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一、 前言 

1999 年日本天野山金剛寺新發現平安~鎌倉古抄本《一切經》〈不入藏目錄〉

（以下皆稱為《金剛寺本》），收錄了《大正藏》所缺少的經典，分別為：《安般守

意經》、《佛說解十二門經》和《佛說解十二門經》1。金剛寺本《安般守意經》與

《大安般守意經》相較之下，後者經、註內容的複雜性，更增添了解讀上的困難。

而安世高的翻譯之經典屬性，應正當是西域佛教從「原始佛教經典」轉型至「部

派佛教」之經典的産物。從安世高翻譯的經典內容性質看來，雖是以原始佛教發

源的「二甘露門」──「念安般」與「念惡露」為主，可是，安般六事：數、隨、

止、觀、還、淨的念出入息修行次從未出現在原始佛教經典《阿含經》。因此學者

王邦維推論安世高翻譯的經典群屬於「部派佛教」時期傳誦的經典。其所師承的

法脈應當就是西域的「部派佛教」，係屬「阿毘曇系統」。2
 

而本論文除了針對《大安般守意經》安般六事與部派論典之「六事」做內容

比對外，筆者將著重於研究《安般守意經》「安般六事」禪觀修習次第之內容。尤

其，大正藏本《大安般守意經》在六個階段的修習次第上夾雜其他觀法，以致混

淆了「安般六事」修習次第上的完整性，這是本章重要的研究課題。 

二、 《安般守意經》之禪觀理論批判 

當代南傳佛使比丘在〈出入息觀修持法要〉曾提出，「出入息觀修持的目標與

                                                 
1《安般守意經》，《金剛寺一切經》，翻拍收錄於落合俊典，《金剛寺一切経の基礎的研究と新出仏

典の研究》研究成果報告書（東京：国際仏教学大学院大学，2007 年），頁 206（1）~217（282 行）。

《佛說十二門經》，《金剛寺一切經》，翻拍收錄於落合俊典，《金剛寺一切経の基礎的研究と新出仏

典の研究》研究成果報告書》（東京：国際仏教学大学院大学，2007 年），頁 217（283 行）~220

（365 行）。經題《佛說解十二門經》、經尾《十二門禪經》，《金剛寺一切經》，翻拍收錄於落合俊

典，《金剛寺一切経の基礎的研究と新出仏典の研究》研究成果報告書（東京：国際仏教学大学院

大学，2007 年），頁 220（366 行）~228（586 行）。此《佛說解十二門經》經 Florin Deleanu 研究

推論為東晉．道安的註釋本。詳見 Florin Deleanu,  “The Newly Found Text of the An ban shou yi jing 

Translated by An Shigao,”《国際仏教学大学院大学研究紀要》，第 6 期 (2003)，頁 170. 
2
 王邦維，〈安息僧與早期中國佛教〉，《伊朗學在中國論文集》（1993 年），頁 88~89。 
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其他業處3不同，即全程完全在呼吸上修行，不同作任何變更及移動，從始至終運

行呼吸一直過到涅槃境界為止。」4若依照此修習次第之邏輯，「安般守意」以入出

息為「業處」，修習上也應該從數息、隨息、止息、觀息至還、淨。可是，《大安

般守意經》的內容，特別在第四個階段「觀」次第，卻出現「觀息」與「念惡露」

兩種不同禪觀。這是原典本來如此？抑或是後人的註釋？另，值得留意的是金剛

寺本《安般守意經》的禪觀理論架構，並沒有談及念惡露的修行思想。如此一來，

《大安般守意經》「念惡露」的修習內容是為何？抑或是所謂的「息道善根發相」

5，行者數息的根本禪定善根發相，能以智眼（prajña-cakrus）澈見體內三十六物

（惡露）？ 

 再者，康僧會在〈安般守意經序〉描述六事第四階段「觀」與「四禪」之關

                                                 
3
 業處：梵文 karmasthana; the place, or condition in which the mind is maintained in meditation 心修習

禪定的地方。自譯自 William Edward Soothill, Lewis Hodous , A Dictionary of Chinese Buddhist Terms,

（高雄：佛光文化出版社，1994 年），頁 404。 
4
 佛使尊者著，哲智明陀比丘譯，〈出入息觀修持法要〉，《唯一的道路》（中壢：圓光出版社，1993

年），頁 83。 

基本上除安般念外，其他禪觀的修習方法是可以在修習到某一階段後，中途轉換修習的「業處」。

以依據《清淨道論》修習的緬甸帕奧禪師（Pa-Auk Sayadaw）在其著作《智慧之光》中即提到，「在

帕奧禪林的禪修者，一般是以安般念或四界分別觀的修習方法入門。若是選修後者，可待修至禪定

之光很明亮後，才轉修三十二身分、白骨觀、白遍與四護衛禪等，及進而修習色業處、名業處、緣

起及觀禪。」詳見帕奧禪師，《智慧之光》（台北：正覺學會，2005 年），頁 75，註 40。 
5
 隋．天台智顗在《六妙門》、《釋禪波羅蜜次第法門》、《妙法蓮華經玄義》即提及「六妙門」之「觀」

次第，觀微細出入相，在定中可徹見體內三十六物（惡露）。《六妙法門》：「觀亦有二：一者修觀、

二者證觀。修觀者：於定心中，以慧分別，觀於微細出入息相，如空中風，皮肉筋骨三十六物，如

芭蕉不實，心識無常，剎那不住，無有我人，身受心法，皆無自性，不得人法，定何所依，是名修

觀。證觀者：如是觀時，覺息出入遍諸毛孔，心眼開明，徹見三十六物，及諸虫戶，內外不淨，剎

那變易，心生悲喜，得四念處，破四顛倒，是名證觀。」（《大正藏》，頁 46，頁 550 上。） 

接著智顗在《修習止觀坐禪法要》進步一解釋能徹見體內三十六物，是初禪定之前（未到地等定）

「隨息」的善根開發：「一息道善根發相：行者善修止觀故，身心調適，妄念止息，因是自覺其心，

漸漸入定，發於欲界，及未到地等定，身心泯然空寂，定心安隱。…行者或於欲界，未到地中，忽

然覺息，出入長短，遍身毛孔，皆悉虛疎，即以心眼見身內三十六物，猶如開倉，見諸麻豆等，心

大驚喜，寂靜安快，是為「隨息」特勝善根發相。」（《大正藏》冊 46，頁 469 中。） 

而「念惡露」的善根發相，所見之相則與「隨息」不同。 

「二念惡露善根發相：行者若於欲界，未到地定，於此定中身心虛寂，忽然見他男女身死，死已膖

脹爛壞，蟲膿流出，見白骨狼藉，其心悲喜，厭患所愛，此為「九想」善根發相。或於初禪定之中，

忽然見內身不淨，外身膖脹狼藉，自身白骨，從頭至足，節節相拄，見是事已，定心安隱，驚悟無

常，厭患五欲，不著我人，此是「背捨」善根發相。…」（《大正藏》冊 46，頁 469 中。） 

但是，上述「隨息」與「念惡露」的善根發相，皆是發生於初禪定之前的「未到地定」，而不是康

僧會所說的「四禪」。 

佛使尊者曾在《觀呼吸》一書提到：「禪和子以他的深見（【巴】ñana-cakkhu 智眼）和智光（【巴】

pañña-obhasa），獲得清晰的智慧。不論他觀想什麼，都可以見到一切諸法的真實特性。尤其他可

以看到一切和合物都是無常、苦、無我的，不可執著，最後將可産生厭離。這稱為『觀』（samodhana 

of vipassana）的現起。」佛使尊者著．鄭振煌譯，《觀呼吸》（台北：慧炬出版社，2000 年），頁 187。 
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係說道：「還觀其身，自頭至足，反覆微察，內體污露，森楚毛竪，猶覩膿涕，於

斯具照。天地人物，其盛若衰，無存不亡，信佛三寶，眾冥皆明，謂之四禪也。」

6到底康僧會指認的是：「觀」的修習方法即是「觀內體污露」以到達四禪之境界？

或者是修觀達到「四禪」境界要反覆繼續觀察身體以深入慧觀？這些年來學者們

雖有不同的解釋，並無深入研究。7筆者認為，三篇的安般經序（康僧會、道安、

謝敷），唯有康僧會在經序中提及「念惡露」。雖註釋文本目前無法考證，但康僧

會此一思想是否意味著與《大安般守意經》「念惡露」有極大關係？ 

（一）   南北傳「安般念」與「念惡露」經典記載 

若從經題《大安般守意經》破題解讀，所謂「安般」anapana 是「入息、出息

（呼吸）」，此修習法即表明是以鼻息為「業處」（karma-sthana），就邏輯上經典修

習內容也多會與經名相符。8但為何《大安般守意經》內容上卻同時記載「安般念」

與「念惡露」之修習方法？佛陀講說安般念之緣起，乃繼念惡露修習過程中産生

嚴重問題後，而提出的另一個替代修習方法。若二者在修習安般六事過程中並存，

是否與其産生緣起相牴觸？本論文將從經典上同時記載「二甘露門」之問題與安

般念緣起之方向進行探討。 

 

佛教早期修習入定的方法，據《阿含經》記載為「十隨念」、「六隨念」、「念

惡露」等，其敘述的修習方法也較簡潔、扼要，「安般念」即是屬於眾念之一。 

                                                 
6《出三藏記集》《大正藏》冊 55，頁 43 中。 
7
 宋隆斐，〈守一與守意─六朝佛道思想交流初探〉碩士論文，論及佛教初期禪觀《大安般守意經》，

認為「修觀」的階段，是念五陰生死因緣，進而觀察出入息時五陰因緣的生滅，非常苦空非身。但

後段談及康僧會時，卻認為康僧會在經序中是以「修觀」達到四禪，修觀是以「念惡露」為主。（ 頁

66。） 

玉城康四郎主張康僧會在第四禪觀，是以「念惡露」觀察身體的不淨。詳見玉城康四郎《中国仏教

思想形成》第一卷（東京：筑摩書房，1971 年）頁 368。 
8
 例南傳經典 S. 46.66 Anapana（漢譯《雜阿含經》卷 27，第 746 經，《大正藏》冊 2，頁 198 上。），

M. 118. Anapana-sati sutta 同是經題與內容同樣以修習入出息念為主。若是經典其中一品是有關「安

般」，如《增壹阿含經》〈安般品〉卷 7，《大正藏》冊 2，頁 581 下、《修行道地經》〈數息品〉卷 5，

《大正藏》冊 15，頁 216 中。其內容即是以安般或數息的修習為主。 
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1. 十隨念 

《增壹阿含經》：「所謂十念：念佛、念法、念比丘僧、念天、念戒、念施、

念休息、念安般、念身、念死，是謂修行十法，得至涅槃。」9這時期的「十隨念」

主要重於念佛法僧、念持戒、念布施、念安般、念身、念死。其中的「念身」尚

未明確地的說明是念身「不淨」，而是主要憶念身中三十五物，如髮、毛、爪、齒、

皮、肉、筋、骨、膽、肝、肺、心、脾、腎、大腸、小腸、白膱、膀胱、屎、尿、

百葉、滄、蕩、脾、泡、溺、淚、唾、涕、膿、血、肪脂、髑髏、腦。這些是由

地、水、火、風四大組成。10
  

至於安般念如《增壹阿含經》說道：「當修行一法，當廣布一法，便成神通，

除諸亂想，獲沙門果，自致涅槃。云何為一法？所謂念安般，當善修行…。」11接

著又說：「云何為一法？所謂念身非常，當善修行…。」12所以，十隨念的殊勝性

是，修習任何一法就可以達到「平等解脫，乃至盡於苦際」13，還可以斷盡三界之

貪如欲愛、色愛、無色愛，甚至一切無明、憍慢都能一切除盡。14
 

 

2. 入定之二甘露門 

「二甘露門」可能是後世的小乘佛教徒，從十念中抽出了第八的數息觀及第

九的念惡露，作為兩項特別重要的修行法。對於此二甘露門如何修習，《出曜經》

〈惟念品〉就有談到： 

「修行人當善觀察二甘露門：一者安般，二者念惡露。或有行人但修安般或

修念惡露。彼修安般者，思惟分別出息入息…。如是學人（修習安般）經十

二年，或有成有不成者，復次行人分別思惟念惡露，往至城外丘曠塜間，觀

                                                 
9《增壹阿含經》《大正藏》冊 2，頁 781 上。 
10

 同上註，頁 556 中。 
11

 同上註，頁 553 中。 
12

 同上註，頁 553 中。 
13

 同上註，頁 779 下。 
14

 同上註，頁 780 下。 
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死人屍骸諦熟分別…。」15
  

《修行道地經》〈神足品〉進而深入解釋，修習念惡露第一階段是要到塚間以

別人的死屍做為觀察對象，第二階段則需從觀察死屍轉換回到自身，觀想自身如

同死屍等無差別以達到「寂」（止）的階段： 

「修行者何因專精求入寂然？無數方便而逮於寂，今取要言而解說之，因二

事致：一惡露觀，二曰數息守出入息。何謂為念惡露？…到塜間坐觀死人…

一心思念初不忘捨，觀身亦然，觀死人形及吾軀體等無差特。」16
  

到了鳩摩羅什以後的禪經翻譯，安般念是屬於「五門」之一。例舉《五門禪

經要用法》：「坐禪之要法有五門：一者安般、二不淨、三慈心、四觀緣、五念佛。

安般、不淨二門觀緣。」17這時期的「二甘露門」已有較詳細的區分其對治的功能。

「安般念」對治散亂心；「不淨觀」（念惡露）對治貪愛。18
 

 

3.  四十業處 

在《清淨道論》安般念、念惡露屬於「四十業處」中的「隨念品」與「說不

淨業處品」。但對於二者的四禪修習成就，與《阿含經》卻有不同的看法。根據《清

淨道論》的說法，「念惡露」至多能成就至初禪；反而「安般念」能夠修習至四禪，

甚至更高的果位、成佛。 

《清淨道論》「四十業處」簡表 1-1： 

四十業處內容 導入 

四十業處 近行定 

安止定 

初禪 第二禪 第三禪 第四禪 

十遍      

                                                 
15《出曜經》《大正藏》冊 4，頁 698 中。 
16《修行道地經》《大正藏》冊 15，頁 212 上。 
17《五門禪經要用法》《大正藏》冊 15，頁 325 下。 
18《五門禪經要用法》：「若亂心多者教以安般，若貪愛多者教以不淨。」（《大正藏》冊 15，頁 325

下。 
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十不淨      

十隨念（佛隨念~寂止隨

念） 

     

十隨念（身至念）      

十隨念（安那般那念）      

摘錄自《阿含要略》19
 

所以，從述的「十念」乃至「二甘露門」不難發現修習安般念與念惡露，就

修習方法而言是兩種完全獨立的修習法門，且只要任選一種修習即可成就。若修

習不成就，可再轉換另一種修習方法以對治自已的問題。而到了《清淨道論》，更

詳細發展出精密的分析，認為此兩種修習是屬於不同層次的成果。因此初步證明

了「念惡露」應該是不屬於「安般六事」中的修習內容。 

（二） 「安般念」修習緣起與開展 

早期印度佛教在眾多修習禪定方法中，斷除貪愛、貪欲最有效、最有力的方

法就是修「念惡露」，可是相對引起其它反作用也可能是最大。佛陀時代的佛弟子

就曾因修習「念惡露」，內心對身體産生極大的厭離感。佛弟子為了擺脫這不清淨

的色身，有的用刀、服用毒藥、繩自絞、跳山崖自殺，甚至還教其他比丘殺自已。 

最著名的例子就是有位比丘修念惡露後産生厭離心，請難提比丘殺他而說

道：「我未得度，汝當度我；我未得脫，汝當脫我；我未得穌息，汝當令我得穌息；

我未得涅槃，汝當令我得涅槃。」20結果，難提比丘殺死比丘後還受到魔王的讚許，

增長了邪見以為是在幫助這些比丘解脫，最後演變成大約有六十位比丘令他殺的

事件發生。 

這些被殺的比丘在園中死屍狼藉發臭猶如塚間，正巧被路過的居士們看見，

                                                 
19

 楊郁文，《阿含要略》（台北：東初出版社，1994 年），頁 206。 
20《雜阿含經》《大正藏》冊 2，頁 207 下。 
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覺得比丘們沒有慈悲心互相殺害，認為正法已失，對僧團也失去了信心。佛陀知

道後立刻告誡比丘們說道：婆裘園中比丘癡人，多種有漏處最初犯戒。自今已去

與諸比丘結戒，集十句義乃至正法久住。」21於是佛陀制定戒律，舉凡比丘自手斷

人命、持刀與人歎譽死快勸死、咄男子用此惡活為寧死不生、種種方便歎譽死快

勸死、殺者若自殺、若教殺、若遣使殺、若往來使殺、若求男子殺、若教人求男

子殺、若求持刀人殺、若教求持刀人殺、若自殺等，皆犯四波羅夷法。佛陀也為

避免這些悲劇重演，再另外讚嘆及講說較安全的「安般念」修習方法。22
  

如此一來，「念惡露」與「安般念」有何不同？據《善見律毘婆沙》曾比較二

者之差異而說道：「此阿那波那不同不淨，其心不亂，念惡露者其心恒亂。何以故？

為厭故。」接著又說：「律本所說，極靜妙不假更足安樂不止，從初發心無有惱亂，

是故如來讚為靜好極，有氣味時身心怡悅，易可入耳。起者，不住不覆，惡法須

臾消滅，於四道果隨其所能，譬如春中半月不雨，象馬人牛踐蹋塵起滿虛空中，

夏初五月疾風暴雨，塵滅消除無復遺餘。阿那波那除煩惱，如雨淹塵。」23
 

由此可見，修習「念惡露」雖能對治貪欲，但其産生的效用─「厭離」卻會

造成心亂而無法安定。反觀修習「安般念」則傾向身心極靜的狀態且心無惱亂。

不但如此，修習安般念還可令修習四念處、七覺支等成就。如同《雜阿含經》說

道： 

「佛告阿難：『有一法多修習已，乃至能令二法滿足。何等為一法？謂安那般

那念，多修習已，能令四念處滿足。四念處滿足已，七覺分滿足。七覺分滿

足已，明、解脫（vijjāvimutti）滿足。』」24
 

 根據上述這些理由，足以證明「念惡露」與「安般念」之差異、修習淵源，

極不可能到了後期的「安般六事」修習次第開展，反而還注入了「念惡露」的元

素，成為其中的修習方法。下一節將再探討傳入中國之部派佛教經典所開展的「安

                                                 
21《四分律》《大正藏》冊 22，頁 576 中。  
22《四分律》《大正藏》冊 22，頁 576 中。相關因修習念惡露而自殺、教他殺之經典記載有《五分

律》、《摩訶僧祇律》、《十誦律》等。 
23《善見律毘婆沙》《大正藏》冊 24，頁 745 中。 
24《雜阿含經》《大正藏》冊 2，頁 208 上。 
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般六事」修習理論。 

（三） 「安般六事」修習理論之翻譯 

本論文透過北傳佛教翻譯相關「安般六事」經論之理論架構，籍以釐清其傳

承系統大體上的一致性。首先，就西晉至姚秦時期相關禪修經典闡述「安般六事」

的內容摘要如下： 

西晉~姚秦之禪修經典 1-2： 

六

事 

《修行道地經》25
 《達摩多羅禪經》26

 《坐禪三昧經》27
 

數 秉志不亂數出入息，而使

至十從一至二。… 

先數從一起，如是乃至

十。 

一心念入息，入息至竟數

一，出息至竟數二。 

隨 隨息出入無他之念。 內外出入息去則心影隨。

決定善觀察，順是趣涅

槃。 

入息至竟，當隨莫數一；

出息至竟，當隨莫數二。 

止 

當觀如牧牛者，住在一面

遙視牛食。行者若茲，從

初數息至後究竟悉當觀

察。 

安止極風處，三摩提等

起。三昧既已起，便得功

德住。 

數隨心極住意風門念入出

息。 

觀 觀息亦如是，先長然後

短。若初禪息短，第二禪

息長。… 

觀入息時五陰生滅異，出

息時五陰生滅異。 

還 如守門者坐於門上，觀出

入人皆識知之。行者如

是，係心鼻頭，當觀數息

知其出入。 

 捨風門住離麁觀法，離麁

觀法知息無常。 

淨  除滅五蓋及諸煩惱。 

 

 

 

                                                 
25《修行道地經》《大正藏》冊 15，頁 216 上。 
26《達摩多羅禪經》《大正藏》冊 15，頁 306 中。 
27《坐禪三昧經》《大正藏》冊 15，頁 273 上。 
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其次，是漢譯部派佛教論著闡述「安般六事」修習次第內容摘要如下： 

「安般六事」之漢譯部派佛教論典 1-3： 

 《大毘婆沙論》
28

 《順正理論》29
 《俱舍論》30

 《成實論》31
 《雜阿毗曇心論》

32
 

數 五種數息：滿

數、減數、增

數、亂數、淨

數。 

繫 心 數 入 出

息，從一至十不

減不增。 

繫心緣入出息

不作加行… 

數出入息從一

至十。數有三

種：若等、若

過、若減。 

繫 念 數 出 入

息，無一出入息

而不覺知。 

隨 繫心隨息從外

入內。 

繫心隨入出息

念 入 出 息 為

短、為長、為遠

至何。… 

繫心緣入出息

不作加行隨息

而行… 

行者心隨息出

入。 

出入息去無所

行，而隨為長、

短、遍身…。 

止 觀息風初住口

鼻、住咽喉、住

心 胸 次 住 臍

輪…。 

繫念唯在鼻端

或在眉間乃至

足指。… 

繫 念 唯 在 鼻

端，或在眉間乃

至足指。… 

令 心 住 出 入

息。 

繫心令住而觀

察之，彼息於身

為益、損、冷、

暖等。 

觀 息 風 若 至 口

鼻、咽喉…。觀

息為先展轉遍

能觀五取蘊。33 

 

 

觀 察 此 息 風

已，兼觀息俱大

種造色及依色

住心及心所，具

觀五蘊以為境

界。 

觀 察 此 息 風

已，兼觀息俱大

種造色及依色

住心及心所，具

觀五蘊以為境

界。 

行者見息繫身

如珠中縷。…

問：此十六行中

盡 念 出 入 息

耶？答曰：是人

名壞裂五陰方

便。若壞裂五陰

除假名已。 

修習極修習，如

憶自己名，隨其

所 欲 而 現 在

前。 

                                                 
28《大毘婆沙論》《大正藏》，冊 27，頁 134 下。 
29《順正理論》《大正藏》冊 29，頁 673 下。 
30《俱舍論》《大正藏》冊 29，頁 118 上。 
31《成實論》《大正藏》冊 32，頁 356 中。 
32《雜阿毘曇心論》《大正藏》冊 28，頁 934 上。 
33

 詳見《阿毘達磨大毘婆沙論》：「止者，住心觀息遍住身中如珠中縷。觀者，謂此息風若至口鼻

能審觀察。若至咽喉亦審觀察，如是展轉乃至足指亦審觀察。觀息風已，復作是念，此風聚中有四

大種，此四大種生諸造色，此所造色是心心所所依止處。如是行者，觀息為先展轉遍能觀五取蘊。

轉者，轉此入出息觀起身念住，展轉乃至起法念住。」（《大正藏》冊 27，頁 135 上。） 
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還/ 

轉 

入出息觀起身

念住，展轉乃至

起法念住。 

移 轉 緣 息 風

覺。安置後後勝

善根中。 

移轉緣息風覺

安置後後勝善

根中。 

轉身緣心令受

緣心。 

若依欲覺者少

行，依出離覺者

勤行。 

淨 從苦法智忍乃

至無學。 

昇 進 入 見 道

等。 

昇 進 入 見 道

等。 

 淨諸蓋。 

 

就上述「安般六事」傳承分析，無論是經典或是部派佛教論著雖各有不同安

般念的修習，所承襲之方法皆略小有差異，但它們對第四階段「觀」的描述皆不

離「觀息」、「觀息長短」、「觀入出息五蘊生滅異」之範籌。鼻息從一開始的數息

階段，就已是安般念的主要修習「業處」，當中也不曾提及途中轉「念惡露」之修

習。 

因此，《大安般守意經》「安般六事」雖也有六個修習的階段：數、隨、止、

觀、還、淨，基本上前三個階段（數、隨、止）及後二階段（還、淨）與其它經

論相似，唯獨第四階段「觀」卻呈現出較為複雜的「觀」法。 

 

 綜合上述之論證，筆者推論「安般念」與「念惡露」此二種修習方法，是決

然不同的修習目標與方向。「念惡露」的效果雖能達到去除三毒中最強的「貪欲」，

但「安般念」同樣也達到此一效果，能夠成就涅槃。如此一來方不違背佛陀因「念

惡露」所産生之不良效應後，而重新講說修習「安般念」之功德。 

 而且，假設《大安般守意經》是屬於部派佛教時期經典，那麼其承襲之「安

般六事」實踐理論應當與眾多論典所提及的修習範籌相符，否則《大安般守意經》

就是獨立於這些部派傳承之系統，另闢一新的「安般念」修習次第。依此假設，

筆者進一步提出疑問：若「安般六事」從一開始數息、隨息、止息，到了「觀」

卻是突然轉換「業處」方向，又從「念惡露」開始起觀，是否會産生本來已修習

「止」之成就，中途卻因此而中斷之問題？下一節將進一步探討《大安般守意經》

中「觀身」的修習方法。 
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三、   《大安般守意經》「觀身」的複雜性 

《大安般守意經》的獨特性除了經文、註解文混雜外，其註釋家非但依文解

釋，還加上了「個人見解與詮釋」，尤其以致造成第四階段「觀」法上的複雜性。

換言之，其內容不只是單純的經文解釋，其中還摻雜有別於「安般念」的「身念

住」修習方法如「觀身五十五事」、「自觀、觀他」、「觀三十六物」、「觀死屍」等

註釋文。 

可是，歷來學者對相關《大安般守意經》之「觀身」內容較少關注，僅針對

小部分重要內容加以研究。34因此，本論文將針對《大安般守意經》相關「觀身」

之內容加以研究，分析其修習因果關係，並重新反省前人的研究成果，以彰顯出

這些內容極可能屬於後人的註解，而非經文本身。 

（一） 「觀身」所緣之複雜對象 

 《大安般守意經》所「觀」之客體對象非常複雜，據統計大約有四種「觀身」

的方法：1. 觀五十五事。 2. 自觀、觀他。 3. 觀死屍。 4. 觀三十六物。但是都

沒有具體的說明如何操作。 

1. 觀五十五事 

首先「念惡露」的第一次出現，是在內數息、隨息內容架構之後，因行息得

定便開始「觀五十五事」與「十二因緣」，如同經言：「行息已得定，不復覺氣出

入，便可觀：一當觀五十五事。二當觀身中十二因緣也。」35其下文緊接著又是有

關「十息」的內容描述。就現有文獻，目前僅東漢安世高翻譯《道地經》與西晉

竺法護譯《修行道地經》內容曾提及「觀五十五事」。摘錄部分內容如下：  

 

                                                 
34

 學者們在研究《大安般守意經》安般六事之「觀」次第時，大多著重於「觀五蘊」部分之探討。 
35《大安般守意經》《大正藏》冊 15，頁 165 下。 
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《道地經》與《修行道地經》「觀五十五事」之比較 1-4： 

後漢．安世高譯《道地經》36
 西晉．竺法護譯《修行道地經》37

 

（1）是身為譬如沫不能捉。 

（2）是身為譬如大海不厭、不足五樂。 

（3）是身為譬如大河，日願至死海。 

（4）是身為譬如大便，慧人不欲故。 

（5）是身為譬如沙城，疾壞散去。 

…… 

（50）是身為譬如腐垣壁，從惡念因緣。 

（51）是身為譬如結垢內有惡。 

（52）是身為譬如不意常著外衰。 

（53）是身為譬如無所依，如無所依舍

愛不愛磣一切。 

（54）是身為譬如不可近，近常破碎。 

（55）是身為譬如無有能護，時時為病

磣一切。 

（56）是身為譬如無有自歸，死來時不

得離故。 

（1）是身如聚沫不可手捉。 

（2）是身如海不厭五欲。 

（3）是身如江歸於淵海趣老病死。 

（4）是身如糞明智所捐。 

（5）是身如沙城疾就磨滅。 

…… 

（50）是身無歸死命所逼。 

（51）是身如琴因絃有聲。 

（52）是身如鼓皮木裹覆計之本空。 

（53）是身如坏無有堅固。 

 

（54）是身如灰城風雨所壞歸老病死。 

 

可是，以上兩部經的「觀五十五事」內容卻有兩處極為不同： 

(1) 引用之譬喻「是身譬如（如）…」只有大約三分之一雷同，其餘部分對身的形

容都不太一樣。 

(2) 《道地經》「觀五十五事」總數共五十六事；《修行道地經》總數共五十四事。 

若假設《大安般守意經》的「觀五十五事」不屬於原有的經文而是註釋文，是

                                                 
36《大安般守意經》《大正藏》冊 15，頁 236 中。 
37

 同上註，頁 219 上。 



 
 

15 

否註釋家是以《道地經》或《修行道地經》為註釋的依據？其次值得注意的是，

依據《道地經》「觀五十五事」的修習次第前提是，行者必須修「止」成就後，才

修「觀五十五事」。「止」的定義是不察、不分別；「觀」的定義是分別。若要獲得

「止」的成就，可從兩種因緣方便著手：一、念惡露，二、念安般守意。「念惡露」

修習首先需發心慈念一切令其安隱，然後再到塜間觀察死人一天乃至七天。觀察

的內容包括見死人身體膨脹變青黑色，身體半壞、沒有肌肉只有膿血，看到骨骨

相連筋纏裹，白骨（枯骨）四處分散等。這些觀察內容必需要存心熟思，行住坐

臥中念頭都要念茲在茲，憶念不忘。若當中已忘記惡露的影像，則必需重回到塜

間再次觀察死人屍。當憶念念惡露的影像非常清晰，要獨坐念身是非常、空、非

身、不淨無所有。然後從觀死屍開始回歸到與觀自身等無差別。若見男子、羸人

（病人）、老人、少年，外貌不端正，膽裸身形或穿衣，或佩帶瓔珞，都要一心觀

察這些現象與死屍無差別，用念惡露便「止」意，隨時隨意行念不離，接下來才

開始修「觀身五十五事」。38如此才是念惡露的「止」、「觀」完整修習次第，以破

除行者對身體的貪愛執著。這也是《大安般守意經》中強調的一個重要觀念「觀

身念惡露，是為止貪婬藥。」39
 

 至於念安般守意，在《修行道地經》〈數息品〉四事修行次第：一、數息：坐

於閒居無人之處，數出入息，而使至十。從一至二，設心亂者，當復更數一二至

九。設心亂者，復當更數。二、相隨：數息已定，當行相隨。如如影隨行，隨息

出入無他之念。三、止：不詳。四、觀：係心鼻頭，當觀數息知其出入長短、十

六特勝。觀成就後，當復還、淨。〈數息品〉內容主要環繞於數息守意有四事（數、

隨、止、觀），行無二瑕穢、十六特勝，以觀出入息獲得「寂」（止），得五神通。

而有兩種人會獲得「寂」：「一者凡夫，心止除五蓋，得第一禪定，獲五神通。二

                                                 
38

 此「觀五十五事」摘要乃依據《道地經》。另西晉．竺法護譯，《修行道地經》〈觀品〉針對「觀」

有較詳細的解釋：「何謂為觀？若至閑居獨處樹下察五陰，本見如審諦，苦、空、無常、非身之定，

色、痛、想、行、識身則本無，五十五事無可貪者，亦無處所。」（《大正藏》冊 15，頁 219 上。） 
39《大安般守意經》《大正藏》冊 15，頁 167 下。 
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者佛弟子，欲得溫和，欲致頂法，見五陰空，悉皆非我所，得四禪。」40〈數息品〉

完全沒有提及「觀惡露、念惡露」之思想。反到是〈禪足品〉與〈觀品〉才提及

「念惡露」與「觀五十五事」。 

 所以，若修習安般念從數息、隨息、止息，至「觀」的階段需改為「念惡露」

修習，那是要從觀死屍開始，或直接觀身五十五事？若無觀他人屍的前提，是否

有辦法直接觀身？這些都會産生修習次第的因果矛盾問題。 

對於「觀五十五事」與「觀十二因緣」，學者徐文明曾主張《大安般守意經》

中的「觀」主要有兩個方面：一是運用天眼通觀身中五十五事。二是運用宿命通

觀察自身中十二因緣。41此觀點引發的矛盾是，二部經同樣是「安般禪」卻有不同

的觀法，安世高翻譯時如何向修習安般禪的中國人解釋二者之不同？由此可見，

「觀五十五事」是屬於註解文的成份是極高的。42而且，三位註釋家（康僧會、道

安、謝縛）中，唯道安明確曾研讀過《道地經》。他在經序中還特別談到：「夫絕

愛原、滅榮冀、息馳騁，莫先於止；了癡惑、達九道、見身幻，莫首於觀。…五

十五觀者，則是四非常，度三結之本也。」43故筆者不排除《大安般守意經》的「觀

五十五事」是道安的註釋。 

 

2. 「自觀、觀他」 

 除上述「觀身五十五事」觀身修習，《大安般守意經》尚有「自觀、觀他」的

修習內容。二者雖同是「觀身」為業處，但二者的內涵卻不盡相同。「自觀、觀他」

本身在經文中又同時呈現多元性的定義與修習內涵： 

(1) 以四意定（一般稱為「四念住」）─自觀、觀他之「身、受、心、法」內涵為

中心。44
 

                                                 
40《修行道地經》《大正藏》冊 15，頁 217 上。 
41

 徐文明，《中土前期禪學思想史》（北京：北京師範大學出版社，2004 年），頁 17。 
42

 宇井伯壽推斷「觀五十五事」內容乃是經文。詳見宇井伯壽，《譯經史研究》〈安世高の研究〉（東

京：株式社会岩波書店，1971 年），頁 208。 
43《出三藏記集》《大正藏》冊 55，頁 69 中。 
44《大安般守意經》：「一者、自觀身，亦復觀他人身。二者、自觀痛痒，亦復觀他人痛癢。三者、
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(2) 自觀身、觀他人身、不自觀身、不觀他人身。45
 

根據宇井伯壽的看法，推定「四意定」與「自觀身、可/不可觀他人身」乃是《大

安般守意經》的經文內涵。但是這産生了問題：「安般修習的哪個階段才是自觀身、

可/不可觀他人身？」經文中並沒有交待。若從第四階段開始起「觀」，觀自、觀他

之身、受（痛痒）、心、法，是否與安般念修習主要依止的業處─「自身的鼻息」

相牴觸？特別需釐清的重要觀念，「自觀身、觀他人身」所指向的「身」是「色身」

（rupa-kaya），乃專注在身體部位的眾多「身念處」（kaya-smpty-upasthana）修習的

其中一種46；而不是「鼻息之身」，以鼻息為「身」（kaya）念住。所謂「自觀身」

是把意念專注於身體之不淨，以避免從正向的評估産生渴望。同樣的方法也用在

觀察他人身。47
 

再者，除上述自觀、觀他人身、受（痛痒）、心、法外，尚有觀他人身如同死

屍相。值得注意的是，《大安般守意經》與《佛說解十二門經》是一樣的內容如下： 

 

 

 

 

 

                                                                                                                                               
自觀心，亦復觀他人心。四者、自觀法因緣，亦復觀他人法因緣。如是身，一切觀內外因緣成敗之

事，當念我身亦當成敗如是，是為四意定也。」（《大正藏》冊 15，頁 171 中。）此修習方法同樣

出現在安世高譯《阿含正行經》：「人坐起常當思念是四事。何等四？一者自觀身，觀他人身；二者

自觀痛痒，觀他人痛痒；三者自觀意，觀他人意；四者自觀法，觀他人法。」（《大正藏》冊 2，頁

884 上。） 
45《大安般守意經》：「有時自身觀（觀身），不觀他人身；有時當觀他人身，不當自觀身；有時可

自觀身，亦可觀他人身；有時不可自觀身，亦不可觀他人身。」（《大正藏》冊 15，頁 171 中。）

另，西晉．竺法護譯《法觀經》也同樣出現類似的經文：「自觀身，有時當觀他人身；當觀身者為

校計，當觀他人身者，為自觀身意著。當觀他人身死敗，有時可自觀身，亦可觀他人身。可自觀者，

為自觀身意不著；可觀他人身，亦為觀他人身意不著。有時不可自觀身，亦不可觀他人身。」（《大

正藏》冊 15，頁 240 下。 
46

 詳見 R.M.L. Gethin, The Buddhist path to awakening : a study of the Bodhi-Pakkhiya Dhamma, 

(Leiden : E.J. Brill, 1992 ): p. 45.  
47

 自譯 Stefano Zacchetti, “The Rediscovery of Three Early Buddhist Scriptures on Meditation: A 

Preliminary Analysis of the Fo shuo shi'er men jing, the Fo shuo jie shi'er men jing Translated by An 

Shigao and Their Commentary Preserved in the Newly Found Kongō-ji Manuscript”, 《創価大学国際仏

教学高等研究所年報》，第 6 期 (2003): pp. 255~256. 
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《大安般守意經》與《佛說解十二門經》之「觀死屍」內容比較 1-5： 

《大安般守意經》「觀死屍」48
 《佛說解十二門經》「觀死屍」49

 

（註）自觀身者，為校計觀他人身意不

止，須自念身為著，便轉著他人身。觀他

人身，為見色肥白、黛眉、赤脣。 

見肥，當念死人脹；見白，當念死人骨； 

見眉黑，當念死人正黑；見朱脣，當念血

正赤。校計身諸所有，以得是意，便轉不

復愛身也。 

 

 

 

意愛女人身白好，當念死人骨正白。意

愛女人肌肉好，當念人死壞時龐痮。意

愛女人脣赤好，當念死人壞時血正赤。

意愛女人眉黑好，當念死人壞時正青

黑。一切无所有但意作耳。 

（註）觀有三事：一者、觀身四色，謂黑

青赤白。二者、觀生死。三者、觀九道50。

觀白見黑為不淨。 

覺意為壞癡，意禪時當念九道內外法、

地水火風空、青赤白黑皆非常。 

 

觀他人身如死屍相，膨脹相、骸骨相、血相、四色相皆是塚間「念惡露」之業

處。此觀死屍相不但《道地經》也曾有類似敘述，新發現《佛說解十二門經》的

內容更為接近。Sfefano 認為《大安般守意經》與《佛說解十二門經》對觀死人骨、

肉膨脹、血正赤、青黑四色之順序雖不一，但二者的內容和形式反映出是出自同

註釋傳統。而《佛說解十二門經》有可能是編輯者（註釋者）註釋《大安般守意

經》的註釋材料之一。51
 

                                                 
48《大安般守意經》《大正藏》冊 15，頁 171 下。 
49《佛說解十二門經》《金剛寺一切經》，翻拍收錄於落合俊典，《金剛寺一切経の基礎的研究と新

出仏典の研究》研究成果報告書（東京：国際仏教学大学院大学，2007 年），頁 227，行 551~564。 
50〈道地經序〉：「夫絕愛原，滅榮冀，息馳騁，莫先於止；了癡惑，達九道，見身幻，莫首於觀。」

（《大正藏》冊 55，頁中。）學者 Link 認為「九道」是 nava-sattvâsâh 的古譯，譯為「九止」、「九

有情居」，即欲界之人天、梵眾天、極光淨、遍淨天、無想天、空無邊處、識無邊處、無所有處、

非想非非想。詳見 Arthur E. Link, “Shyh Daw-An's Preface to Saṅgharakra's Yogacarabhumi-Sutra and 

the Problem of Buddho-Taoist Terminology in Early Chinese Buddhism,” Journal of the American 

Oriental Society, Vol. 77, no. 1 (1957): p. 8, f.55 
51

 詳見 Sfefano Zacchetti, “ An Shigao’s Texts Preserved in the Newly Discovered Kongō-ji Manusript 

and Their Significance for the Study of Early Chinese Buddhism,” Journal of Indian and Buddhist Studies 
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顯然，「自觀、觀他」的修習內容不管是身、受、心、法或觀死屍相，皆是以

「觀身」為主，並不與安般念「觀息」同一修習範籌。另外，「自觀、觀他」內容

與東晉．安世高譯《阿含正行經》、《佛說解十二門經》、西晉．竺法護譯《法觀經》

的內容非常接近。尤其是《法觀經》，Hung 曾針對《法觀經》內容之語辭、術語

研究分析，認為此經並非由竺法護翻譯，而是安世高口譯（oral rendering）的本子。

52此一研究成果相信更深化了後人引用上述由安世高翻譯的兩個本子，把「觀自、

觀他」加入《大安般守意經》以詮解禪觀修習的可能性。 

 

3. 觀三十六物 

安世高翻譯的經典群中，從未出現過「觀三十六物」的內容。而在《大安般守

意經》也僅提及「觀三十六物」53卻沒有具體內容，只簡單的說明「觀有兩輩：一

者觀外、二者觀內。觀身有三十六物，一切有對，皆屬外觀；無所有為道，是為

內觀也。」54
 

此「觀三十六物」較有諍議性的是，它是指向： 

(1) 四念住之身念住─「觀身不淨」，觀自身三十六不淨物為「業處」以去除貪愛？ 

(2) 因「觀」的智慧開發産生「慧眼」（prajña-cakrus），藉禪定之力可覺知己身內

之種種不淨。55
 

康僧會在〈安般守意經序〉闡明第四禪時曾提出：「還觀其身，自頭至足，反

覆微察，內體污露，森楚毛竪，猶覩膿涕，於斯具照。天地人物，其盛若衰，無

                                                                                                                                               
52:2 ( March 2004 ): p. 59. 宇井伯壽也認定《大安般守意經》「觀他人身如死屍相」之內容為註解文。

詳見宇井伯壽，《譯經史研究》〈安世高の研究〉（東京：株式社会岩波書店，1971 年），頁 230。 
52

 Hung Hung-Lung, “The Terminology of the Mayi Jing T732 and the Faguan Jing T611,” Journal of 

Indian and Buddhist Studies 55, no. 3 (2007): p. 127. 
53

 後漢至東晉最完整列出「三十六物」的內容是《達摩多羅禪經》：指髮、毛、爪、齒、薄、皮、

厚、皮、筋、肉、骨、髓、脾、腎、心、肝、肺、小腸、大腸、胃、胞、屎、尿、垢、污、淚、涕、

唾、膿、血、黃白痰、癊、肪、赦、腦、膜等體內各種器官及液體類。詳見《達摩多羅禪經》，《大

正藏》冊 15，頁 325 中。 
54《大安般守意經》《大正藏》冊 15，頁 171 下。 
55

 天台智者在《妙法蓮華經玄義》對「心眼（慧眼）觀三十六物」有深刻的描述，：「修實觀者，

於定心中以心眼諦觀此身。細微入出息相如空中風，皮肉筋骨三十六物，如芭蕉不實，內外不淨甚

可厭惡。復觀定中喜樂等受，…，是名修觀。如是修時，覺息出入遍諸毛孔，心眼開明，徹見身內

三十六物，及諸蟲戶，內外不淨，眾苦逼迫，剎那變易…。」（《大正藏》冊 33，頁 719 上。） 
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存不亡，信佛三寶，眾冥皆明，謂之四禪也。」56其所了解的「觀身體污露（不淨）」，

到底是指「觀外物」或禪觀善根發相産生的「慧眼」？目前學界的看法皆不一。57

在後漢至魏晉期間，觀身體內各種不淨物的較具體內容，是首度出現在康僧會譯

《六度集經》：「道人自觀內體惡露都為不淨，髮、膚、髕髏、皮肌、眼瞬、涕、

唾、筋、脉、肉、髓、肝、肺、腸、胃、心、膽、脾、腎、屎、尿、膿、血。眾

穢共合乃成為人，猶若以囊盛五穀也…一其心得禪。」58可是，其不淨物的內容只

有二十三個。而在《佛說解十二門經》中也出現「觀身三十六物」文句：「欲坐禪

行道，常當分別觀身、頭、目、手、足、骨、齒、肌內、腸、胃、肝、腎，所有

惡露三十六物各自異處。」59
 

但是，我們必需重新思考一個重要問題，據《大安般守意經》此「觀」分為「外

觀」與「內觀」，外觀三十六物，內觀無所為道。「外觀」應該就如同《增壹阿含

經》所說：「觀於外物，當觀身內因緣所起，今此身中頗有髮、毛、爪、齒、骨、

髓之屬，久存於世乎，從頭至足，觀三十六物，污露不淨。」60此就是「身念住」

的「觀身不淨」，修習次第僅屬初步階段，以體內種種不淨物為所繫念的「業處」，

並未涉及「慧觀」（vipasyana）。而且，有趣的發現是《大安般守意經》與《佛說

                                                 
56《出三藏記集》《大正藏》冊 55，頁 43 中。 
57

 學者不同的看法： 

一、冉雲華主張，康僧會的四禪是「觀」（upalakrana），指「內觀自己的身體」。冉雲華，〈中國早

期禪法的流傳和特點─慧皎、道宣所著〈習禪篇〉研究〉，收錄於冉雲華，《中國禪學研究論集》（台

北：東初出版社，1990 年），頁 6。 

二、徐文明主張「觀「主要有兩個方面：一是運用天眼通觀身中五十五事，從五十五事因緣觀察自

身無常不淨。其認為《道地經》的觀死屍不是用肉眼觀，而是用天眼觀諸生身。二是觀察身中的十

二因緣。故康僧會的第四階段「觀」是先行不淨觀，再行因緣觀（無常觀），由此厭離世間。徐文

明，《中土前期禪學思想研究》，中國：北京大學哲學系博士學位論文，《法藏文庫．中國佛教學術

論典》，冊 6（高雄：佛光文教基金會，2001 年），頁 24~25。 

三、Wang 主張康僧會的第四個方法「觀」（upalakrana）是反映在自己的身體及清楚的看到身之不

淨和存在的無常性。而這身體器官的呈現提醒了我們它與天台智顗「實觀」之關係。Wang, Huei-hsin, 

“The Practice of Dhyana in Early Chinese Buddhism,” 《漢學論壇》，第 3 輯（2003 年），頁 153。 

四、黃國清主張第四階段「觀」，先從自身不淨觀起，以穿透性的觀照力從頭至足反覆觀察身體的

污露。經過不淨觀的修習，將心轉到更深層的五蘊觀照上，即第五階段「還」。黃國清，〈止觀雙修

安般念─康僧會〈安般守意經序〉導讀〉，《人生雜誌》（2004 年），頁 120~121。 
58《六度集經》《大正藏》冊 3，頁 41 上。 
59《佛說解十二門經》《金剛寺一切經》，翻拍收錄於落合俊典，《金剛寺一切経の基礎的研究と新

出仏典の研究》研究成果報告書（東京：国際仏教学大学院大学，2007 年），頁 227，行 545~546。 
60《增壹阿含經》《大正藏》冊 2，頁 815 下。 
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解十二門經》有關「觀三十六物」與「觀死屍」的內容順序正好是互相對調的，

摘錄如下： 

「觀他人身，為見色、肥白、黛眉、赤脣。見肥，當念死人脹…當念死人骨；…

當念死人正黑；…當念血正赤。…觀有兩輩：一者觀外、二者觀內，觀身有三

十六物。」61（《大安般守意經》） 

「欲坐禪行道，常當分別觀身…所有惡露三十六物各自異處。意愛女人身白

好，當念死人骨正白。…當念人死壞時龐痮。…當念死人壞時血正赤。…當念

死人壞時正青黑。」62（《佛說解十二門經》） 

從上述的內容看來，「念惡露」修習可能分為觀內、觀外。觀內是「觀自身三

十六物」；觀外則是觀死屍。因此，在宇井伯壽推斷此段「觀三十六物」內容為註

解文同時，筆者不排除後人註《大安般守意經》也乃引用《佛說解十二門經》部

分內容做註解文之可能性。 

（二） 「觀身」之先後修習次第 

「安般六事」的修習次第為何，也是《大安般守意經》思想的重點之一。下

例經文或註解文即反映出當時的人對「安般六事」的理解。《大安般守意經》： 

「從息至淨，是皆為觀。謂觀息63，相隨、止、觀、還、淨，本為無有。內意

數息，外意斷惡因緣，是為二意也。 

問：何以故不先內外觀身體，反先數息、相隨、止、觀、還、淨？ 

報：用意不淨，故不見身；意已淨，便悉見身內外。」64
 

 上述文句表達出兩個重要的概念： 

                                                 
61《大安般守意經》《大正藏》冊 15，頁 171 下。 
62《佛說解十二門經》《金剛寺一切經》，翻拍收錄於落合俊典，《金剛寺一切経の基礎的研究と新

出仏典の研究》研究成果報告書（東京：国際仏教学大学院大学，2007 年），頁 227，行 545~550。 
63

 原文「觀身」，據洪榮鴻的推定，可能是「觀息」的誤寫。詳見洪鴻榮，《修行道の研究：『仏説

大安般守意経』を中心として》，東京：立正大學大學院文學研究科佛教學博土學位論文（2004 年），

頁 119。 
64《大安般守意經》《大正藏》冊 15，頁 167 下。 
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(1) 從數息至淨六個階段，皆是「觀」。即觀身（息）、觀相隨、觀止、觀觀、觀還、

觀淨，這些都是本為無有。 

(2) 先數息、相隨、止、觀、還、淨，後內外觀身體。因為意不清淨，無法看見身

體的本質；待意清淨後，便能夠悉見身內外本質。 

按其他經論如《修行道地經》、《大毘婆沙論》等，對「安般六事」的描述，數、

隨、止、觀、還、淨六個步驟，前三者並沒有開始起「觀」的概念；唯有第四步

驟「觀」（upalakrana）才起觀察，逐步進入「觀慧」（vipasyana），體認身是苦、

空、非常、無我。所以，《大安般守意經》從數息至淨六個階段皆是「觀」，似乎

意味著此六個階段是直接進入「觀慧」（vipasyana），是把六個階段都認為「本為

無有」的空性思想，修習次第呈現跳躍式的理解架構。而註解者所謂的「觀內外

身體」，其思想架構無外還是以「四念住」之身、受（痛痒）、心、法為基礎。身

體是六根：目（眼）、耳、鼻、口（舌）、身、意與六塵：色、聲、香、味、細滑

（觸）、種合和。六根為內（受），六塵為外（受）；見好細滑，意欲得為痒；見粗

惡，意不用為痛。 

（三）  註釋家之誤讀 

 綜合上述之研究，我們可發現中國註釋家對《安般守意經》「觀」的理解與解

讀，與其真實內涵有明顯的差距。 

第一、安般念與念惡露屬同一範籌「憶念」（smpti）思惟修。 

漢譯「觀」普遍上有兩種解釋，一是「想、思惟、憶念、想像」（smpti）；二

是「觀察、察清」（upalakrana）。65「憶念」（smpti）的修習種類，大約有五種：1. 念

惡露或念惡露（asubha-smpti），乃多貪之眾生觀想自身、觀他身之不淨而止息貪欲。

2. 慈悲觀（maitri- smpti），乃多瞋之眾生觀想為他人拔苦與樂而得真正快樂。3. 緣

                                                 
65

 Unrai Wogihara 著．荻原雲來譯，《梵漢對譯佛教辭典：翻譯名義大集》（台北：新文豐出版社，

1990 年），頁 41。 
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起觀（idampratyayata-pratiyasamutpada-smpti），乃觀想十二緣起以對愚癡。4. 界分

別觀（dhatu-prabheda-smpti），乃觀相十八界諸法皆由四大地、水、火、風組成，

對治我執。5. 安般念（anapana-smpti），乃以數息令心止息一境，對治散亂心。 

由此可見，安般念與念惡露是同一「憶念」（smpti）範籌，只是在兩種不同「業

處」（karma-sthana），經反覆實踐修習（bhavana）籍以産生定力的方法而已。既是

同一範籌的修習類型，所産生的效果也是同一方向，就是「定力」。二者的差別可

能則是層次上的差別。據《清淨道論》的看法，念惡露只能達到初禪；安般念可

以達到四禪。此亦證明註釋家對「安般守意」（安般念）的修習理論是有誤差的。 

  

第二、「觀」（upalakrana）的實踐意涵  

 「觀」在《大安般守意經》有多重意涵與解釋：觀為離意、觀為種、行觀却

意、觀五陰、觀為五根五力、觀為欲斷六衰行、觀為知意、觀五十五事、觀身中

十二因緣、觀萬物、觀息敗、觀出入息、觀息至淨、觀身體、觀身念惡露、觀自

身，觀他人身、觀意、觀喘息、觀三十六物、觀他人痛痒、觀他人法、止觀等等。

這些就産生安般念的過程而言，到底須用哪種禪「觀」才能獲得直觀（vipasyana）

的智慧與涅槃？ 

 事際上，「安般念」貫穿於整個修習過程，它是不須要從一個禪觀對象（業處）

改變到另一個禪觀對象（業處）。這表示，習禪者只須專注「觀察呼吸」，即可引

發定力，然後由定産生直觀的智慧（prajña）。泰國佛使比丘曾解釋「安般念」重

要修習原則： 

「出入息觀」修持的目標與其他業處不同，即全程完全在呼吸上修行，不同

作任何變更及移動，從始至終運行呼吸一直過到涅槃境界為止，是最方便不

過的一種修習。」66 

 

                                                 
66

 佛使比丘著，哲智明陀比丘譯，〈出入息觀修持法要〉，《唯一的道路》（中壢：圓光出版社，1993

年），頁 83。 
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 因此，眾多「觀」的意涵中僅觀五陰、觀息與安般念有最直接的修習關係。67

中文「觀」，《漢語大詞典》解釋為「觀看、觀察」。68梵文「觀」upalakrana 也是「察

清」（觀察清楚）之意。69因此，安般六事的第四步驟「觀」，主要的對象是「觀察

呼吸」，從觀息到觀五蘊發展出觀照力以便把主體（心）與客體（物或身）透視為

無常、苦、空、無我，證得涅槃。 

由此可推論，註釋家在解釋《安般守意經》時，尚處於摸索的階段，不斷從

不同角度試著解讀而賦予各種不同解釋。這些嘗試也讓註釋家試圖從相關禪定修

習的典藉中，尋找出可以解釋「安般守意」的修習內容。 

 

 第三、安般守意「觀身」之誤解 

 「身」在佛教的禪修經典的脈絡上有兩種意涵：一是吾人之「色身」，二是吾

人之「呼吸」。「安般念」所緣之對象是「入息、出息念」，70因此「入出息」便是

安般所緣之「身」。陳慧在《陰持入經註》中曾引述：「〈安般解〉曰：『息從內出，

息中具有四大。而心在中，謂之內身也。息由外來，四大亦爾。』禪家以息為身，

                                                 
67

 但是，若依小乘佛教對禪修的分野，是有「寂止禪」與「內觀禪」之分。所謂寂止禪即是「止」

為梵語 samatha（奢摩他），是止息一切外境與妄念，全神貫注於特定之業處（對象），産生禪定；

內觀禪即是「觀」為梵語 vipasyana（毘婆舍那）。乃止所産生的定力而生起正智慧以禪觀身體的四

大元素、分析五蘊無我。所謂內觀，也就是習禪者必需往自身內觀察，四念處、三十七道品等即是

內觀的方法之一。 
68《漢語大詞典》，（上海：漢語大詞典出版社，1990 年），卷 10，頁 356。  
69

 Unrai Wogihara 著，荻原雲來譯，《梵漢對譯佛教辭典：翻譯名義大集》（台北：新文豐出版社，

1990 年），頁 41。 

林昭益認為：「據 P. Pradhan 所校訂的 Abhidharmakosabharya（《俱舍論釋》），這六個階段的梵文作：

ganana、anugama、sthana、upalakrana、vivartana、parisuddhi；巴利《清淨道論》（Visuddhi-magga）

所舉的巴利文則作：ganana、anubandhana、phusana、thapana、sallakkhana、vivattana、parisuddhi。

先考察梵文、巴利文：若排除音變的因素，相異的詞只有兩組，anugama，anubandhana 和 upalakrana，

sallakkhana。這二組對應詞，前者用了不同的詞根（gam, bandh），後者則用了不同的接頭詞（upa-, 

sam-），但就整個詞的意義來說，其實是近乎同義的。漢文譯為「隨」、「觀」，可以說沒有問題。真

諦譯不作「觀」而作「相」，或許一方面考慮到它與 lakrana（相）的關係；我不譯「止」（samatha）、

「觀」（vipasyana）相混之故。vivarta（vivattana）的意思是「迴轉」，因此譯為「還」、「轉」是可

以的。綜上所論，就字面意義而言，文獻之間並無大異。」詳見林昭益，〈試析數息法中的「六妙

門」〉，《法光學壇》，第 1 期（1997 年），頁 30&31。 

因此，若依據林昭益的看法，upalakrana 與 sallakkhana 意義近乎同義。此亦證明，「六事」的第四

階段「觀 upalakrana」並不是指「念惡露」（aśubhā-smṛti）。 
70《瑜伽師地論》：「云何阿那波那念所緣？謂緣入息、出息念，是名阿那波那念。此念所緣入出息

等，名阿那波那念所緣。」（《大正藏》冊 30，頁 430 下。） 
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繫意在息，無令身想矣。」71 事實上，呼吸被稱為「身」，因它也是由物質構成色

身的一部分。色身則是由地、水、火、風四大所組成。但在這裡特指呼吸，因為

呼吸與四大密切相關，呼吸維持著四大，是肉體持續生存的基礎。72所以，習禪者

修習安般念所專注的呼吸即是「身」，觀照入出息也包含了「觀身」。73但此「觀身」

與前文所提的「念惡露、觀身」是完全不同的對象。由此可證《大安般守意經》

中出現的「念惡露、觀身」概念是出自註釋家的看法。 

 

四、 結語 

《大安般守意經》「安般禪」與「念惡露」相並存的問題，學者羅因曾在〈安

世高禪學思想的研究─兼論漢末道教養生術對禪法容受的影響〉提出質疑地認

為，佛陀因弟子修習「不淨觀（念惡露）」而厭世輕生，才施設「安般念」。因此，

二者的修習方法應該是有所區別的。她認為《瑜伽師地論》的「安般禪」是與《雜

阿含經》的修習方法相近。只是，《大安般守意經》的觀法，雖也提及觀五蘊無常，

但又說觀身不淨，故安般禪就不能與「不淨觀」完全區隔了。由此羅因總結：安

世高所介紹的兩種禪法，只是修「止」的進路不同而已，在「觀」門上則相結合。

74
 

但是，筆者認為此問題隨著金剛本《安般守意經》的發現，可以幫助我們更

一步釐清安世高所介紹的「安般禪觀」。誠如前文所引述，安世高翻譯的「二甘露

門」是以《道地經》「念惡露」、《安般守意經》「安般念」為主，那麼二者的修習

                                                 
71《陰持入經註》《大正藏》冊 33，頁 11 中。但陳慧引用之〈安般解〉的內容不知是源自何處，因

《大安般守意經》與金剛寺本《安般守意經》皆沒有此段句子。 
72

 詳見 Buddhadasa Bhikkhu, translated from the Thai version by Bhikkhu Nagasena, Anapanasati, 

( Bangkok :Sublime Life Mission, 1980 ): p. 64. 
73

 在其他漢譯佛典如《坐禪三昧經》、《瑜伽師地論》「出入息」也意指「身行」（kaya-samskara）。

詳見周柔含，〈安那般那念─十六勝行『身行』─之探究〉，《中華佛學研究》，第 5 期（2001 年），

頁 75~103。 
74

 羅因，〈安世高禪思想的研究─兼論漢末道教養生術對禪法容受的影響〉，《臺大中文學報》，第

19 期（2003 年），頁 45~90。 
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方法就會有兩個不同業處的修習。若依照羅因的說法「止」的進路不同，「觀」門

的結合，那就會産生問題：先修習數息、隨息、止息，然後放棄對「息的專注」，

轉到塚間觀死屍。整個專注力從「息」轉換到「身不淨」是否也意味著「止」門

又要重新開始？因為「觀五十五事」的前提，習禪者必需把「觀死屍」的「止」

門功夫做好。換言之，從在塚間觀死屍到觀想死屍的影像清析，再到觀自身、他

身如死屍這段過程，是「念惡露」的「止」門進路，接下來「觀五十五事」才能

成就。 

又或者是先數息、隨息、止息，然後直接觀五十五事？但問要如何「觀」？

如果沒有對身産生極大厭離的基礎，如何能夠觀想「身如無常、如幻」的種種概

念？這不是單憑想像就能夠做到的事情。再者，如果「安般念」與「念惡露」可

以結合，那佛陀又何必多此一舉說「安般念」的修習方法，難到不怕又發生習禪

者厭身輕生的事件再度重演？ 

因此，筆者推論魏晉註釋家是在不了解安般「禪觀」的情況之下，把其它「觀」

法也當作是安般禪觀修習的一部分。此推論可從《大安般守意經》的內容發現，

相關「觀五蘊」的內容比例是非常之少。不論是經文或註釋文，對「五蘊」的了

解也都是非常的零星。這必然意味著很有可能註釋家對「安般禪觀」的核心思想

「觀五蘊」理解有限。 
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