這個宇宙觀的模

型其發展是從簡單到複雜。從時空的觀點而言，佛教的宇宙觀也是如此地發展，

亦受到印度當時社會文化及宗教信仰的影響。譬如佛教的經、論描述須彌山――

其形狀高八萬四千由旬、上寬下窄――和四洲造成四方形的情形，或為諸山、諸

海同心圓的中心，都跟《毗濕奴往世書》所描述須彌山大致是相同。不同的是：

雖提到同心圓，但是佛教卻有九山八海，其中七海是盈滿八功德水（淡水），第八

                                                        
67
《俱舍論》：「餘孤地獄各別業招，或多、或二、或一所止。差別多種，處所不定，或近江河山邊

曠野，或在地下、空及餘處。」CBETA, T29, no.1558, p.59, a8-10。 
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海才是鹽水；而《毗濕奴往世書》只有七山七海，然而七海各各裝不同的食物，

如鹽、水、牛奶、乳酪、奶油、酒和甘蔗汁。還有在《毗濕奴往世書》中提到須

彌山底是深於地面，而在佛教須彌山是屹立在水中。 

 

此外，在《吠陀》中提到諸天及其處所和地獄的發展――從簡單到複雜。佛

教亦有此說，只是細節不同。兩者之間最大的差別是：在《毗濕奴往世書》所提

到天帝釋的處所是在須彌山東邊的意上山（Mānasottara），而佛教卻說在須彌山頂；

《毗濕奴往世書》提到二十八種地獄，然而沒有像佛教將諸地獄分類為大、小、

熱、寒、孤等地獄。 

 

雖然佛教也截取《吠陀》中傳說的神化故事，然而佛教在採用的同時也指出

其錯誤和迷信的部分，並且轉換成教育、化導的目的。譬如佛典裡面提到梵天、

帝釋天等諸天在天界享受種種福報，是由他們過去修善、積福而來的，因此人人

透過修行都可以得到如他們一樣的位階，然而世尊也說明他們是非究竟，仍屬於

色界天、欲界天；或在經中描述閻摩王，為死人之王、為死人之判官，他也要受

苦刑等。指出他們的缺陷後，世尊勸勉弟子們精進辦道，以止息六道輪迴。有關

閻摩王，本論文強調佛教中的閻摩王不是天上的夜摩天，這觀點不同於《佛光大

辭典》。 

 

總之，關於宇宙觀，印度傳統文化有各種說法，佛教的宇宙觀只是其中之一。

然而佛教宇宙觀的重點不在於世界如何構成，有邊無邊等――解決這些問題無助

於修道和出離輪迴之苦――也不著重於談論天界或地獄，而是在強調人如何得到

真正究竟的安樂，即涅槃之究竟解脫。又，佛教雖借用這些神話故事，但不說萬

有是由唯一創造者所造成，而是由眾生的妄想、業力及執著所構成，因此對世界

的起源不用一個創造者的角色，如原人、梵或 Viṣṇu 等。這顯出佛教與印度各宗教

不同，也是佛教宇宙觀之特色。 
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