初禪及其禪支

                                                  /  Dr. Henepola Gunaratana著

                                         釋 開 弘 譯

前章(本書第三章)所說的證得初禪，可從兩方面來理解：一、捨離證得初禪的障礙法，即捨離支（pahanavga）；二、具足構成證得初禪的諸法，即具足支（samannagatavga）。初禪的捨離支是五蓋，禪修者精進的培育定力，終於成功的鎮伏五蓋，獲得最初階段的近行定（upacara samadhi），但是此時的諸禪支還很弱。禪修者繼續努力修禪，諸禪支逐漸成熟，直到一個階段，能夠把心推入初禪，即第一個安止定（appana samadhi）。


所謂的諸禪支是五種心所，即尋（vitakka）、伺（vicara）、喜（piti）、樂（sukha）及一境性（ekaggata）。前四禪支見於初禪的定型句
，第五禪支一境性則在別處被加入。心進入初禪之後，這五法一直存於初禪作為具足支。五禪支不是初禪的附屬品，而是定義初禪的特徵，令初禪具有獨特的風貌與性質。因此，要了解初禪，禪支的學習是必要的。


在這一章，我們將仔細檢視初禪五禪支的每一禪支，特別注意它們在禪那中的特相與作用，這是有別於在餘處出現的。接著我們將對初禪作一概觀，以說明它不是由互不相干的諸法偶然的湊在一起，而是諸支有系統的結合。接下來將審察禪那的心路，所謂心路，即用來說明心識活動性的經驗之過程。我們將以一些值得注意的圓滿初禪的方法作為本章的結束，這對於修習更高的禪那是必要的前奏。

尋：通說


「尋」（vitakka）一字，從巴利語字根tak（梵：tark）而來，意即「思惟」（to think），常常與「伺」（vicara）一起出現於佛典中。「伺」從字根car（巴、梵同）而來，意即「行」（to move），這兩個字表示兩個相關但又不相同的心法。基本的字takka，直譯為「思惟」（thinking），前置詞vi有強化作用，因此vitakka的意思是明確或決定性的思惟。


「尋」一字常見於佛典的不同文脈中，其意義都可與「思惟」之義有關聯。有幾處，它出現在一序列法的最後一個，即在受與想之後。佛陀說不管在任何情況之下，他都覺知受、想及尋的生、住及滅：

阿難！如來知諸受之生，知其住，知其滅；知諸想之生，知其住，知其滅；知諸尋之生，知其住，知其滅。


尋與想取同樣的所緣。依所緣，尋可分為六種，即色尋、聲尋、香尋、味尋、觸尋及法尋。由於尋與想取同樣的所緣，而且在認識過程﹙心路﹚中，尋在想之後，可見尋是想之後的發展與陞進。《蜜丸喻經》（Madhupindika Sutta）證實這點，依該經，在妄想（戲論，papabca）困擾內心的過程中，說到尋於想之後生起。佛陀的大弟子，大迦旃延（Mahakaccayana）解釋依於根及所緣（塵），識生起。根、塵、識三者和合是觸（phassa）。緣於觸，受生起；接著「所受者則想之；所想者則尋（思惟）之；所尋者則妄想（戲論）之。」


把「尋」理解為「思惟」，可進一步從《有明小經》（Culavedalla Sutta）的一段重要文字中得到支持。在該經文中，法施（Dhammadinna）比丘尼說明尋與伺是口行（vaci-samkhara），理由是「先有尋、伺，然後才說話，因此尋、伺是口行」
。注釋定義「口行」為「能令生，作，轉起口語者」
，並把尋、伺及促成口語的善、不善思納入令生起口語之行。該經的疏（sub-commentary）解釋尋、伺之所以稱為口行，是因為「沒有尋及伺的心，無法轉起口語的聲音」
。由於內心思想的言辭先發生，並由之控制發音器官而發音；因此思惟過程中的主要因素﹙尋﹚，也即是清晰口語的主軸。


尋的思惟義，也由佛典使用「遍尋」（parivitakka）來表示「思慮」（reflection）或「推理」（ratiocination）而顯露出來。我們常常在佛典中見到某人獨一靜處，心中生起一連串思慮或推理（parivitakka），之後再從口中說出來。例如，當佛陀考慮到一般人將難於了解法時，說到：「爾時如來獨坐靜處，如是之思慮（parivitakka）於心中生起」
。另外，「因遍尋」（akara-parivitakka）（中譯註：即追究原因的一種思考方式）是其中一種不足依之而接受某一種說法的依據，這在著名的《羯藍經》（Kalama Sutta）中說及
。


在其它經，佛向諸弟子說有八大人尋（異譯：覺、念）（mahapurisa-vitakka），法是屬於那些具有這些尋的人：一少欲。二知足。三遠離。四精進。五正念。六定意。七智慧。八樂於離妄想（戲論）

這裡，明顯可知道尋與思惟是同義的。


雖然尋是一般思惟的要素，但是斷然地把它等同於構成口語的思惟還是不成熟的做法。理由是尋在思惟不明顯的心，如初禪心、出世間心及最初階段的感官認識中也可以生起。因此，產生一個問題：尋是否具有比構成口語的思惟更根本的意義？如果有，那是甚麼意思？


阿毘達磨提供了這問題的答案，而實際上這答案是依於經典的。經典用samkappa，通常譯為「思惟」（thought）、「目的」（intention）或「志」（aim），作為可以和尋（vitakka）互換的字。在《大四十經》（Mahacattarisaka Sutta），佛陀用一組同義的名相來定義「正思惟」（samma-sajkappa），即於出世間道出現的正思惟，其中之一的名相便是「尋」
。《法集論》（Dhammasavgani）在分析諸法時，採用這些同義的名相，對善尋的定義與經典完全一致，只是不把這些名相局限於出世間道。

其時之尋求為尋、思惟、安止、極安止及心之專注、正思惟，是為「其時有尋」。


《法集論注》詮釋以上這些名相：


「思惟」（samkappa）表示徹底的計議；「安止」（appana）是一心置於所緣；「極安止」(byappana)是強的安止，其前置詞有強化義；「心的安置」（cetaso abhiniropana）是舉心至所緣或把心安置於所緣上；「正思惟」(samma sajkappa)是值到讚嘆的思惟，由其如實性及趣向出離性故是善性
。


最能表達尋之真正性質及作用的名相是「心的安置」（cetaso abhiniropana, the application of mind），闡釋為舉心至所緣或把心安置於所緣上。《法集論注》指出這一意義是尋的根本性質，並以譬喻說明：

它（主要）的性質是舉心至所緣；有了一個所緣，它將心提到那所緣去。如同某人依靠國王身邊的親戚或朋友，走上國王的皇宮。如是依於尋，心登上所緣，故說尋舉心至所緣。


這「把心安置於所緣」的作用，似乎便是各種不同形式的尋所潛在而一致的意義，賦與尋異詞一義的特性。在一般的思惟、思考及想像的過程中，尋的運作可能比在其它認識過程﹙心路﹚來得更加明顯；無論如何，不管尋在何處出現，它的引導﹙心心所至所緣的﹚作用是存在的，在初禪中特別顯著，那時候一般的思惟已沉澱，只留下尋。


在一個說明性的討論中，Shwe Zan Aung顯示「引導心心所至所緣」如何是尋的根本義，這根本義可用於任何可被識別尋的運作之處。Aung解釋：

﹙在根塵的認識作用，﹚尋引導諸伴隨法（諸心所）至所緣。於想像（imagination），尋引導至一個影像（image）。於思考（conception），至一個主意（idea）；於符號的認識（symbolical conception），至一個概念（concept）；於判斷（judgments, vinicchaya-vithi），至一個難題（proposition）；於推理（reasoning, takka-vithi），我的文章中只提及而不討論（屬於邏輯的範圍），至一個推論或演釋；於懷疑（doubt），引導至這個又那個所緣，又回到這個所緣等等；於散亂（distraction），尋引導心至許多所緣，一個接著另外一個；於初禪，尋引導心至似相；於出世間心，尋引導心至涅槃。有如上的應用故，稱之（尋）為正思惟（samma-sajkappa）。


似乎有這樣的一個困難出現：依據阿毘達磨的分析法，尋並不是一個遍一切心心所法，它並不存在於一切心。基於這點，那些無尋的心，它們如何把心安置於所緣上呢？《中部注》解答當尋不存在時，心透過它自己的法性（attano dhammata）而引導心至所緣上，而不依靠其它法
。在第二禪，已捨去尋，心卻依然專注於所緣，甚至更強有力的專注所緣。《中部疏》則解釋無尋之心可以依靠尋本身的力量，透過過去的經驗而安置心於所緣。如同一位與國王熟識的人，可以毫無猶豫的自由進出皇宮；同樣的，曾經有經驗依靠尋安置心於所緣的心，可以繼續保持專注於所緣，既使尋已離開心
。

尋：別說


尋可以分為兩類，即善（kusala）及不善（akusala）尋。現在我們將逐一分析這兩種尋，首先分析不善尋，接著初禪的尋，然後出世間道的尋。
不善尋


尋本身是非善非不善的，它的性質是無記，只是將心心所導向所緣的作用而已。它的善惡由它所相應之法而決定，特別是「根」。如果它與不善根，即貪、瞋及痴相應，那麼它即成不善尋；假如它與善根，即無貪、無瞋及無痴相應，它則成為善尋。被這些根所影響的尋可表現於身而成為不善身業（akusala-kaya-kamma），或者表現於口而成為不善口業（akusala-vaci-kamma）。如果它不表現於外，而只留於內，則可成為不善意業（akusala-mano-kamma）。


經典說不善尋有三種：欲尋（kama-vitakka）、瞋尋（byapada-vitakka）及害尋（vihimsa-vitakka）。前者是根源於貪的思惟，後者分別根源於瞋或害的思惟。佛陀在描述他尋找覺悟的修行時說他把思惟（尋）分為二分，即善尋及不善尋，不善尋者即欲尋、瞋尋及害尋。每當這些惡尋中的任何一尋生起，他以這樣的思惟去除它：「這些尋自害、害他、俱害、滅慧、多煩勞、不趣向涅槃」
。佛陀解釋如果一個人常常思惟這些惡尋，心將傾向這些惡尋及習行它們
。


不善尋（akusala-vitakka）也稱為不善思惟（akusala-sajkappa），尋（vitakka）及思惟（sajkappa）二字可互相替換而用。因此，佛陀也說有三種思惟，即欲思惟、瞋思惟及害思惟。在《沙門文祁子經》（Samanamandika Sutta），佛陀說這些惡思惟從想生：

木匠啊！諸不善思惟如何生起？亦是說它們的等起﹙為何﹚？應該回答是由想而生起。那一些想呢，想有多種、多樣、各種各樣？欲想、瞋想及害想，從這裡而生起不善思惟。


佛陀於《相應部》中闡明欲尋依欲想而生，進而生起欲貪（kama-cchanda）、欲熱（kama-parilaha）及欲求（kama-pariyesana）。被這欲求所佔據，世人於三處造惡，即身、口及意。瞋尋及害尋也相同。


除了以上三惡尋，其它的惡尋不確定的說為「諸惡不善尋」（papaka akusala vitakka）。佛陀說鎮伏及去除諸惡尋是修行的重要訓練之一，他說修行的比丘，

…….如理思惟，他不讓已生起的欲尋留住，斷除它，消除它，令終止，令不生；他不讓已生起的瞋尋……害尋……諸惡不善法留住，斷除它，消除它，令終止，令不生。

他也說當沙門、婆羅門的心中生起不善想時，如果不即刻驅走及消滅它們，「他於現法則住於苦，有破壞，有惱，有悶。身壞命終之後，預計往生惡趣。」

在努力修習禪那時，禪修者必須消除所有的不善尋。這些不善尋也可說是與五蓋相應之尋。與貪欲蓋相應的尋，明顯的是欲尋。瞋尋、害尋則圍繞著瞋恚蓋。與其它有關的尋可視為攝於諸惡不善法，這是修行者所必須克服的障礙。經典中也記載了一些小妄想，即「親屬尋、國土尋、聲譽尋」
。佛陀教示一切不善尋於初禪中滅無餘，而消除諸不善尋的方法是四正勤──已生惡令滅，未生惡令不生，未生善令生起，已生善令增長
。

善尋


善尋於三種層次生起：

一、常道德善心的善尋。

二、初禪的善尋。

三、出世間道心，作為聖正思惟（ariya samma sajkappa）的善尋。
平常善尋


當尋與三善根，即無貪、無瞋及無痴相應，它便成為善尋。在業力上屬於善尋，而又不牽涉到較高層次的修心體驗，在經典中分為三種：出離（異譯：離欲）尋（nekkhamma-vitakka）、無瞋尋（abyapada-vitakka）及無害尋（avihimsa-vitakka）。這三法是三善尋的相反，出離尋與欲尋相反，無瞋尋與瞋尋，以及無害尋與害尋相反。佛陀敘述當他還是一位菩薩時，他把出離尋、無瞋尋及無害尋作為一組善尋，他了解這些尋「不自害，不害他，不俱害，增長慧，不煩勞，趣向涅槃」。佛陀進一步說多思惟出離尋可去除欲尋，多思惟無瞋尋可去除瞋尋；多思惟無害尋可去除害尋。


善尋也在經典中以善思惟（kusala-sajkappa）的名相來說，分為與上面相同的三種
。佛陀說出離思惟從出離想（nekkhamma-sabba）生起，它可產生出離欲（nakkhamma-cchanda）、出離熱（nekkhamma-parilaha）及出離求  （nekkhamma-pariyesana）。有了這 出離求 ，聖弟子三處善，即身、口及意。無瞋思惟及無害思惟也同樣。


《尋止息經》（Vitakkasanthana Sutta）中佛陀介紹了五種以善尋來克服不善尋的方法，這裡的不善尋依與貪、瞋及痴相應而說。其中一個應用善尋以去除相對的不善尋的方法如下：

如同一善巧之木匠或木匠弟子，以一小木楔，打入一大木楔，推出，使之脫落。如是，比丘為了去除入來之相，此相若思惟之則生貪、瞋及痴相應之諸惡不善尋；爾時比丘思惟善相應之異相，如此，與貪、瞋及痴相應之諸惡不善尋便滅及消失。由於它們的滅，心住立，靜止，成一境性，得定。

其它四種克服不善尋的方法是：

· 思惟它們的過患（adinava）。

· 不作意它們。

· 去除不善尋之因的思惟。

· 齒齒相著，舌抵上齶，以（善）心御制，降伏及消滅（惡）心。

以上的開示是對一位欲證得增上心（adhicitta）的比丘說的，增上心即相當於禪那。當不善尋時時生起，障礙他的禪修時，他可培育善尋以克服不善尋。注釋解說他應該作不淨觀以克服對有情生起的貪欲，作無常觀以去除對無情物所生起的貪欲。他應該修慈觀以克服對有情的瞋恚，修界分別觀以去除對無情物的瞋恚。

禪那的善尋


尋的基本作用，如我們所討論的，是引導心心所至所緣。在禪那中，這種作用變得比其它情況更加強及清楚。在禪心，與其說尋引導諸心所至所緣，不如說它把諸心所推入所緣來得更加準確。因此《清淨道論》說禪那的尋之作用是「接觸、擊觸為作用，指瑜伽行者以尋接觸，擊觸所緣而言」
。


在禪那，尋與另一名相，「安止」（appana）相等。《彌蘭陀所問》（Milindapabha）說這安止的性質是尋的特相：「大王！尋以安止為相。如同木匠把已削好的木塊推入銜接處，如是尋以安止為相」
。Shwe Zan Aung清楚地區別平常心的尋與禪那的尋如下：

平常心的尋只是把諸心所投在所緣的表面上，亦即它是粗淺的認識過程的初步因素。不過安止的尋是滲透入所緣的內部，而且它是應用於定的。


安止的尋就像堅實物，沉入水底並保留在該處。平常心的尋則有如汽球，當壓下時，它沉入水中，放開手時又浮回水面
。以安止定義尋，是應用於禪那，稱為「安止定」（appana-samadhi）的階段，這是有別於近行定（upacara-samadhi）的。


尋所把心心所推入的禪那所緣是似相（patibhaga nimita），我們曾經在討論鎮伏五蓋時提到這所緣，現在我們進一步闡明它的性質。禪修者在開始修習禪那時，他取一個預備所緣，例如一個顏色或大種的遍（kasina），專注它一直到他能夠閉著眼睛也見到那個遍，如同他開著眼睛時那樣清楚。如果他發現所緣不清楚，他應該睜開眼睛，再次專注所緣直到能夠建立起內心清楚的影像。記住所緣的影像，他應該再次閉上眼睛。如果有需要則重複以上的修法。當能夠專注所緣，而所緣在他閉眼時清楚得如同張開眼時，取相（uggaha nimitta）已經生起
。到了這個階段，禪修者應該放棄物質（外在）的所緣，而只專注取相，「以反覆地做及以尋、伺撞擊它」
來培育它。


當他這樣修習，五禪支將逐漸強化，每一禪支鎮伏其相關的蓋。尋去除昏沉睡眠蓋，逐漸減輕至完全鎮伏。當五蓋鎮伏了，各種煩惱消失了，心便進入近行定。在這個階段，似相取代取相。《清淨道論》說明這兩種相的差別：
於取相中，得知遍的過失﹙如指印等﹚，而似相則摧破取相而出，一百倍，一千倍比取相更加清淨，猶如從袋子裡取出明鏡，如洗得很乾淨的貝殼，如出雲翳的滿月，如在烏雲面前的鶴。那似相無顏色，亦無形狀。如果有色有形，則為眼所識，堪﹙以智﹚知，具三相﹙生、住、滅或無常、苦、無我﹚。似相實不如此，它只是得定者所顯現的影相(akara)，從想而生。


似相是近行定及禪那二者的所緣，這二種定的區別，不在於它們的所緣，而是在於諸禪支的力量。近行定的諸禪支還弱，未完全發展。禪那的諸禪支則已發展到能夠以完全安止的力量確實的把心推入所緣。在這「推入」的過程中，最負起將心安止於似相的責任的禪支是尋。


由於禪那的尋與善根相應，它呈現於無貪、無瞋及無害心。它以這樣的形式生起，是因為捨離了欲貪及瞋恚蓋，令貪、瞋及害不善心生起的煩惱。由於尋可鎮伏其相對之蓋，因此尋執行鎮伏昏沉睡眠蓋之工作；另外，尋的一般性功能可引導心至所緣，因此它也將心推入似相，以安止定的力量，繼續鎖定及專注於似相。

聖道中的善尋


最高的善尋是含攝於八支聖道中的尋。八支聖道，以八法於兩個層次運作，即世間及出世間。世間道是在修行者為了通達四聖諦及斷除煩惱而發奮修行的善心中培育。當修行完全成熟時，出世間道便生起，它覺悟涅槃所緣而通達四聖諦，同時斷除煩惱。


善尋以「正思惟」（samma-sajkappa），即第二道支出現於世出世間道。在世間道中，它即是出離﹙離欲﹚尋、無瞋尋及無害尋三種善尋。在出世間道中，尋是心的導引要素，把心推入所緣，即涅槃，無為之法。佛陀在《大四十經》（Mahacattarisaka Sutta）分別這兩種正思惟：

諸比丘！何謂有漏之正思惟，福報分，取之異熟？出離（離欲）思惟，無瞋思惟及無害思惟，諸比丘！這是有漏之正思惟，福報分，取之異熟。諸比丘！何謂聖，無漏，出世間，道的支分之正思惟？諸比丘！聖心的，無漏心的，聖道的，修習聖道結果的尋求、尋、思惟、安止、極安止、心的安置、口行，這是聖，無漏，出世間，道的支分之正思惟。


後者之正思惟也還是出離（離欲）尋、無瞋尋及無害尋，因為它與無貪及無瞋相應。然而，它的主要特相是帶領心安止於出世間所緣﹙所緣﹚，這就是佛陀在聖正思惟的定義中所強調的。

伺

雖然伺（vicara）及其衍生詞幾乎必然與尋（vitakka）及其衍生詞相連接而出現於經典，但是由於這是兩個不同的名相，以及偶而可見到其中一個名相可離開另一個名相而出現，因此顯示它們是心路中不同的法。由於伺常常出現在尋之後，這似乎是心識過程﹙心路﹚中較後的階段，這樣的見解見於阿毘達磨及注釋。《法集論》這樣定義伺：
伺察（cara），伺（vicara），隨伺（anuvicara），近伺（upavicara），心（持續的）調整及專注，是為「其時有伺」。

《法集論注》及《清淨道論》以相、作用（味）及現起的分析來闡明以上有點隱晦的定義：

持續的思惟是伺，即深深考察的意思。以數數思維於所緣為相。與俱生法隨行於所緣為味。令心繼續（於所緣）為現起。


從這說明，浮現了幾個尋的特徵。首先，依語義學，伺一詞表示持續的行動，因此它是心持續專注所緣的行動。第二，依作用，伺把心心所安置於所緣，保持鎖定所緣，持續尋置心於所緣的工作。第三，伺負起檢查的角色。透過心持續安置於所緣，這令心能夠審查，檢查及探究所緣的各種性質。如Shwe Zan Aung所說：「伺是心繼續地於所緣運作」
，及「伺大部分可運作於探究及其它活動，而強烈運作於所有比較及分別的活動中」。

注釋說出尋與伺的區別如下：

雖然有時尋與伺不分離，然以粗義與先行義為尋，猶如擊鐘，最初置心于境為尋。以細義與數數思惟性為伺，猶如鐘的餘韻，令心繼續為伺。

覺音舉出六個譬喻來說明尋與伺的差別：

一、尋如鳥拍雙翼而飛上空中，伺如張開雙翼而悠然，從容地滑翔於空中。

二、尋如蜂飛往一花朵，伺如蜂在花朵上到處爬行。

三、尋如撞擊鐘，伺如鐘的餘響。

四、尋如握住暗晦，需加以刷淨的金屬盤子的手，伺如另一隻以粉、油及毛織布刷盤子的手。

五、尋如陶師造鍋等時握住鍋的手，伺如另一隻前後移動的手。

六、尋如羅盤中，當拉動指南針時固定於中心的針，伺如擺動的針。

這些譬喻清楚表示儘管尋與伺經常共存，但是它們各自執行不同的工作，前者的作用優先於後者，尋令心引導心至所緣，伺固定及鎖定所緣；尋令心專注於所緣，伺檢查及探究所專注的所緣；尋一而再的把心帶回同一的所緣，因而加深定力，伺保持將心鎖定所緣，保持所達成的禪定。它們的接合，在證得及穩定初禪上是不可或缺的。

喜

第三個存在於初禪的禪支是喜（piti），Banamoli法師在英譯《清淨道論》中譯為happiness，這譯詞似乎有點誤導之嫌，因為大多數的翻譯者都視happiness相等於樂（sukha），而樂是一種樂受，存在於初禪中作為第四個禪支。我們將翻譯喜（piti）為rapture，因而保持它與禪修經驗的關連。


經中有時說喜從另一個類似的法，悅（pamojja）而生。佛陀說持戒則不悔，不悔則悅（pamojja），悅則喜（piti），喜則輕安（passaddhi）
。佛陀又說信帶來悅，悅帶來喜，喜帶來輕安
。悅（pamojja）從見到五蓋的捨離而生起，佛陀指出當弟子見到五蓋遠離他時，悅將湧現於心中，生悅則喜，喜者則諸根寂靜
，輕安在喜之後生起，進而引發樂。基於心變得專注，進入初禪，所以我們可以看到，喜在初禪真正生起之前生起，而在接下來的階段持續，並在維持作為禪支一直到第三禪為止（第三禪無喜）。


進一步的分析喜，我們必須轉而參考阿毘達磨及注釋。《法集論》這樣定義喜：「其時之喜（piti）、悅（pamojja）、歡喜（amodana）、極歡喜（pamodana）、喜悅（haso）、極喜悅（pahaso）、幸福（vitti）、大歡喜（odagya）、心之悅豫（attamanata-cittassa），是為『其時有喜』」
。注釋從其動詞性語義、相、作用及現起闡明喜：「 歡喜為喜，它以喜愛為相，令身心喜悅為作用，或令身心充滿喜悅為作用，以雀躍為現起」。


喜很密切的與樂相應，無論如何，它們的性質是不同的。樂是一種受，攝於受蘊（vedana-khandha）；喜則屬於行蘊(savkhara-kkhanda)，對於心識的所緣，它（喜）不是快樂的，而是具有引導性的。Shwe Zan Aung解釋：「所謂喜，是對於覺得合意，或預計可帶來快樂的所緣，產生不同程度的興趣」
。從作用來定義，喜是對所緣引生興趣者。阿毘達磨諸疏說：「喜，如其相所說，取合意之所緣」
。由於喜可產生對所緣正面的興趣，因此喜禪支能夠克服及鎮伏瞋恚蓋。瞋恚是必然含有對所緣負面評估而產生瞋的狀態。當喜，愉悅的興趣，於所緣生起時，它排除傾向於負面的瞋恚。


《清淨道論》與《法集論》把喜分為五個等級：小喜（khuddika-piti）、剎那喜（khanika-piti）、繼續喜（okkantika-piti）、踴躍喜（ubbega-piti）及遍滿喜（pharana-piti）
。這五種喜之中，小喜能令身毛豎立，剎那喜如同閃電般剎那剎那的生起，繼續喜如同海浪拍岸般地生起又消滅，踴躍喜能夠令身體提起，甚至從一個地方移動到另一個地方，遍滿喜是遍滿全身的喜。注釋舉出大提沙尊者（Mahatissa）的故事來說明踴躍喜，「以世尊為所緣的踴躍喜，令尊者飛躍入空中，如同一粒彩球從地面彈起」
。另外，也提到一位女孩的故事，她思惟佛殿而生起踴躍喜，騰空而至佛殿，比走路的父母更早到該佛殿
。


很明顯的，五種喜是依喜的強度而排列的，小喜最弱，遍滿喜最強。五種喜的次第生起，即是禪定的逐步成就：

如果五種喜到了成熟之時，則成就二種輕安，即身輕安及心輕安。當輕安到了成熟之時，則成就二種樂，即身樂及心樂。一旦樂成熟時，則成就三種定，即剎那定、近行定及安止定。

在禪修的進展中，通常小喜先出現，這是因為煩惱沉澱下來，而禪修者體驗這象徵著成功專注所緣的小喜。接下來生起剎那喜，雖然它比前者強，但是就如同其名所表示，它還是短暫，不能維持長時間的喜。繼起喜走動於身體，但不會有長久的衝擊。踴躍喜能維持較久的時間，可是偏向於干擾禪定。最有助於加深禪定的喜是遍滿喜。《法集論》描述這種喜的效果：「當遍滿喜生起，將完全充滿全身，如吹脹了的氣囊，如向外噴出大量水的山窟」
。《清淨道論》說喜禪支所指的就是這種遍滿喜，「是安止定根本，增長而與定相應」
。

樂


下一個禪支是樂。樂（sukha）一詞可作名詞用，義即快樂、舒適、愉悅或高興；也可作形容詞用，意思是愉悅的或快樂的。《法集論》舉出許多佛典所採用的名相：樂可以是樂受（sukha-vedana）、樂根（sukha-mula）、樂所緣（sukha-arammana）、樂因（sukha-hetu）、樂之緣處（sukha-paccaya-tthana）、無惱害（abyapajjha）、涅槃樂等等
。在大多數的文脈中，樂指樂受。當說：「諸佛出世樂」
，這裡的樂指樂根或樂的基礎。在經文：「（佛告摩訶利離庫人：）摩訶利！色樂，而隨於樂（，伴樂不伴苦故，眾生為色所染著，染著故，為結縛故，而致雜染。）」
，這裡的樂指樂所緣。「諸比丘！福報是樂的同義詞」
，這裡的樂是樂的原因。如說：「不見歡喜園，不知此快樂」（中譯註：乃忉利天中帝釋四園之一，諸天入此園時，心皆柔軟，歡樂和悅。）」
，這樂表示引生樂的處所（或趣）。經文：「這些法構成今世快樂的生命」
，此樂意指離惱害。經句：「涅槃第一樂」
，此樂即涅槃樂。


作為初禪的禪支，樂指所感受的快樂或樂受，這意義在《分別論》對初禪的分析中清楚地表示出來：「何謂樂？心之樂，心觸所生所感受之樂，心觸所生悅意及快樂之受」
。《清淨道論》解釋初禪的樂具有愉快之相，以令諸相應法增長為作用，助益諸相應法為現起。


要精確地了解初禪中樂受的性質，有必要略為討論佛教對受的分析。受（vedana）是存在於一切心的心所，它是「遍一切心心所」（sabba-citta-sadhara  cetasika）。受以感受為相(vedayita lakkhana)，領納﹙異譯：經驗﹚為作用(anubhavana rasa)，心所的樂味為現起(cetasika-assada-paccupatthana)
。受肯定是從觸（phassa）生，觸是根、塵（所緣）及識的和合（savgati）。當這三者和合，識即與所緣接觸。它體驗所緣感性的性質，從這體驗，生起鎖定所緣的感性性質之受。


由於觸依六根而有六種，同樣的受也是依其生處，即六種觸，而有六種受——眼觸生受、耳觸生受、鼻觸生受、舌觸生受、身觸生受及意觸生受
。 另外，受也依感性而分為三受或五受。所謂三受，即樂受、苦受及不苦不樂受﹙捨受﹚。樂受可再細分為身樂，稱為「樂」(sukha)及心所樂(cetasika sukha)，稱為「喜」(somanassa)。同樣的，苦受也可細分為身苦，稱為「苦」(dukkha)及心所苦(cetasika dukkha)，稱為「憂」(domanassa)。在這種分類法中，中性的受稱為「捨」(upekha)。因此，在五受的分法，五種受，即樂、喜、苦、憂及捨
。 根據阿毘達磨，苦與樂只與身識相應，喜與憂只與心識相應，而捨則與心識及餘四種感官﹙眼、耳、鼻及舌。Cf. Narada, Manual, 152.﹚的識相應
。

《分別論》說初禪的樂是意觸生的心樂，表示它是一種喜(somanassa)。在《增支部》，佛陀舉出各種不同的心樂：居家生活之樂、出家生活之樂、欲樂、出離﹙離欲﹚樂、有染樂、無染樂、世間樂、無染樂、定樂、無定樂等等
。與可意之色、聲、香、味、觸五欲相應之樂名為欲樂(kama-sukha)。與捨棄欲樂享受的善根相應之樂是無染樂(niramisa-sukha)或出離樂(nekkhamma-sukha)。禪那的樂是離去欲樂及五蓋的離樂(paviveka-sukha)，它也是一種定樂(samadhi-sukha)。

佛陀說樂是因緣所生法，它是一序列朝向解脫的諸因緣中的一環。在這序列中，它在喜（piti）及輕安（passaddhi）之後，在它之後的是定（samadhi）。《緣經》（Upanisa Sutta）說悅是喜之緣，喜是輕安之緣，輕安是樂之緣，樂是定之緣
。注釋解釋悅（pamojja）是初形的喜，喜（piti）則是比較強者，輕安（passaddhi）是降伏煩惱後所生起的平靜，隨後生起樂（sukha），注釋稱為「安止前分之樂」
，疏則說為「屬於禪那的近行之樂」
，所獲得的定是基礎禪（padakajjhana），即作為觀之基礎的禪那。從這裡，我們可以推論在以上一序列因緣中的樂，是剛開始生起的樂禪支，在近行定的階段開始出現，而在真正的禪那中達到完全成熟。由於有喜之處必有樂，因此樂應該在該一序列因緣的很早的階段就已存在。至於在出現其名字的階段，則只是表示它此時特別顯著，而不表示是首次出現。當樂強有力時，它能夠發揮其作用，降伏它的直接敵人，那就是掉舉與悔蓋，此蓋會因其激動的性質而產生不樂。


喜與樂二者連接在一起的關係非常密切，而使到在區別它們上有點困難，無論如何，它們是各別不同的法。樂常伴隨著喜，而喜則不一定伴隨著樂：「有喜必有樂，但是有樂則未必有喜」
。在第三禪中，只有樂而無喜。喜，如同我們所曾提過的，它屬於行蘊，而樂則屬於受蘊。《法集論注》解釋喜是「獲得所欲求的東西的歡喜」，樂則是「享受所獲得的東西的滋味」。該注釋又以一個清楚的譬喻來說明二者的區別：

喜如同一位疲憊的旅行者，在夏天的沙漠中行走，聽到或見到水或綠洲。樂則如同他享用那水或進入緣林。一位在大沙漠中行走的人，在炎陽之下，感到很口渴，而且很想喝水。當他見到路人時，就問：「何處有水？」那人回答：「在這樹林之後有一座大森林，裡面有一天然的水池。您去到那裡便能獲得水。」他聽到還些話時，內心很歡喜。當他來到水池，見到蓮葉等落在地上，更加的歡喜。他繼續往前走，見到穿著濕衣服的人們，聽到野鳥的聲音，看到厚厚的綠色森林，像一張寶網似的在池邊張開，又見到各種不同顏色的蓮花及睡蓮生長在池中，池水是清澈的，他更加觀喜。下到池中，盡情洗澡和飲用池水，吃蓮莖，取藍色的蓮花莊嚴自己，把蓮根置於肩上，從池中走上來，穿好衣服，把浴巾放在陽光下曬乾，徐徐躺在涼快的樹蔭下，微風輕輕吹來，他說：「快樂啊！快樂啊！」這譬喻應作這樣的解釋：從他聽到天然池及大森林的消息，一直到看見池水的歡喜，這有如「喜」，對所見的所緣具有歡喜，快樂的性質。在他沐浴，飲用池水之後，躺在樹蔭下而說「快樂啊！快樂啊！」等等，這是「樂」逐漸增長，建立於享受所緣的滋味。

喜與樂在初禪中一起生起，因此不應該以為注釋的譬喻在表示這二法是亙相排斥而不共存的。譬喻的目的只不過在突顯喜在樂之前生起，在因緣上﹙喜﹚作為﹙樂的﹚基礎。

在初禪的定型句中，喜與樂是說為「離生」。《分別論》解釋：「它們於此之離生（jata），等生（sabjata），轉起（nibbatta），現起（abhinbbatta），現前（patubhuta），故稱為『離生』」
。佛陀說這離生之喜與樂，充滿禪修者的全身，沒有任何身體的一部分不充滿，並作如以下的說明：

諸比丘！有比丘離欲惡不善，具足初禪而住。彼即以由離而生之喜樂，滋潤此身，周潤，充滿，周遍（此身），由離而生之喜樂無不周遍彼之全身。諸比丘！譬如有善巧之助浴者或浴者第子，溶浴粉散於銅盆，注水而捏（成丸），其浴丸得水，含水，水分周遍內外而無漏。如是諸比丘以由離而生喜之樂，滋潤此身，周潤，充滿，周遍（此身），由離而生之喜樂無不周遍之全身。


這經文引起一個問題：屬於心法的喜與樂，如何能遍滿屬於色法的身體呢？疏提供了答案，它說到：「心生色遍滿所有業生色的範圍」
，所謂「業生色」即禪修者的色身，此色身包含由不同的方式產生的四種色法，即業生色（kammaja rupa）、心生色（cittaja rupa）、時節生色（utuja rupa）及食生色（aharaja rupa）
。當禪修者證得禪那，禪那心產生一種微細色遍滿全身。由於這色法由與喜樂相應的心所產生，在說明上即說喜樂遍滿全身。

一境性

不同於前面所說的四禪支，一境性（Ekaggata）並未在初禪的定型句中提及，這遺漏使到一些學者置疑把一境性列入禪支的正確性。無論如何，透過對經典及注釋徹底的研究，顯示以上的懷疑是無根據的。


雖然一境性未見於一般經典記載初禪的定型句，然而它在《有明大經》（Mahavedalla Sutta）卻被列為禪支，舍利弗尊者說：「初禪有五支，如果比丘證得初禪，便有尋、伺、喜、樂及一境性。如是，具壽！初禪有五支。」
 另外，在《不斷經》（Anupada Sutta），也說到一境性出現於初禪中，在一序列的諸心所法中排名第五，前四法是一般所熟悉的前四禪支
。


一境性作為禪支的身份，到了阿毗達磨便得以確立。《分別論》在關於禪那的章節中，初禪的定型句之後即說：「[初]禪：尋、伺、喜、樂及一境性」
。《攝阿毗達磨義論》也以同樣的方式定義初禪善心
。覺音論師亦提供了注釋的支持：

雖然心一境性並未正式的列入這句子：「有尋、有伺……」（Vbh, 245），無論如何，它在《分別論》則如下的被提到：「禪那即尋、伺、喜、樂、心一境性」（Vbh, 257），因此它也是禪支，因為世尊略說法的意趣，與隨後分別的意趣是一樣的
。


總而言之，經典、阿毘達磨及注釋，這三種資料全都支持把一境性列為禪支。也可能是因為一境性存在於禪那中是那麼的明顯，而使人覺得沒有必要再加以提起。


《法集論》提供了一境性的同義詞作為定義：「何謂彼時之心一境性？彼時心之住、等住、安住、不散、不散亂、意不散性、等持、定根、定力、正定，是為其時有心一境性。」
 其中的「住」（thiti）一義，表示心有能力不動搖地站立於所緣上，這是每一心識都某種程度具有的能力，以能夠專注於某一所緣。Shwe Zan Aung指出一境性事實上
是一種心的狀態，了知一個及只有一個所緣，因為它不被眾多所緣所散亂……。事實上，它是心識以一個點（eka-agga）作為所緣。換言之，它是所有注意性，選擇性，專注及定的心識之核心。


由於一境性具有這樣的能力，它被攝入於遍一切心心所
。作為遍一切心心所，一境性存在於善心及不善心，不過它（在不善心）的作用不強，因為常常被煩惱及五蓋所侵蝕，特別是掉舉（uddhaca），這是一個常會出現於所有不善心中的﹙不善﹚心所。《法集論注》以如下的譬喻區別善心與不善心的一境：

如同在塵土飛揚之處灑水，並弄平地面，塵埃只是暫時沉落；一旦變乾燥，將又恢復原來的樣子。如是，在不善心，一境性不強。如同我們以盆潑水於地，以鏟挖洞，倒入水泥，打，拍及磨，該處可映現出清淅的影像的反映，在任何時刻既使經過了一百年也還是存在的。如是，一境性在善心中是強的。


作為禪支，一境性一直都是指向善所緣，它具有去除不善的影響的能力，特別與欲貪蓋(kama-cchanda)相敵對。由於在禪那中，五蓋不存在，因此一境性依過去不斷的努力專注而變得強有力。它本身所具有的令心穩定的作用，由其它禪支的助力而變得更加堅強。在禪那心，尋把心推入所緣，伺令心鎖定所緣，喜與樂提昇對所緣的興趣與滿足，這些作用的結果是：在禪那，一境性扮演令心穩定的力量，使到各種分散注意力的影響不易得逞。禪那的一境性也因此被稱為「定力」(samadhi-bala)，它將心帶到止(samatha)的境界，因而成熟其它心的各種能力，並作為趣向解脫的觀禪之基礎。


在巴利佛典中，一境性被用作「定」(samadhi)的同義詞。其實，如我們在上面所說，《清淨道論》把「定」(samadhi)精確地定義為「善心的一境性」
。覺音為定所作的語義解說也表示它與一境性同義：

﹙甚麼是定的語義？以等持之義為定。﹚為甚麼名為等持﹙定﹚呢？即對一所緣平等(sama)及平正(samma)地保持與安置其心與心所。是故以那法的威力而使心及心所平等，平正，不散亂，不雜亂的住於一所緣，便是等持﹙定﹚。

定以不散亂為相，滅除散亂為作用，不搖動為現起。《法集論注》則有稍微不同的說法，即定以領導為相，結合諸俱生法為作用，如水揉合沐浴粉成為膏狀，心的寧靜或智為現起，樂為近因。

樂是定的近因，提示了前面所曾討論過的修心的一序列因緣。《沙門果經》中，佛陀說當禪修者見到自己已離五蓋時，則湧現起悅(pamojja)，悅則生喜(piti)，喜者之身則充滿輕安，身輕安者則覺樂，樂者則得定
。另外，佛陀也說悅等也於那些守護六根，不被所識知的六塵所污染者的心中生起
。再者，佛陀說悅、喜、輕安、樂及定於受持淨戒，心不悔(avippatisara)者生起。

從以上諸經文，可知定，到達禪那強度的一境性，只在特殊的因緣下生起。悅產生身及心的輕安，輕安產生身及心的樂，樂導致完全的一境性，即第五禪支。如果五蓋之激動存在，一境性便無力而無法到達定的層次。一旦五蓋之激動消除，喜與樂生起，引生定的加深。定執行去除欲貪，最微細的激動的工作。
佛陀說定是諸﹙善﹚法之上首
。這也是那先比丘所說的兩個譬喻之義：

大王！譬如重閣之桷悉行於頂，向頂，趣向頂，集於頂，傾於頂。如是大王！一切善法以定為主，向定，趣定，傾於定。

大王！如王率領四支軍赴戰場，全軍——將軍、象、馬、車、步兵皆以王為主，向王，趣王，傾於王，集於王之四周。如是大王！一切善法以定為主，向定，趣定，傾於定。

初禪概觀


佛陀選擇及施設五種心所作為初禪的禪支，但是這並不表示初禪只有五種心所，事實上初禪含有許多心所，和諧地扮演初禪心的組員。佛陀在《不斷經》(Anupada Sutta)讚嘆舍利弗尊者觀察禪那的各種成分的睿智：

此等為初禪法：尋、伺、喜、樂、心一境性、觸、受、想、思、心、欲、勝解、精進、念、捨及作意。彼於此等諸法，無間斷地安立，彼於此等諸法，知其生，知其住，知其滅。


在阿毘達磨的文獻中，這一序列法的數目更為增加，並作更加詳細的分析。《法集論》，毘曇中的基礎論典，說初禪心有大約六十個心所。概要性的《攝阿毘達磨義論》滅少這一序列法至三十三個心所，這是初禪所肯定會擁有的心所。其中的十三法，有七法是遍一切心心所，它們是：觸、受、想、思、一境性、命根及作意；餘六法不是遍一切心的，即：尋、伺、勝解、精進、喜及欲。另外，有十九個美心所(sobhana)，與一切善心相應，即：信、念、慚、愧、無貪、無瞋、中捨、身輕安、心輕安、身輕快性、心輕快性、身柔軟性、心柔軟性、身適業性、心適業性、身練達性、心練達性、身正直性及心正直性
。再者，慧根(pabba-indriya)是一直都存在於禪那的心所。兩個無量心所，即悲(karuna)與喜(mudita)也各別存在。這樣，可能存在於初禪的心所總共有三十五個
。慈與捨梵住則攝入於無瞋及中捨。


在以上這些心所中，只有五法，即尋、伺、喜、樂及一境性稱為初禪的禪支，原因是「當這些法生起時，即名為初禪已生起」
。禪那不離開這些禪支而存在，而是這些禪支的組合：

譬如四支軍﹙象兵、馬兵、車兵及步兵﹚、五支樂﹙單面樂、雙面樂、弦樂器、鏡鈸類及管樂器﹚及八支正道，是就彼等之支而立名的，如是應知當說有五支或五支具備時，亦應該了解這是就彼等之支而立名的。

沒有任何一禪支，可從餘禪支脫離出來，而獨自成為初禪。初禪生起時，它們必須全部一起存在，發揮它們各自的作用，仰制敵對的五蓋，把心安止於所緣。這五禪支之所以被稱為禪支，只有當它們發揮這些特殊的作用時才稱為禪支。平常心的尋，如果不能鎮伏昏沉睡眠蓋，便不是禪支。昏沉睡眠與尋可在許多平常的心識中共同存在，不同一旦尋發展至證得禪那，那它便能驅走昏沉睡眠蓋。因此，禪那的尋是具有高品質及特殊作用來支持定的。伺與疑也同樣，伺可以存在於心中有疑的人，但是只要疑還存在，伺便不能成為禪支。當伺是在禪那時，它便把疑棄之門外。其它的三禪支也一樣，無論喜、樂及一境性多麼強地存在於心中有五蓋的人，它們不能作為禪支，一直到五蓋消除。


每一禪支成為下一個禪支的助緣。尋必須把心導至所緣，以便伺可以持續接觸及鎖定所緣。伺支緩喜的生起，因為只有當心已鎖定於所緣時，對所緣的興趣才可能生起，才可能生起喜。喜增長而成熟，可令樂成熟。這樂取代了動亂的五欲樂，因而助長一境性。貪令心不平靜，阻礙定的生起。當心開始於某一善性的禪修所緣尋找喜與樂時，欲貪會減弱，因而允許定逐漸增強。既使內心無欲貪，如果缺少樂，一境性也不強。因此有如那先比丘所說的，一切善法向定，趣定及傾於定，定立於彼等之頂，如屋頂的最頂端一樣。

若欲令心有資格稱為初禪心，其五禪支不但必須有能力去除五蓋，還要有能力把心以安止的力量推入所緣。如果只具有部分的禪支；或者具足所有禪支，但是無能力鎮伏五蓋；或者如果能夠驅走五蓋，但無能力令心進入安止，那麼這心還不是初禪。假如五禪支一起生起，於安止的產生，各自發揮它們的作用，那麼初禪已經生起，完全具足五禪支。《清淨道論》說明這協力達至禪那的過程：

尋令心導至所緣，伺持續令心鎖定於所緣，由於尋、伺，心不散而成就加行，由於加行的成就而生喜，樂亦得增長。為這些專注、持續、喜及增長所助益的一境性，與餘相應法平等及正直地專注於所緣。是故當知尋、伺、喜、樂及心一境性的五支生起，名為五支具備。當此五支生起時即名為禪那的生起，所以說此等五支是它的五具備支。

禪那的心路


上座部的注釋及後期的典籍把證得禪那的過程與阿毘達磨所說的心路（認識過程）（citta-vithi）關連在一起。阿毘達磨把經驗分析為連續的，各個不同的，因果相連的各種心（citta）或心生起（citt’uppada）。每一個心只是維持很短的時間，一秒中的一小分，但是它還是可以分為三個階段，即當它產生時名為生（uppada），當它發生變化時是住（thiti）的階段，當它消失時是滅（bhavga）的階段，接著又產生下一個心。心以無法了知的快速一個接一個的生起，對一個普通人來說，那是無法注意到一個個心剎那的。我們平常所認知的經驗是粗糙的眾多心的融合，無法分別出它們的獨特性及個別性。


依據阿毘達磨，心不會單獨生起，而是序列生起。有兩種序列生起的心識：一、被動的識流，作為潛在的有分(bhavavga)。二、活動的心識，產生清晰的認識、思惟及意志作用，繼而產生業的造作，這種活動的內心過程稱為心路(citta-vithi)。


有分識是從無始的時間接續而來的心。在每一個新生命，有分於結生的剎那出現於母胎﹙對人類或畜生而言﹚。它以無明為根本，有愛(bhava-tanha)為助緣，隨過去業而有某種形相及特性。在一生之中，每當心離開活動性的心路，有分即會持續運作。在熟睡中，它是最明顯的，不過在清醒時，它也多次短暫地發生在各個活動性的認識過程之間。


當一個感官的訊息﹙所緣﹚或意念擊觸於心，這被動的生命識流﹙有分﹚便會間斷，心進入活動性的心識，過後再回到原來被動的狀態。證得禪那的過程發生在活動性的認識過程﹙心路﹚。當心已經脫離五蓋的干擾，而且已完全準備好證入安止定(appana-samadhi)，沉入有分的心被過去的作意從有分中激起。這有分的中斷可分為三個剎那：第一個剎那只是過去剎那的有分(atita-bhavavga)；第二剎那是由決定的作意而產生有分的搖動(bhavavga-calana)；第三是有分之切斷或制止(bhavavga-upaccheda)，因為活動性的心識即將發生。在有分切斷的剎那之後，銘記著禪修的似相的心，活躍的生起，透過意門(mano-dvara)轉向所緣，認知所緣，將之作為內心認識作用的所緣。


由於五蓋已鎮伏，接著生起四或五個速行心(javana)，通常與強力的尋、伺、喜、樂及一境性相應。在這一序列的速行心中，第一個名為「預備」(parikamma)，因為它把心預備好進入初禪。對一位速慧的禪修者而言，沒有預備速行，而直接以下一個速行開始。第二速行心名為「近行」(upacara)，因為它引導心靠近初禪。第三名「隨順」(anuloma)，令心更加適合於初禪。第四名為「種姓」(gotrabhu)
，於此，有分開始從欲界(kamavacara)超越至色界(rupavacara)的禪那心。緊接在這剎那之後，禪那心生起。在最初證得禪那時，只維持一大心剎那，即含有生、住及滅三個階段。之後，禪那心消失，心回到被動的有分識，因為初禪心接近被動的有分。


以上的過程，可以比較清楚的以下圖來表達：
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A線代表四個禪那之前的大心剎那，包括：過去有分(bh)、有分搖動(l)、有分的切斷(ch)及意門(m)轉向似相。B線代表心在證得禪那之後，落入被動的有分識流。p是預備，u是近行，a是隨順，即令心自己順於禪那，以及g是種姓，即欲界平常心轉為色界心的種姓。接下來的jh是初禪，此後心即落入被動性的有分(bh)，重複生起七次。每一心的三個點代表每一心剎那的生、住及滅。


從上圖，很明顯地顯示「安止是一心剎那」(eka-citta-kkhanika yeva)
。除非禪修者透過下面將說明的五種自在的修習，不然他將無法保持安止。因此，安止在進入有分之前，只維持一剎那而已。不過，當禪修者於禪那已得自在，那麼禪那心將可依他在未證入之前所作意的時間多久而連續生起。如果我們以圖來表示，則在第一個jh之後，與會是連續不斷的jh，而不是bh。

圓滿初禪


初禪是第一個階段的安止。我們曾提過有兩種定，即近行定及安止定。近行定是當五蓋已經鎮伏，心能夠專注似相的定。安止定是隨後而發展出來的定，其五禪支已具有很強的力量，把心固定在似相至完全安止的階段。近行定與安止定的區別在於各自的禪支的力量不同。近行定的五禪支的力量還很弱，因此定力時而不續，有如一位小孩，用腳站起來，只維持一下子便跌倒，如是近行定的心只維持片刻專注似相，便又離開似相。安止定的諸禪支強，已獲得完全的開展，因此心能夠持續停留在定中，如同一位健壯的人，能夠用腳站著，維持一日一夜。


安止定是四禪那之定，而近行定則是未入諸禪那之前最靠近禪那的定。當禪修者已獲得近行定而取相現前，他必須繼續用功以證得安止定。關於這些用功的方法，《清淨道論》依古代的根據，舉出數種重要的考量：他應該住於適合的住所，依適宜的托砵路線而生活，避免無益之談話，與善知識共住，適合的食物，適合的氣候，以適合的姿勢﹙行、住、坐、臥﹚來禪修
。

除了以上的考量之外，認真的禪修者應該修習十種安止的善巧
。一、令事物清淨，這是指他應該保持住處及身體的清淨，這樣才能令他的禪修也清淨。二、令諸根平等而行道(indriya-samatta-patipadana)。五根的信與慧必須平衡，精進與定也必須保持平衡，至於念則永遠是有用的，沒有與之相對而必須平衡的。三、於相善巧。他必須善於生起及培育禪相。四~七、包含當懈怠及需要策勵心時即策勵(paggaha)心，當激動及需要仰制(niggaha)心時即仰制心，當散亂或沮喪及需要鼓勵時即鼓勵其心，當一切妥善進行，不需要任何干涉時即保持捨心(ajjhupekkha)。八、禪修者應當遠離散亂的人。九、親近有禪定經驗的人。十、他應該堅定於欲證得禪定的志向。


證入初禪幾次後，禪修者不被鼓勵馬上修習第二禪。因為這麼做將是愚蠢而無益的。在他未作好修習第二禪之前的準備前，他必須圓滿初禪。如果他太過急燥，在未圓滿初禪之前便要證入第二禪，很可能他會無法證得第二禪，同時又不能再入初禪。佛陀譬喻這樣的禪修者如同一隻笨牛，還未熟悉舊路便走新路，因此而迷失於山中，不得飲食又無法回家。


圓滿初禪涉及兩個步驟：增大禪相及五自在。增大禪相(nimitta-vaddhana)是增大禪修所緣的大小，亦即增大似相。禪修者在證入初禪之前，應該心裡決定他所想增大禪相的邊界，之後進入初禪並嘗試令禪相擴展至那邊界。以小的範圍開始擴大，例如一或兩根手指的闊度，漸漸擴大禪相，一直到可含蓋整個世界，甚至更大的範圍。


接下來，禪修者應該嘗試獲得初禪的五種自在。五自在即：轉向自在、入定自在、住定自在、出定自在及觀察自在
。轉向自在是能夠在從初禪出定後，逐一轉向五禪支。禪修者必須能夠隨時隨地及隨他所要的時間多久地轉向諸禪支。住定自在是能夠准確地依所決定的時間停留在禪那之中。出定自在是能夠很快地出定而沒有任何困難。觀察自在是以審察智(paccavekkhana-bana)在轉向禪那及其諸禪支之後，重新檢查禪那及其諸禪支。當禪修者已經掌握五自在，那麼他可以嘗試修習第二禪了。

(本文譯自：Dr.Henepola Gunaratana：《上座部禪觀中的禪那之評析》第四章)

【 略 符 】

AN= The Angguttara Nikaya (PTS)

ANA= The Angguttara Nikaya Atthakatha (Manorathapurani)(Burmese Script)

ANT= The Angguttara Nikaya Tika (Saratthamabjusa) (Burmese Script)

Dhp= The Dhammapada (Burmese Script)
Dhs= The Dhammasavgani (Burmese Script)

DhsA= The Dhammasavgani Atthakatha (Atthasalini) (Burmese Script)

DN= The Digha Nikaya (PTS)

DNA= The Digha Nikaya Atthakatha (Sumavgala Vilasini) (Burmese Script)
DNT= The Digha Nikaya Tika (Burmese Script)
Milp = The Milindapabha (Burmese Script)

MN= The Majjhima Nikaya (PTS)

MNA = The Majjhima Nikaya Atthakatha (Papabcasudani) (Burmese Script)

MNT = The Majjhima Nikaya Tika (Burmese Script)

PsyEthics
= Buddhist Psychological Ethics

Pts = The Patisambhidamagga (Burmese Script)

PtsA=The Patisambhidamagga Atthakatha (Saddhammapakasini) (Burmese Script)

PugP=The Dhatukatha Puggalapabbattipali (Burmese Script)

SN=The Sajyutta Nikaya (PTS)

SNA=The Sajyutta Nikaya Atthakatha (Saratthapakasani) (Burmese Script)

SNT=The Sajyutta Nikaya Tika (Burmese Script)
Vibh=Vibhavga (Burmese Script)

VimvT=The Vimativinodani Tika (Samantapasadikatika) (Burmese Script)

Vinp = The Vinaya Pitakaj (PTS)
VinA=
The Vinayatthakatha (Samantapasadika) (Burmese Script)

Vism=The Visuddhimagga of Buddhaghosacariya. Edited by Henry Clarke Warren, Revised by Dhammananda Kosambi. Cambridge, Massachusetts : 
Harvard Univ. Press, 1950.
VismT =
The Visuddhimagga Maha Tika (Paramatthamabjusa) (Burmese Script)
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