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1
(1)那拘羅父

1：序說

  1.1：共通的因緣

    我這樣地聽說
。

某個時候，世尊住在婆祗國，絲絲馬拉山之陪沙卡拉林鹿野苑
。

  1.2：本經的別緣

    那時，那拘羅父
居士
往詣世尊。詣已，頂禮世尊
，坐在一旁。坐在一旁的那拘羅父居士報告世尊：

    「尊者
!我老了、年記大了、老大了、走過很久了、到達衰壞了、身苦、經常生病
。尊者!我不得經常禮見世尊與值得尊敬
的比丘們。為了我長期的利益與快樂
，尊者！請教誡我
。尊者！請多多教導我。」

1.3：本經的主題：佛陀開示身苦而修習心不苦

「居士！你說的對
。居士!你說的對。居士!你的身體苦患，生來已久、完全被纏覆住了。居士!帶著這樣身體的人如果宣稱有短暫的健康，他除了笨的特色以外會是什麼呢？。居士!因此，你應該這樣學習：即使我的身苦，心將會不苦
。居士!真的，你應該這樣學習。」

2：那拘羅父前往請教舍利弗尊者

    於是，那拘羅父居士隨喜、歡喜世尊的教說【2】
，從座而起，頂禮、右繞世尊後，往詣大德舍利弗之處。詣已，頂禮大德舍利弗後，坐在一旁。

    大德舍利弗如此告訴坐在一旁的那拘羅父居士：「居士!你的諸根澄明，臉色清淨、容光煥發。今日你得幸在世尊的面前聞法
嗎？」

    「尊者!怎麼會沒有呢？尊者!剛才世尊以不死之法對我灌頂
。」

    「居士！世尊如何以怎樣的不死之法對你灌頂呢？」


    「尊者!於此，我往詣世尊。詣已，坐在一旁。我坐在一旁報告世尊：


(接著重覆上述的對話
。)

    『居士!因此，你應該這樣學習：即使我的身苦，心將會不苦。居士!真的，你應該這樣學習』。尊者！世尊以如是不死之法對我灌頂。」


    「居士!你沒有進一步反過來請問世尊嗎：『尊者!何謂身苦心亦苦?何謂身苦而心不苦？』？」【3】

    「尊者!我們從老遠來到大德舍利弗的前面，就是為了知道那教說的意義。那真的很好，假如大德舍利弗解釋那教說的意義。」

    「居士!那麼，好好地注意聽
，我要說了。」

    那拘羅父居士回答大德舍利弗：「是的，尊者!」

3：舍利弗解釋身苦心亦苦

    大德舍利弗如此說：「居士!如何是身苦心亦苦呢?

居士!於此，不受教的凡夫
不見聖人、不善巧聖人的法、於聖人的法不受調伏，不見真人、不善巧真人的法、於真人的法不受調伏。

他隨觀「色是我、我有色、我在色中、色在我中」
。他的生活糾葛於「我是色，色是我的」。當他的生活糾葛於「我是色，色是我的」，那色變易與變異。由於色的變易與變異，他生起愁、悲、苦、憂、惱。

    他隨觀「受是我、我有受、我在受中、受在我中」。他的生活糾葛於「我是受，受是我的」。當他的生活糾葛於「我是受，受是我的」，那受變易與變異。由於受的變易與變異，他生起愁、悲、苦、憂、惱。

他隨觀「想是我、我有想、我在想中、想在我中」。他的生活糾葛於「我是想，想是我的」。當他的生活糾葛於「我是想，想是我的」，那想變易與變異。由於想的變易與變異，他生起愁、悲、苦、憂、惱。

他隨觀「行是我、我有行、我在行中、行在我中」。他的生活糾葛於「我是行，行是我的」。當他的生活糾葛於「我是行，行是我的」，那行變易與變異。【4】由於行的變易與變異，他生起愁、悲、苦、憂、惱。

他隨觀「識是我、我有識、我在識中、識在我中」。他的生活糾葛於「我是識，識是我的」。當他的生活糾葛於「我是識，識是我的」，那識變易與變異。由於識的變易與變異，他生起愁、悲、苦、憂、惱。

    居士!這樣是為身苦心亦苦。

4：舍利弗解釋身苦而心不苦

    居士!如何是身苦而心不苦呢?

    居士!於此，受教的聖弟子睹見聖人、善巧聖人的法、於聖人的法妥善受調伏，睹見真人、善巧真人的法、於真人的法妥善受調伏。

他不隨觀
「色是我、我有色、我在色中、色在我中」。他的生活不糾葛於「我是色，色是我的」。當他的生活不糾葛於「我是色，色是我的」，那色變易與變異。由於色的變易與變異，他不生起愁、悲、苦、憂、惱。

他不隨觀「受是我、我有受、我在受中、受在我中」。他的生活不糾葛於「我是受，受是我的」。當他的生活不糾葛於「我是受，受是我的」，那受變易與變異。由於受的變易與變異，他不生起愁、悲、苦、憂、惱。

他不隨觀「想是我、我有想、我在想中、想在我中」。他的生活不糾葛於「我是想，想是我的」。當他的生活不糾葛於「我是想，想是我的」，那想變易與變異。由於想的變易與變異，他不生起愁、悲、苦、憂、惱。【5】

他不隨觀「行是我、我有行、我在行中、行在我中」。他的生活不糾葛於「我是行，行是我的」。當他的生活不糾葛於「我是行，行是我的」，那行變易與變異。由於行的變易與變異，他不生起愁、悲、苦、憂、惱。

他不隨觀「識是我、我有識、我在識中、識在我中」。他的生活不糾葛於「我是識，識是我的」。當他的生活不糾葛於「我是識，識是我的」，那識變易與變異。由於識的變易與變異，他不生起愁、悲、苦、憂、惱。

    居士!這樣是為身苦而心不苦。」

5：聞法的結論

    大德舍利弗如此說。那拘羅父居士心滿意足
，歡喜於大德舍利弗的教說
。

�	 這是<蘊相應>的經號，括號內的數目是該品的經號。下面例同。


�	 相當於《雜107經》、《雜會上》頁107。


�	 (a)「我這樣地聽說」表達著：結集經典的人確實如是聽聞受教的。「某個時候」(ekaM samayaM)古代直譯作「一時」。「世尊住」是世尊安住遊行於該處，古代也譯作「遊」。這些文句是佛典開頭的共通因緣，表達本經的信實，確為佛陀的教導。原始聖典常有佛陀住處的共通因緣，即使是極少數為佛弟子所說的也常有這段共通的因緣。這些經文是經典的定型句。


	(b)佛弟子為了集結傳誦世尊的教法，匯整出很多敘述文的定型句，有的簡練，有的高雅，有的華麗。另一類是佛陀的開示，也常以定型句教導。為了深入佛法，要注意那是定型句，透徹理解它的意義。


�	 「鹿野苑」(migadAya)就是鹿園，有鹿的、鹿生活的園林。並不是專指佛初轉法輪的地方。


�	 「那拘羅父」(NakulapitA):字義是那拘羅的父親，以兒子「那拘羅」的名字來命名。又如舍利弗(sariputta)是名叫舍利的母親所生的兒子，以母親的名子來命名。《雜》都譯作「那拘羅」，因為這是與長者合稱為「那拘羅長者」。


�	 (a)「居士」(gahapati)是家的主人、有家的人，Agarika才是在家人。只有具財富的在家人才是有家的人。但是今日華人則通稱在家的佛教徒為居士，依佛陀的教制，只有優婆塞(男居士)與優婆夷(女居士)才是在家的佛弟子；但華人對居士的用法已長久深固，本翻譯有時也沿用。《雜》在此譯作「長者」，這是順應中華文化對老人的尊敬，稱呼有修養的年長在家佛教徒為「長者」。例如給孤獨長者。


	(b)佛陀之前，印度的四姓階級是婆羅門(婆羅門教的祭司家人)、剎帝利(王族與武士)、吠舍(vessa，商人與地主)、首陀羅(sudda，工人、農耕者、奴隸)。但在佛陀的時候，由於社會變遷與佛陀對宗教及社會改革的洞見，佛陀所說的四姓是因職業而不同，分成：王族武士、婆羅門、居士(gahapati，包含吠舍與首陀羅)、沙門(相對於傳統的婆羅門，新興的出家修行集團)。


�	 「頂禮世尊」Sp本無，依Ｓb本、下文的重覆段落及菩提長老的英譯本補入。在佛法中，佛弟子來面見佛陀或居士來面見出家眾，這是一般的禮貌。這一段句子也是經典的定型句。


�	 「尊者」(Bhante)在此是對佛陀的敬稱。漢譯佛典中，「尊者」等等稱謂上的敬語用法極為混亂。為了方便今日應用，依巴利文翻譯解說如下。


	「尊者」(Bhante)是比丘之間下座(戒臘低)對上座(戒臘高)的尊稱，經典上也稱佛為尊者。尊者也是一般人對比丘的敬稱；現今華人，謙信的在家眾常會通稱出家眾為「師父」，這可以是對尊者的應用。


	「大尊者」(Bhaddante)常用來尊稱佛陀或特別敬重地稱呼比丘。


	「賢友」(Avuso)是比丘間上座對下座的尊稱，與尊者是一對詞；在華人的用語上，上座也適合稱下座為「某某師」，但下座不宜直稱上座為某某師。賢友也可以是出家眾對在家人的尊稱(例如《比丘戒．捨墮篇》第十條。賢友，古代常譯作具壽，本書不採用。英文譯作friend(朋友)，這就太過疏遠而無相互尊敬的味道，my friend更適合於稱呼下座比丘。


	「善友」(kalyANamitta)的內涵是指精神上的師友，最適合譯作「善知識」，實際上常是指導自己修學佛法的老師或依止師(《清論》就稱呼指導自己修行的老師是善知識)。


	「法友」(dhammamitta)是學習學法的朋友。今日華人也彼此稱呼為「佛友」，意思應該是學習佛法的朋友。佛友苦翻回去巴利文是buddhamitta，意即是佛陀的朋友，有違佛弟子的基本禮貌。又如泰國有名的ＢuddhadAsa尊者，謙敬的人譯作「佛使」，字面的意思即是佛陀的使者。但是，ＢuddhadAsa的本意是佛陀的奴僕或僕役；此乃BuddhadAsa尊者決心學習佛陀正法的誓願，即使為奴為僕都願守護正法。佛陀一生並沒有指定誰是使者，有的只有侍者(upaTTHAka，如阿難尊者)。即使提婆達多破僧時，舍利弗與目犍連二大弟子為首的比丘前往勸導，帶回被誤導的佛子；舍利弗也沒有以佛陀的使者自居(詳見《律藏．小品犍度．破僧犍度第七》)。更甚而，即使入滅後也沒有繼承人或接班人，只有僧團依正法律而內修外弘佛法。但是，佛陀確實曾派遺過「法使」(dhammadUto，法的使者)，早在耶舍(ＹAsa)尊者等人歸依佛法，當時共有六十位阿羅漢弟子，佛陀訓勉他們一人一路而不要二人同路(詳見《律藏．大品犍度．大犍度第一》)。


	「大德」(AyasmA)，漢譯也作「具壽」，本書不採用。大德可以用來表示尊敬的綴詞，很少用於呼格。用法是加在比丘的名字前以示尊敬，或比丘互相尊稱(例如懺悔捨墮罪時的羯磨文)，或出家眾敬稱在家眾(例如《比丘戒．捨墮篇》第十條)。現在華人出家眾互相稱為「法師」，在家人也通稱出家人為法師，這可以是大德的應用。


	「比丘」(bhikkhu)當作呼格，這特別是用在佛陀對比丘眾的稱呼；也可以當作自我稱呼(我是某比丘)或署名用。比丘之間不是互稱對方為某比丘，而是相敬地稱為尊者賢友或大德；在家眾更不宜直稱某比丘。


	今日華人學習佛法，不知佛法的基本史實，自己創造了很多問題，著實可惜。重要原因之一是，學習原始佛法專尚四部阿含，重甚深的法，而不知廣大的律，只學習正法律(saddhammavinaya)的一部份。好學深思的法友頗能讀破漢譯阿含，如能吸吮巴利語的法乳，浸泡正法律的大海中，更能厚實而精益求精，以趨向正法之道。


�	 這句子至「到達衰壞了」共有五個詞形容老人的特徵，乃經典的定型句。「身苦、經常生病」才是那拘羅父居士的特別報告，所以佛陀對機開示身苦而心不苦的法門。


�	 「值得尊敬的」(mmmmmanobhAvanIya)是採意譯，跟隨菩提長老的英譯(《相英譯》p.853,worthy of esteem)。《相註》:「舍利弗與目犍連等的大長老被稱為值得尊敬的。因為，每當看見他們時，心就以善法成長(kusalavasena cittaM vaDDhaati)。」《雜》譯作「宗重知識」。


�	 「長期的利益與快樂」: 這是定型式的片語。《雜》譯作「長夜安樂」。


�	 (a)「尊者！請教誡我。」這是順從華文語法而兼採意譯。直譯是：「尊者！請世尊教誡我」或「尊者！讓世尊教誡我」(ovadatu mam bhante BhagavA)。這是巴利語法的特色，先敬稱對方為「尊者！」，再以第三人稱的方式將主詞客觀化，而不是以第二人稱直接和受尊者對談。這在巴利語是優雅地表達尊敬對方，直譯為中文反倒彆扭，失去親切與敬愛感。用華語的第二人稱請求式，恰好傳遞佛弟子的心聲。用心的英譯本對此也煞費苦心，例如菩提長老的《相英譯》本(頁853)。佛弟子為表達對佛陀與僧眾的尊敬，就常應用這類的表達方式，本翻譯大都隨順華文的語感。


	(b)巴利語完全是在傳承佛陀的教法；而其它的語言則夾雜著世俗氣，梵文也如此。巴利聖典運載著佛陀的智慧，也反映著佛弟子的宗教生活。巴利的語感清徹有智且銳利，還有宗教的聖潔，也有文學的優美。如何翻譯巴利文，值得沉思。


�	 「你說的對」是採取意譯，直譯是「那是如是」(evaM etaM)。「對或對的」一般漢譯為「如是」。這裡是世尊肯定居土的話，適合譯作「對的」；如果是居士回答世尊或比丘，則宜譯作「是的」。


�	 (a)這句話的意思是：身雖苦，而修行後就會心不苦。佛陀教法的特色也可以說成：「身苦而心不苦」，就是依此經的教導而來，即是本經的主題。「身苦」(AturakAya)乃隨順於慣用的華語而譯。「身」是指身體；「苦」就是「苦患」(《雜》的譯文)、不舒適、不健全。《相註》：「即使對於佛陀，身體仍有苦(KAyo...buddhAnampi Aturayeva)；但，心是伴隨貪瞋痴而苦」，「心不苦」也就是「離煩惱」(《相註》nikkilesa)。因此，《相註》依身苦與心苦的組合將人分成三種。第一種，大部份的世俗人是身苦心亦苦。第二種，無學的阿羅漢己經煩惱盡除、漏盡了，所以是身苦心不苦；這也包括佛陀在內。第三種，有學的聖者既非完全的心苦也非完全的心不苦，而是正致志於心不苦。並沒有第四種：身不苦心亦不苦。即使佛陀仍有身苦、身的飢渴敗壞，這是佛陀開示的世間實相。如果宣稱是佛門秘方，而專修色身不壞或不病，這不是佛陀的教法。若將佛陀幻想為不食人間煙火，表面上是美化了佛陀，實質上是將佛陀神格化了，違反了人間實相。這種幻想只是貪求或怕苦的顯現，正是佛法所要去除的。


	(b)在此段的「心」不苦，《雜》二處都誤譯作「身」不苦。《瑜論》(《雜會上》頁195)就精確而恰當地詮釋本經要義：有正見的「智者，身雖老病而心自在，不隨老病」身苦而心苦；無知的「愚夫，若身老病，當知其心定隨老病」身苦而心亦苦。可見，修行的目的不在求無病、不在求長壽，而在學習如實面對老病死苦而心不憂不苦！求神托佛來保祐無病或長壽，都不是佛陀的教導，屬於外道的行為。


�	 【2】:PTS的頁碼，以下例同。


�	 譯作「聞法」(dhammiM kathaM savana)是因為此詞非常通用且高雅，而且兼取意譯與直譯。直譯為「聽聞法論」。


�	 以「不死之法」(amatena dhammena)對人「灌頂」(abhisitto)就是對人「教導甘美之法」(madhuradhammadesanAyeva)。本經中，佛陀針對身受病苦的老人教導：身苦而心不苦；心不苦的究極就是阿羅漢的究竟解脫苦惱。這是最佳的甘美之法，真正的「甘露法」(《雜》的譯文)。   


	(b)「灌頂」(abhisitto)是印度的重要禮俗，國王即位大典的核心項目。佛陀應用風俗而加以淨化，聽受不死之法就是灌頂，這已完全是佛陀的教法。如果宣稱以咒術或神祗等秘密的力量來灌頂他人，這不是佛陀的教法，屬於外道的行為。佛陀會允許比丘用手摩觸女眾的頭頂嗎？比丘用手摩觸女眾時，即使有任何一絲絲的愛染，就犯僧殘的重罪(《比丘戒．僧殘篇》第二條，處罰很重(參見《律藏．小品犍度．別住犍度第二和集犍度第三》，這些原則在所有傳統的律藏都相同的。祈求咒術神力等的加持也是外道的行為，佛陀是勸導大家應當學習心不苦。聽受不死之法而下決心學習，這就是發願；與人分享甘露法，這就是最好的迴向、布施，「以法而誨彼，是則施甘露」(《雜》998)；憶念聽聞時的喜悅或在生活中落實甘露法，這就是修行。


�	 在同一佛經內，有的題材會重覆。這是因為保留對話的實況；也因為古代印度以背誦來傳承經典，題材重覆有助於熟背。本翻譯，重覆的部份只在必要時重覆。


�	「好好地注意聽」(sunAhi sAdhukaM manasikarohi)，直譯是「你聽和注意」(《相英譯》頁854譯作:listen and attend closely)。這是開示者提醒聽眾提起正念，注意聽受教導，「我要說了」。即使布薩日誦比丘戒，將誦出戒本的正文之前，誦出者也在前言提醒參加的僧眾：「我們好好地注意聽」(saghAkaM  suNoma manasikaroma)。古代漢譯常作「諦聽，善思念之」，因而有人解釋成：諦聽後善加思惟憶念。如果佛陀要求弟子聽後要憶持，則會先提醒「好好地注意聽」，再叮嚀「憶持」(dhAretha)之。


�	 (a)「不受教的凡夫」(assutavA puthujjano)與下面「受教的聖弟子」(sutavA ariyasAvako)是一對詞。台語的「不受教」(意即不聽受教導)不與「受教」(意即聽受教導)恰好可以傳神地表達出assutavA與sutavA的意味。漢文譯作「無聞」與「多聞」並不達意。凡夫而「多聞」的彼彼皆是，並非「無聞」；「多聞」是成為聖弟子的寶貴資糧，但還有很大的成長空間，也有多聞而不具佛弟子的基本氣質的。


	(b)本經用兩套句定型句來說明凡夫與聖弟子。第一套，凡夫的特質有三點：不見聖人與真人(《相註》方便地區分出，於此的聖人指佛，真人指獨覺佛和佛弟子)、不善巧聖人與真人的法、不調伏於聖人與真人的法；反之則為聖人。第二套，凡夫的心態就是執著於下述的二十種「有身見」(sakkAya-diTThi，華語通常說為「我見」)，所以漢譯也常在無聞的凡夫之前加上「愚痴」；反之，聖人破有身見。為何以此定型句來說明聖人的共通心境呢？初道心的聖人即斷除三結：有身見、疑(三寶)、戒禁取見(執著宗教的儀軌邪戒或折磨式的苦行禁錮可以解脫)。破我見先被標明，也是修行的關鍵；所以用破我見的定型句來開啟初階聖人的心境。


�	 以下這一大段的要義揭發煩惱生起的過程，詳細解釋請參見本書的<導論>。


	(a)本段要義。凡夫執著「色是我」等等的我見，例如執著自己色身的完美無缺、青春可駐；生活就糾葛在「我是色」之慢心(例如，自以為有傲人的身材)、「色是我的」之貪愛(例如愛著在美麗的外表)。因為色而起慢心或貪著在色時，色法還是在變易，青春消逝、年華不再。因為色法的變化，他就生起憂悲苦惱。凡夫的我見都在執取自己生命的相續，從中找到自己的不可否定性。更深的是慢心與貪愛。我慢，高舉自己，不能平坦地隨順因緣；總是在因緣中突顯自己的重要性、價值感。貪愛，愛著在自己喜歡的，喜歡就想要，靠過去，糾纏著，葛在一起。見、愛、慢三者就成為生起煩惱的軸心，看不明白煩惱的生起就是無明，對於煩惱的猶疑不定與追悔也與無明常相左右。


	(b)我見有種種內容與外表，佛陀考察的結果，綜合成二十種。執著於「色是我、我有見、色在我中、我在色中」，對受、想、行、識也都有四種執著的方式。執取自我，都包含在這二十種執著中。執取這二十種自我的理論就叫做「執取自我的理論」(attavAda-upAdAna，古代譯作「我語取」)，也叫做「有身見」或「身見」(sakkAya-diTThi，直譯為薩迦耶見，華語通常說為「我見」)。佛陀提到「身」(kAya)有不同的內涵，在此不是「身體」的意思。「身」(kAya)的巴利語可能來自動詞cinoti(積聚)，「有身」(sakkAya)的字義就是五蘊的積聚(《字典P》，頁660右)，切中修行而言即是「五取蘊」(《中部》44，ＭⅠp.299)。「有身見」就是在五蘊中執取自我的邪見，佛法則是徹底破除我見。佛法出現在印度，就印度宗教哲學所要破除的我見而言，傳統婆羅門教的我見就是執著自我主體(atta，Ｓsk.atman)，相對於個體外的有大我、梵我，兩者梵我一如，都是佛法要破除的我見。佛法在印度的流失與變化中，印度佛教中也有一種必須破除的，那就是取樣於梵我的真如心、真常心。流變中的佛法傳到中國，吸中國本有思想而形成的中國佛教中，也有一種必須破除的，那就是自心本體、自性本體。中國固有思想吸收佛教的心性常住論也形成一種必須破除的，自心本體與天理本體，心即理，與梵我一如的思想同型。印度與中國隔著大漠與世界屋脊，歷時千載竟能異地開花。我見之深固，傳播力與穿透力真是驚人！在西洋宗教哲學中也有一種必須破除的，就是「人格性」(personality，這是英語中對自我atta的翻譯)，人則是由神格性的神所造，更因為人的原罪，所以不能神人合一，人依神而得救。這種依他力神主救度的思想，很類似依靠他方佛接引的思想。佛法則是破除一切我執我見；依修行道次第而淨化提昇，觀察五蘊無我，破除我執我見而解脫。


	佛弟子，理智反省一下，什麼才是正信的佛教。


	  (c)這一段開示修行解脫的過程，《雜》所記載的切入方法不同：觀察五蘊的集起、滅去、滋味、過患、出離而解脫。但其經文有一處誤將「色味、色患」的修行次第顛到為：「色患、色味」。


�	 這一大段是從破我見而解脫煩惱的過程，參見上一個註。


�	 「心滿意足」(attamana)的直譯是「自己的意」，即是適合「己意」。


�	 《雜》在該經結束時提到，那拘羅父當下得法眼淨，並歸依三寶；但在開始時提到，他那時已一百二十歲。這是《雜》誤編史實，那拘羅父並不是老到一百二十歲才得法眼淨和歸依三寶(Mala1,p.《名詞》頁438)。







