從無明至證悟

有人邀請我給予有關四聖諦（cattàri ariyasaccàni）的開示。換言之，那即是要求給予有關整體佛法的開示，因為佛法即是四聖諦，不多也不少。因此，且讓我們從頭開始；且讓我們看一看佛陀對自己從一位菩薩的無明與迷惑轉變成阿羅漢、佛陀的智慧與證悟的敘述，過後再讓我們看一看佛陀第一次給予有關四聖諦的開示──佛陀的第一堂開示。

眾所週知，在成佛之後，這一次佛法教化期裡的佛陀是一位名為悉達多喬達摩（Siddhattha Gotama）的太子，過著古印度王子一般漫無目標的奢侈生活。佛陀說
：「諸比丘，在我證悟之前，當我還是一位未證悟的菩薩時，我也自己必須遭受生，追求必須遭受生之物；我也自己必須遭受老、病、死、愁與煩惱，追求必須遭受老、病、死、愁與煩惱之物。」
當時菩薩正忙於佛陀所稱為的「非聖尋」（anariyà pariyesanà）。提到自己還是一位未證悟的菩薩時，佛陀是說自己還未成為佛陀、阿羅漢之前。由於還未證悟，菩薩的本性是無明的凡夫（puthujjana）。故此佛說，該太子生活的目標是妻子兒女、男女奴僕、牛羊雞豬、象馬母驢、黃金白銀。那就是：家庭、侍從、財物、金錢──這世界；該太子的生活目標跟每一個人的生活一樣是這世界。

太子的生活目標是這世界；他的生活目標是毫無目標，因為正如佛陀解釋，這世界除了老、病、死、愁與煩惱之外再也無他，不能帶來有益的目標──這世界不能帶來有益的目標。當我們的目標是不能帶來有益的目標且毫無目標之物，我們的生活就沒有有益的目標；我們的生活毫無目標。

試想像，假設我們是一位正值第六十五個生日的出名醫生。我們正坐在自己的華宅之中；我們亮麗的黑豹轎車停在停車房裡；我們可愛的孫子們正在游泳池嬉戲；廚師與侍從正在準備豐盛的家庭晚餐；我們的妻子又在美容院裡染白髮、拉皺皮；貓狗正倚賴在我們的腳下；金魚一家則在魚缸裡凝望著我們，也在等待牠們的晚餐。我們的父母不來吃晚餐，其他的親友也不來吃晚餐，因為他們早已成為老、病、死的獵物──他們已在墳墓裡。那時我們可以看一看自己勞力士金錶上的日期，捫心自問：「我是否曾經善用自己的生命做些有益的事？」而我們了解到的是什麼？

如果我們戴上無明的粉紅眼鏡來看自己的生命，我們會滿足且自豪地微笑地看待醫院裡的高科技、病人在我們走過病房時所表示的尊敬與感激、（身為醫學知識的泉源、）所發表的「重要」文章、在國內外所給予的「重要」研討與演講、我們漲得滿滿的銀行戶口、我們的華宅、無價的家具與小擺設、裁縫師為自己特製的衣服、手製鞋、黑豹轎車與吉普車、游泳池、金馬侖高原上的別墅、與其他「重要」人物打高爾夫球、特設餐廳及我們愉快微笑的朋友、家人等。

如果我們戴上智慧的無色眼鏡來看自己的生命，我們看到在四十年裡，每一星期的每一天早上、中午、夜晚都有病人不斷地帶著疾病湧進醫院，而醫生與護士們則花了四十年的時間日以繼夜發狂似地致力減輕病人的痛苦。我們看到病人不斷地進來，因為他們的疾病是輪迴，輪迴並不能以藥丸或手術來治療。因此我們看到四十年的病人毫無目標地湧進醫院，幫助我們毫無目標地發達、毫無目標地出名，然後毫無目標地離開醫院（除非被裝在棺材裡抬出去）。

每天早上我們閱讀毫無目標的報紙（包括空洞的商業廣告），每天晚上我們觀看毫無目標的新聞（包括空洞的體育簡報），我們所看的一切都是同樣毫無目標的前進。處處人人都是如此。最終我們的生命與金魚的生命沒有兩樣：牠們在小魚缸裡團團轉，我們則在圈子裡團團轉。如果我們看向未來，即可看到不斷地朝向墳墓前進，再向下一個墳墓前進，再向下一個墳墓前進，再向下一個墳墓前進，永無止境。回顧過去，我們看到毫無目標地前進沒有起點；看向未來（只要我們的生活目標還是這世界），我們看到毫無目標地前進也沒有終點。這是生死輪迴（sa§sàra）的實相。

佛陀解釋：「諸比丘，每當你們見到任何人不幸與悲慘時，你們可以下結論：『在這漫長的旅途裡，我們也曾經遭遇同樣的事。』為什麼呢？諸比丘，因為生死輪迴的起點不可得知。受到無明蒙蔽、受到貪愛束縛的眾生的生死輪轉的起點無法顯現。諸比丘，長久以來你們已經遭遇痛苦、極度痛苦與災禍，把墳場都給填滿了。」然而生命並不只是悲慘，是不是？佛陀也說：「諸比丘，每當你們見到任何人幸運與快樂時，你們可以下結論：『在這漫長的旅途裡，我們也曾經遭遇同樣的事。』……」

試想像在未來兩萬世裡都作為一位出名的醫生，相同的事不斷重複地發生，又有兩萬次在六十五歲的生日時，我們看著自己的勞力士金錶，捫心自問：「我是否曾經善用自己的生命做些有益的事？」如果夠坦白，我們就必須承認兩萬次那只是同樣冗長無聊的事──毫無目標地從老、病、死、煩惱至另一個老、病、死、煩惱。請閉上你們的眼睛，再坦誠地回顧自己的生命，從孩提時代至今，然後再看向未來，試想像做同樣的事，多體驗同樣的喜悅與痛苦兩萬世。那會怎麼樣？請回答我的問題。

即是這種對生命實相的思惟使得悉達多太子決定終止毫無目標的非聖尋，而開始了佛陀所說的聖尋（ariyà pariyesanà）──尋求他稱為的「不老、無病、不死、無憂、無煩惱、遠離束縛的至上安全處」──尋求涅槃。

即是這種對生命實相的思惟使得悉達多太子決定不再耽溺於毫無目標的世界，決定脫離它。佛陀說
：「諸比丘，在我證悟之前，當我還是一位未證悟的菩薩時，我想：『在家生活擁擠、充滿塵垢；出家生活則廣闊。住在家裡很難過著猶如拭擦得光亮的貝殼般、完全圓滿與清淨的梵行生活。不如我就剃掉鬚髮、穿上黃色袈裟、捨棄俗家出家去。』」
最終菩薩出了家，雖然其父母反對，就好像現代的父母一般。佛陀說
：「過後，當我還年輕、是個擁有青年之福的烏髮青年、正值青春年華，雖然我父母不願、滿面淚痕地哭泣，我就剃掉鬚髮、穿上黃色袈裟、捨棄俗家出家去。」當時菩薩二十九歲。

菩薩出家，在兩位導師之下修禪，兩次都掌握了他們的教法，也兩次了解那是毫無目標的。他們所教的禪法只是朝向投生到更高層次的世界，但他所要的卻是證悟，亦即不再投生到任何世界。所以他勤修苦行自我折磨（例如不呼吸、極度禁食、不斷地經歷嚴寒酷熱，）及至將近死亡。另有五位沙門認定菩薩必定會證悟至上的境界，因此作為他的同伴。但在六年之後，菩薩醒悟苦行也是毫無目標可言。當時他憶起自己兒時如何證得初禪，確定那是導向證悟之道，因此捨棄了苦行。他再次正常地進食，重獲體力，其五位同伴則厭惡地離他而去，認為菩薩已經捨棄了梵行，留下菩薩孤單一人。在五月月圓日（衛塞日Vesàkha Day）他坐在菩提樹下，決定不證悟不起座。取呼吸念（ànàpànasati）為禪修目標，菩薩證得初禪、第二禪、第三禪及第四禪。初夜時，菩薩（透過第四禪的力量與光明）觀察無量的過去世──這是他所稱的第一智（pañhamà vijjà）。中夜時，他培育天眼，觀察眾生如何依據自己的善業或惡業在善與不善的因緣之下投生到不同的世界──這是他所稱的第二智（dutiya vijjà）。後夜時，如佛陀所說：「當我專精之心如是清淨、明亮、無瑕、無缺、柔軟、適業、穩定、達至不動搖時，我把它導向滅盡諸漏（àsavàna§ khaya¤àõàya）之智。」
諸漏（àsavà）有三：欲漏（kàmàsavà）、有漏（bhavàsavà）與無明漏（avijjàsavà）；它們致使我們不斷地生死輪迴。滅盡諸漏即證悟與成就阿羅漢果。佛陀解釋其滅盡諸漏為──（一）我如實知：「這是苦」（ida§ dukkha）；（二）我如實知：「這是苦之因」（aya§ dukkhasamudayo）；（三）我如實知：「這是苦的滅盡」（aya§ dukkhanirodho）；（四）我如實知：「這是導向苦滅之道」（aya§ dukkhanirodhagàminã pañipadà）。（一）我如實知：「這些是漏」（ime àsavà）；（二）我如實知：「這些是諸漏之因」（aya§ àsavasamudayo）；（三）我如實知：「這是諸漏的滅盡」（aya§ àsavanirodho）；（四）我如實知：「這是導向漏滅之道」（aya§ àsavanirodhagàminã pañipadà）。如是可知苦（dukkha）即諸漏（àsavà）。
滅盡諸漏即達到證悟、成就阿羅漢果、滅盡一切苦、終止毫無目標地不斷生死輪迴，因為它是生死輪迴的終點。佛陀解釋：「當我如實知見（四聖諦等），我心獲得解脫欲漏、有漏與無明漏。心獲得解脫時即產生如是智：『它已獲得解脫。』我如實知：『生已滅盡（khãõa jati），梵行已立（vusita§ brahmacariya§），應作已作（kata§ karaõãya§），再無後有（nàpara§itthattàyà）。』」這是佛陀所說的第三智（tatiyà vijjà）。

透過第三智，年三十五的菩薩不再迷惑（sammåëho），證悟真智（vijjà）成為阿羅漢、佛陀；阿羅漢與佛陀絕對無惑（asammåëho）。佛陀解釋：「對於已斷除污染、導致再生、帶來煩惱、導致痛苦、導致未來再生、老、死之諸漏的人，我稱之為無惑，因為人們即是透過斷除諸漏達至無惑。如來已斷除污染、導致再生、帶來煩惱、導致痛苦、導致未來再生、老、死之諸漏。」
透過第一智，菩薩知見自己如何在無數劫裡毫無目標地生死輪迴；透過第二智，他知見我們的善惡業如何決定我們毫無目標地生死輪迴。正如佛陀所說，致力終止毫無目標地生死輪迴是聖尋的目標，是梵行的目標；這是應作之事。佛陀解釋，一切阿羅漢與佛陀如是成為阿羅漢與佛陀：「諸比丘，一切過去圓滿地如實知見諸法的阿羅漢、正等正覺者都圓滿地如實知見四聖諦。一切未來當會圓滿地如實知見諸法的阿羅漢、正等正覺者都將會圓滿地如實知見四聖諦。一切現在圓滿地如實知見諸法的阿羅漢、正等正覺者都圓滿地如實知見四聖諦。」

佛陀解釋，已經圓滿地如實知見四聖諦事實上是阿羅漢與佛陀的定義
：「諸比丘，有四聖諦。是哪四者？苦聖諦、苦集聖諦、苦滅聖諦、導向苦滅之道聖諦。由於已經圓滿地如實知見四聖諦，如來稱為阿羅漢、正等正覺者。」

證悟之後，佛陀再在菩提樹一帶逗留七星期繼續修禪，思惟其智，以及純粹體驗涅槃之樂。過後他前往與以前的同伴五沙門會合，當時他們正住在波羅奈城外的一座公園裡。在阿沙哈月（âsàlha陽曆七月）的月圓日時，他開示第一部經──《轉法輪經》（Dhammacakkappavattana Sutta）。且讓我們聽一聽這部非常重要的經，然後簡要地探討其內容
：「如是我聞，一時世尊住在波羅奈城附近仙人墜處的鹿野苑。那時世尊對五比丘如此說：『諸比丘，有兩種極端是出家人所不應當從事的。是哪兩種呢？一種是沉迷於感官享樂，這是低下的、粗俗的、凡夫的、非神聖的、沒有利益的行為；另一種是自我折磨的苦行，這是痛苦的、非神聖的、沒有利益的行為。

正等正覺者發現的中道避免這兩種極端。此中道引生徹見、引生真知，通向寂靜、勝智、正覺、涅槃。中道是什麼呢？那就是八聖道分，即正見、正思惟、正語、正業、正命、正精進、正念、正定。諸比丘，這就是正等正覺者所發現、引生徹見、引生真知，通向寂靜、勝智、正覺、涅槃的中道。』」

在此，佛陀先解釋不以證悟為目標的兩種道路。第一種是毫無目標地耽溺於貪欲，也就是取樂於欲樂的目標：美妙的顏色、美妙的聲音、美妙的氣味、美妙的味道、美妙的觸覺、美妙的意識目標，例如美妙的感受與美妙的想像。這些就是菩薩曾經耽溺之事物。如果我們攤開報紙、觀看電視、聆聽電台或只是去市區逛街，在每一處我們都可以看見同樣毫無目標地對貪欲耽溺，同樣毫無目標地追求欲樂，也就是毫無目標地從一生去到另一生、從苦去到更苦。

不以證悟為目標的第二種道路是自我折磨身體的苦行。古印度的許多沙門投入於這種修行，這種修行在一切宗教裡都有，菩薩自己則勤修苦行長達六年。可見當佛陀說這兩種極端是毫無目標時，他是說自己生命中的親身體驗──菩薩先投入於一種毫無目標的道路，然後再投入於另一種。佛陀也能夠看到這兩種極端毫無目標，因為他已經觀到了過去的無數劫，觀到他與其他眾生白費氣力地投入於這兩種修行。

解釋這兩種毫無目標的道路之後，佛陀解釋唯一具備目標的道路：中道──八聖道分。簡要地說即是戒（sãla：正語、正業與正命）、定（samàdhi：正精進、正念與正定）、慧（pa¤¤à：正見與正思惟）。

如是，佛陀以解釋毫無目標的道路及以證悟為目標的道路來開始他的第一堂開示。當菩薩停止修煉自我折磨的苦行時，五沙門以為他已經捨棄了梵行、再次投入於毫無目標地耽溺於欲樂，因此他們厭惡地離他而去。透過解釋梵行是既不耽溺於欲樂也不自我折磨，佛陀平息了他們的心，進而解釋證悟的成分──四聖諦。首先佛陀說：「生是苦、老是苦、病是苦、死是苦、怨憎會是苦、愛別離是苦、求不得也是苦。簡而言之：五取蘊是苦。」

這是第一聖諦：苦諦（dukkha§ ariyasacca§）。「苦」（dukkha§）的含義是什麼？聖典
解釋du是「壞」（例如du-putta：壞孩子），kkha§則是空虛，也就是說沒有愚人所見的常、樂、我、淨。

Dukkha在英文裡常被譯為suffering（苦），這不輸於任何譯詞，但我們知道dukkha比一般我們所了解的苦有更深更廣的含義。Dukkha所代表的苦包括任何一種我們所體驗的不舒服、不適與不悅：斷了隻腳是苦，但打破了一只杯也是苦；心碎是苦，違反法律也是苦；違背承諾是苦，痛哭流淚也是苦，甚至哈哈大笑也是苦。正如佛陀所說，苦就是「五取蘊」（pa¤cupàdànakkhandhà）。五取蘊是色（råpa）、受（vedanà）、想（sa¤¤à）、行（saïkhàrà）與識（vi¤¤àõa）：沒有五取蘊，斷腳、打破杯、心碎、違反法律、違背承諾、痛哭流淚與哈哈大笑都不會存在。因此五取蘊與苦相同。這就是第一聖諦。

佛陀接著解釋第二聖諦──苦集聖諦（集諦dukkhasamudaya§ ariyasacca§）：「這是苦集聖諦：造成投生的是愛欲（taõhà），它伴隨著喜與貪同時生起，四處追求愛樂，也就是欲愛（kàmataõhà）、有愛（bhavataõhà）及無有愛（vibhavataõhà）。諸比丘，這就是苦集聖諦。」
再生即是輪迴，其因是愛，即是永無止境的耽樂與貪欲。我們要永遠快樂，但不要痛苦，這令到我們痛苦──痛苦產生自不要痛苦。聖典解釋我們的貪愛如何以三種方式呈現
：（一）欲愛，即貪愛美妙的顏色、聲音、氣味、味道、觸覺與意識目標，例如美妙的感受與想像；（二）有愛，即認為那些事物能夠永恆地存在，包括自己。這是一種常見，認為每人都有個不會毀滅、永遠活著的東西；（三）無有愛，即認為欲樂會自動停止。這是唯物見的一種呈現方式，認為色身死亡是一切的終點，認為只有物質重要。在一切情況裡都是樂於生命、貪愛生命，這使得我們在生死輪迴裡毫無目標地繼續前進。

佛陀接著解釋第三聖諦──苦滅聖諦（dukkhanirodha§ ariyasacca§）：「這是苦滅聖諦：它是對愛欲的息滅無餘、捨棄、遣離、解脫、無著。」

這就是涅槃。貪愛是造成我們痛苦的原因，如果我們能夠終止貪愛，即是終止了痛苦。除此再無其他方法。觀看這世界，看我們及每個人如何茫茫然地忙著透過使這世界美麗來終止痛苦。我們時時刻刻致力確保只有美妙的顏色、美妙的聲音、美妙的氣味、美妙的味道、美妙的觸覺、美妙的感受與想像等。我們甚至打仗來達到這目標。我們是否成功了？病人是否已經停止湧進醫院？醫生與護士是否能夠看到工作結束？請回答這個問題。

為什麼這行不通？因為我們只看結果，而不看原因。佛陀看原因；佛陀說如果我們滅盡對欲樂的貪愛、滅盡對存在的貪愛、滅盡對不存在的貪愛，我們就能滅盡痛苦。

佛陀接著解釋如何滅盡貪愛、如何滅盡痛苦的第四聖諦，那就是導向苦滅之道聖諦（dukkhanirodhagàminã pañipadà ariyasacca§）：「這是導向苦滅的道聖諦：那就是八聖道分，即正見、正思惟、正語、正業、正命、正精進、正念、正定。」
這是導向滅盡痛苦的唯一道路，以此佛陀也顯示了他是佛陀。有許多智者了解生命是痛苦（雖然通常他們並不了解苦的程度）。也有些智者了解苦的原因是貪愛（雖然通常他們並不了解貪的程度）。也有些智者了解愛滅盡即是苦滅盡。然而，除了佛陀之外，再也沒有人知道如何實踐。唯有八聖道分才能滅盡痛苦，也唯有佛陀一人發現了八聖道分。

解釋四聖諦之後，佛陀向五沙門解釋其證悟對十二種聞所未聞之法具備真知、智慧、明智與光明。首四種聞所未聞之法是對每一項聖諦的真知。其餘八法是：（一）苦聖諦應當被了知，以及他已經了知苦聖諦；（二）苦集聖諦應當被斷除（貪愛應當被斷除），以及他已經斷除了苦集聖諦；（三）苦滅聖諦應當被證悟（涅槃應當被證悟），以及他已經證悟了苦滅聖諦；（四）導向苦滅之道聖諦應當被修行，以及他已經修行了導向苦滅之道聖諦。佛陀解釋，只要還未知見這十二法，他不會宣稱已證悟。然而知見它們之後，他知道自己已經證悟。佛陀說：「知見在我的心中如是生起：『我的解脫是不可動搖的，這是我的最後一生，我將不再有未來的投生。』」

五沙門隨喜佛陀之言，而且其中一人（憍陳如尊者）證得了須陀洹果（sotapatti）。但聽眾並不是他們而已，還有千千萬萬的天神與梵天神都在聽聞佛法，而且許多都證得了須陀洹果。由於他們證悟了須陀洹果，法輪（Dhammacakka）已被推轉（pavattita§）。

什麼是法輪已被推轉的含義？那是說又再有機會停止在生死輪迴裡毫無目標、從生到生、從死到死、從苦到苦地前進，反之朝向滅盡這一切的涅槃邁進。不單人類能夠如此，天神與梵天神也能夠如此。了解這一點，最低層的眾神發出叫喚：「世尊在波羅奈仙人墜處的鹿野苑轉無上法輪，這法轉不是任何沙門、婆羅門、天神、魔王、梵天或世間的任何人所能阻止的。」高他們一層的眾神聽到他們的叫喚之後也作出同樣的叫喚，這叫喚如此一層層地傳達每一層天，直達梵天界，接著一萬個世界同時震動，無量的極光出現在世間。

從該天開始就有機會再對痛苦與輪迴說「不，謝了」，以及對滅盡痛苦與滅盡輪迴說「好的，請」。「好的，請」是指如實地證悟四聖諦。這是為何佛陀說
：「諸比丘，對於那些你們悲憫的人，對於那些認為你們（的話）應當被聽取的人（無論是朋友或同事、親戚或族人），你們應當鼓勵、推動、建立他們於如實地證悟四聖諦。」

基於慈悲，佛陀花了四十五年的時間提供大眾如實證悟四聖諦的機會、終止在生死輪迴裡毫無目標地前進的機會、善用自己的生命於實行真正有益的事的機會──這機會還存在。你們是否想要善用自己的生命於實行真正有益的事？

謝謝。

大德，我有好多難題

這一次開示的題目也是四聖諦（cattàri ariyasaccàni）。今天讓我們討論第一聖諦──苦聖諦。首先讓我們看一看一些統計。

有一次，佛陀以指甲挑起些少泥土問道：

「諸比丘，你們認為哪一者比較多：是我指甲上這一小點泥土比較多，還是大地（的泥土）比較多？」

「世尊，這大地肯定比較多。跟大地比較起來，該一小點泥土微不足道、無法比較、甚至算不上（大地的）其中一份子。」

「同樣地，諸比丘，人死後再投生為人的很少，但人死後投生到地獄的則多得許多。」

佛陀解釋人死後投生為動物與餓鬼的情形也是如此。佛陀知道這點，因為他能夠看到。

該些統計是否已經變了？現代的統計是否比較樂觀？可惜卻是更不樂觀了，因為一直以來人類的素質與行為都在不斷地腐敗。佛陀知見這點後再解釋，而且何時何地我們皆可找到支持這一點的證據，例如在報紙上與電視裡。

但為何該些統計是如此？為何人類無可避免地都會投生到地獄、投生為動物或投生為餓鬼？佛陀說：「諸比丘，因為他們還未知見四聖諦。是哪四者？苦聖諦、苦集聖諦、苦滅聖諦、導向苦滅之道聖諦。」
你們是否認為自己是在該些統計之外？你們是否認為自己很安全，因此不需要理會四聖諦？請回答我的問題。

我們時常認為該些統計只是與別人有關。如果我們不這麼認為，我們的作為將會不一樣，而該些統計也會不一樣。但很自然地我們會把一切都想像得美好，因為愚痴是很自然的。佛陀以四種良馬的譬喻
來解釋這一點。這四種馬受到良好的飼養、受到良好的訓練、源自優良的品種：不是一般平凡的馬。佛陀解釋，第一種良馬只須見到馬鞭的影子就會受到激勵以遵從指示工作。但第二種良馬只有在馬鞭碰到牠的皮時才會受到激勵。第三種必須在感到馬鞭打到肉時才受到激勵，第四種則在狠打之下才會受到激勵。佛陀說，同樣地，第一種受到良好教育的人只須聽到某某處某某人患了病或逝世就會受到激勵而停止放逸，開始潛修佛法。但第二種受到良好教育的人必須見到有人患了病或逝世才會受到激勵。第三種人只有在見到親戚或族人患了病或逝世才會受到激勵，第四種人則在自己遭受嚴厲、劇烈、要命的痛苦才會受到激勵。

當然也有一種馬是無論怎麼狠打也絕不會受到激勵以遵從命令的。在此佛陀並沒有提到這種馬，因為這不是良馬。同樣地，無論聽聞、看見、親身體驗多少痛苦也不會學習的人不能稱為受到良好教育的人：這種人是佛陀所稱的愚人（bàla）。佛陀解釋，該愚人見到稚嫩的嬰兒面孔朝下俯臥、沾滿了自己的糞尿；該愚人見到一個男人（或女人）活了八十歲、九十歲或一百歲、老朽、猶如屋脊般彎曲、駝背、依靠枴杖支持、虛弱蹣跚、青春不再、老掉牙、白了髮、頭髮稀鬆、頭頂光光、皺紋滿面、四肢斑斑；該愚人見到一個男人（或女人）患了病、痛苦、病得死去活來、躺在自己的糞尿之中、由某人扶起、由別人放下；該愚人見到一個男人（或女人）已經死了一天、兩天或三天、腫脹、流出膿液，但是該愚人依然不會透過身口意行善。

這時代的貪欲已經被神聖化，因此這種愚痴當然更恐怖，因為許多實相已經被覆蓋：病人被藏在醫院裡；死人得到化妝、迅速火化；而且提及這些事被認為消極。甚至有些父母被知照老、病、死的實相並不適合讓孩子們知道，反之神化故事、迪斯尼樂園與流行歌曲則沒問題，透過運動比賽來增長對身體的虛榮與自大則被積極的鼓勵──（被視為）國家的財富。

該些馬受到主人的馬鞭激勵，人類則受到痛苦之鞭激勵。苦是第一聖諦，即苦聖諦，是一切的起點。什麼是苦？佛陀解釋
：「生是苦、老是苦、病是苦、死是苦、怨憎會是苦、愛別離是苦、求不得也是苦。簡而言之：五取蘊是苦。」
巴利聖典
解釋，苦聖諦是四聖諦的第一項，因為它粗顯且為一切眾生所共有而易於明白。
要了解苦的本質的其中一個方法是觀察對苦的兩種反應。佛陀解釋
：「當某人受到痛苦擊敗、其心受到痛苦控制，他就會憂傷流淚、搥胸痛哭、心煩意亂，或者他會向外追尋（心想）：『有什麼人懂得能夠幫助滅除痛苦的片言字語？』」第一種反應是耽樂於痛苦（以擴大它），另一種則是嘗試對治它（以減輕痛苦）。

我們都見過這一點。我們自己或某位親愛的人生病或死亡時，我們幾乎每個人都感到心煩意亂。子女生病時，父母感到心煩意亂；父母生病時，子女感到心煩意亂；妻子生病時，丈夫感到心煩意亂；丈夫生病時，妻子感到心煩意亂；朋友生病時，朋友感到心煩意亂；師長生病時，學生感到心煩意亂；自己生病時，我們也感到心煩意亂。病情越嚴重，痛苦就越強大；死亡發生時，我們甚至會精神失常。許多父母永遠忘不了孩子的死亡，許多子女一年又一年地為父母的死亡憂傷，丈夫則為過世的妻子感到憂傷不已等等。有些人因為這種憂傷而開始酗酒、忽略了工作與自己，最終這種精神上的病導致身體上的病。事實上，有些人因為憂傷而患上癌症、帕金遜症或心臟病，甚至死於憂傷；即使動物也會如此。

透過對貪欲、青春、健康與生命的現代世界性正統信仰，因體驗痛苦而產生的迷惑變得非常糟糕，變得越來越難以對治。這是至深的愚痴（迷惑的思想與價值），無可避免地導致更迷惑──愚痴帶來更多的愚痴。

然而，佛陀解釋，也有些人並不耽樂於痛苦，不太迷惑，會尋求解決的方法。這種人在世界各地皆可見到。去問任何一位醫生，他都會告訴你們在醫院有些非常罕見的病人會開始探索生命，開始閱讀報紙以外的東西，開始討論與溫布頓無關的事物。不幸的是這是非常罕見的，而且許多人在痊癒之後就把它給忘了──直到下一次生病為止。當所患的是致命病，或在死亡邊緣，或親愛的人逝世時，這種具備建設性的反應有時會發生，也就在這時候人們開始修禪。他們的痛苦為他們撥出以前認為沒有的時間。即使如此，這種反應非常罕見，因為它的根基是與自然相反的智慧──智慧是不自然的。

老、病、死之苦顯而易見，然而生之苦卻較少獲得理解，或許該說是較少為人接受。人們並不甚了解懷孕（對孕婦，尤其是對胎兒來說）充滿劇烈的痛苦。聖典形容胎兒的極苦，以及生產的折磨。看一看剛出生的嬰兒，看那你們不曾見過的痛苦面容。但我們並不看那面容，而只看到「我的兒子」、「我的女兒」與「我」，假裝出生是一件美妙的事，雖然每個人都知道那是痛苦的景象、痛苦的聲音、痛苦的氣味及痛苦的觸覺；老、病、死這些其他人生大事也是如此。

解釋墮胎之苦時，聖典說胎兒受到切割、肢解所經歷的痛苦甚至不適合朋友、親密者與同伴看見。保密這一切實相是人類的無明，但依據現代世界性已神聖化的貪欲來說，提及這些實相存在就等同犯了無可寬恕的滔天大罪──說實相的人必須非常的謹慎。

接著還有佛陀形容為怨憎會之苦。佛陀解釋
：「任何人有了不想要的、討厭的、不愉快的色塵、聲塵、香塵、味塵、觸塵或法塵，或者任何人遭遇到心懷惡意者、心懷傷害意者、心懷擾亂意者、心懷危害意者，那稱為怨憎會。」

這種苦純粹是體驗苦受（dukkha vedanà），在一生之中不斷地發生，分分秒秒地發生。但這比較複雜，因為它依靠我們的感想（sa¤¤à）。舉例而言，使得我們不斷地移動四肢的身體不適、捕鼠器中死老鼠的景象、小孩哭泣的聲音、殺蟲劑的氣味或無糖咖啡的味道。我們或許會說這些東西產生痛苦，但這是因人而異的。

有些人不斷地移動四肢，這可以是心散亂的徵象，也可能是因為他們執著自己的身體。再看一看那些曾經修禪及培育身體方面的自制力的比丘們，觀察他們幾乎不曾移動四肢。他們的禪修已經減輕了對身體的執著。這是為何聖典說身體苦受的作用是導致愚人憂慮。
接著有家庭主婦設下捕鼠器。開始時她對見到死老鼠感到不悅，但接著想一想、隨著進一步的行法（saïkhàrà）運作，它變成了樂受（sukha vedanà）：「終於捉到你了！」她也可能會對殺蟲劑的味道感到快樂，因為它代表她的死對頭蚊子與蟑螂的死亡。我們都曾見過小孩子們如何樂於互相弄哭對方，而眾多現代教條之一是自以為是且武斷地指責人們咖啡中的糖。如是：「某人的肉成為另一人的毒藥。」

感受苦的多樣化也可以在佛陀形容的愛別離苦之中見到。這純粹與前者相對。前者是與不喜愛的相遇，這一項則是與喜愛的分離：例如母親在早上把兒子送進學校；兒子在學校假期時懷念著在學校和他一起遊玩的同學而感到無聊。泊車票也是苦，因為我們必須與自己可貴的金錢分離，卻得不到任何欲樂回饋，這是為何付所得稅也是苦。迷失（與熟悉的事物分離）是苦，賭輸錢是苦，遺失錢包是苦，發脾氣是苦，找不到鎖匙也是苦。

佛陀也解釋求不得苦。佛陀解釋那是追求得不到的東西
：「會遭受老、病、死、愁、悲、苦、憂、惱的眾生內心生起這樣的願望：『希望我不會遭受老、病、死、愁、悲、苦、憂、惱，希望我不會老、病、死、愁、悲、苦、憂、惱！』」

所求者即是希望或期望得到之物。每個人都希望不會老、病、死等；丈夫希望懷孕的妻子會生個兒子，其懷孕的妻子則希望生個女兒，他們兩者都希望孩子是個美麗的天使、心地善良、聰明有禮、永無病痛等。他們的失望始於生產的慘痛經歷，而且隨著孩子的一生繼續下去，因為孩子也跟他們一樣必須遭受老、病、死；老婦女希望醫生能夠醫好她那可怕的關節炎，但痛苦還是持續下去，因為那是老化的症狀；醫生看到所有的病人都遭受痛苦，心裡希望自己能夠為他們解除一切的病痛，然而這是一場敗仗；農夫一時希望天下雨，一時又希望天不下雨，但雨神卻隨心所欲而為；我們追趕公車卻趕不上；狗兒想要獲得餐桌上的食物卻被斥罵。在整個人生，每一天，甚至分分秒秒之中，我們都從一個期望去到另一個期望，而且這些期望幾乎都不曾如我們所願地實現。無論失望的痛苦是大是小都是苦。

看回佛陀對苦的分析，我們就會了解苦是與人生不可分離的一部份。這是為何佛陀解釋生是苦時，他最終是指僅只是投生已經是苦。佛陀解釋
：「無論是任何眾生，在任何眾生的群體，都有誕生、產生、生起、諸蘊的顯現、（眼處、耳處、鼻處、舌處、身處、意處）諸處的獲得，諸比丘，那稱為生。」無論投生到哪一界都是苦。投生到欲界天與梵天界時，我們時時刻刻所體驗的只有極強的樂受，但還是有痛苦的，因為我們必定有壽終的時刻，其時不知又會投生到哪裡。

我們可以持續不斷地討論各種痛苦，但聖典解釋：「即使（某人花了）許多個大劫，要毫無遺漏地說出每一種苦是不可能的，因此世尊說：『簡而言之，五取蘊是苦。』」五取蘊（pa¤cupàdànakkhandhà）是色（råpa）、受（vedanà）、想（sa¤¤à）、行（saïkhàrà）與識（vi¤¤àõa）：沒有五取蘊，苦就不存在；有了五取蘊，苦就不可能不存在。

我們都能夠了解生、老、病、死、怨憎會、愛別離與求不得，但只有少數能夠了解五取蘊這一詞。（我們之中多數一聽到「五取蘊」這一類的詞句就感到痛苦。）

五蘊是生命的五個層面。佛陀以許多層面來形容生命：這有視其對象是誰，以及其原因何在。舉例而言，佛陀因此形容生命為六處：眼處、耳處、鼻處、舌處、身處、意處；佛陀形容生命為十二處：眼處與色塵、耳處與聲塵、鼻處與香塵、舌處與味塵、身處與觸塵、意處與法塵；佛陀形容生命為五蘊，也形容生命為只有二法：名（nàma）與色（råpa）（名即是受、想、行、識四蘊；色則是色蘊）。佛陀也形容生命為只有一法：苦。

然而什麼是蘊？蘊的巴利文是khandha，可翻譯為群、體、整體、聚、組別或蘊。但為何諸蘊稱為蘊？有一位比丘就曾經提出這個問題，佛陀則解釋每一蘊稱為蘊是因為每一蘊是十一種蘊的聚合體。舉例而言，佛陀解釋：
「無論是哪一種色法，無論是過去、未來或現在的；內在或外在的；粗糙或微細的；劣等或殊勝的，遠或近的：這些都稱為色蘊（råpakkhandho）。」
佛陀解釋，無論是哪一種色法是指四大種
（màhabhutà）與由四大種所造之色
。四大種是地界、水界、火界與風界，由它們所造之色則是色塵、聲塵、香塵、味塵等。該蘊本身組成十一蘊，例如過去、未來或現在的色法可以是過去世、今世及未來世的色法，或者是這一秒、前一秒及後一秒的色法；內在與外在的色法可以是自己的色法及其他眾生與無生命體的色法，或者是自己今世的色法及自己其他世的色法；劣等與殊勝的色法可以是不同生命界（越低層就越粗糙，越高層就越微細）的色法等等。受、想、行、識諸蘊也有這十一種蘊。

可見佛陀的眼光不是短淺與狹窄至只見到一個世界的一個大劫裡的一段時間的其中一個層面而已。其眼光是無量的佛法，即生命的整體──無量時空的一切層面。

這些幾乎都不能以肉眼看見，當然這也是其中一個原因為何（依靠物質工藝的）現代科學的範圍微不足道，其知識極其膚淺且受到扭曲。然而，依靠精神工藝的力量（定與慧），我們能夠以慧眼知見這一切。佛陀的這種慧眼特別強大有力，這是為何當他解釋愚人如何投生到地獄時，他可以說
：「諸比丘，我向你們所說的這件事並非聽自其他沙門或婆羅門；我向你們所說的這件事是我自己知見與發現的。」
五蘊（pa¤cakkhandhà）與五取蘊
（pa¤cupàdànakkhandhà）之間的差別是什麼？其差別是看法。五取蘊是指它們能夠被執取（upàdàniya）
。五蘊被執取是什麼意思？它的意思是無明凡夫執取它們為快樂、安全等。佛陀解釋，這些蘊具漏（sàsava）──受到欲漏（kàmàsavà）、有漏（bhavàsavà）與無明漏（avijjàsavà）污染。

這是什麼意思？舉屬於色蘊的色法來說。有些色法是我們的身體，有些色法則在我們的身體之外：內在與外在。我們的身體擁有生命，也就是有生命體，雖然我們四處帶著走的糞尿是無生命體。在我們身體之外的色法是其他眾生的有生命體色法，以及植物、水、空氣、石頭、玻璃、塑膠、整個地球至無邊世界的無生命體色法。它是一切色法整體，我們則執取它為可樂之物（欲漏）、永恆之物（有漏；那就是之前我們提及對老病死盲目的愚人），我們也執取它為我們的東西、組成我們的東西（無明漏，也是其他二漏的原因）。

我們以為自己的色身美麗，但即使現代科學也知道聖典說身體由成千成萬隻蟲組成是真的
。現代科學證實我們的皮膚（即使是在胎裡時）是成千成萬隻蟲，而且體內藏著千千萬萬隻蟲。我們時時刻刻帶著走的骨頭、肌肉、腱、腸、血、痰、口水、鼻涕、汗、糞與尿是否美麗？把這些都拿掉，剩下的是什麼？什麼都沒有，除了空間。如此即可理解認為身體美麗只是在看幻象。

現代科學也知道身體不斷地變化這一項事實。然而我們還是想像它為恆常不變。而且我們多數都不禁認為自己的身體是我們的自我──年輕力壯的男人認為他那年輕健康的身體是他的，是他自己；虛弱的老人認為他那衰老多病的身體是他的，是他自己。我們對親愛者的身體也持有相同的看法──父母如此看待子女的身體，子女如此看待父母的身體，丈夫如此看待妻子的身體，妻子如此看待丈夫的身體等等。然而由於我們天生的愚痴，我們沒有覺察到自己的看法是如此──我們視此愚痴為理所當然，不曾停下來質問其真相。現代科學對身體實相有相當好的見解，但這知識只能讓他們樂於自己的發現──這是被貪欲與無明污染的受蘊。

如此執取身體與其他色法很自然，因為如實知見諸法需要智慧。同樣地，如此執取受、想、行、識也很自然。它們是名法，我們視它們為樂、常、屬於我──我們視它們為自己的與別人的自我。想要色法永遠美妙就是說每當我們看見、聽到、嗅到、嚐到與感覺到某樣東西（這一切都是色法），我們只要美妙的受、美妙的想、美妙的行與美妙的識生起──我們要永遠美妙的名法。

若名色法果真是我們的，因此在我們的控制之下，一切事物將會很好。我們只需要決定：「我要我的色身與財產、受、想、行、識永遠美妙。」我們做得好像我們能夠那樣地控制東西，然而無論我們的意願如何，無論我們如何努力保持身體年輕、健康、美麗、永生，身體只會依照一切肉體（變老、患病與死亡）的道路進行，世界也朝它所要的道路進行──我們一直都體驗不美妙色塵、聲塵、香塵、味塵與觸塵。無論如何，由於天生的愚痴，我們執取五取蘊為我們的快樂泉源（我們執取它們為常、樂、我）。由於它們朝它們所要的道路進行（無常，因此是苦，也因此不曾是我們的），我們的生命只是喜愛與不喜愛（受、想、行、識一直都在變化），這並不是快樂，而是苦。

有一次，有一位名叫真實（Saccaka）的沙門挑戰佛陀，堅持五蘊是我
。佛陀就問他是否能夠決定自己的五蘊怎樣與不怎麼樣。真實只得承認他不能──他只得承認無論我們想怎樣，五蘊依然無常、必須遭受變易。

佛陀接著問道：「無常之法是苦還是樂？」

「是苦，喬達摩大師。」

「對於無常、苦及必須遭受變易之法是否可視為『這是我的，這是我，這是我的自我』？」

「不可以，喬達摩大師。」

佛陀接著問道：「若人依附苦、依靠苦、執著苦且視苦之法為『這是我的，這是我，這是我的自我』，他自己是否能夠徹知苦，或完全滅盡苦而安住？」

「他怎麼能夠呢？喬達摩大師。」

換言之，只要還有無明，就還有漏，就還有取蘊，就還有苦，而且無法了解苦。無明是苦的母親，因為無明是再生的母親。

解釋緣起（pañiccasamuppàda）時
，佛陀即解釋了這一點：「諸比丘，無明緣生行、行緣生識、識緣生名色、名色緣生六處、六處緣生觸、觸緣生受、受緣生愛、愛緣生取、取緣生有、有緣生生、生緣生老、死、愁、悲、苦、憂、惱。一切苦蘊如是生起。」

緣起是對生死輪迴的分析。它始於「無明緣」。無明是苦之緣。沒有無明就沒有苦。如何滅除無明？（那就必須）徹知四聖諦。徹知四聖諦即是滅除無明，也就是滅除生死輪迴。如何才能徹知四聖諦？首先必須徹知第一聖諦──苦聖諦。事實上，徹知第一聖諦就等同徹知所有四聖諦。佛陀解釋
：「諸比丘，見苦者亦見苦集，亦見苦滅，亦見導向苦滅之道。」

如果有人來說：「大德，我有好多難題。請給予開導。」他所獲得的答案是什麼？「你有難題是因為你已經投生，而那些難題只有在你停止投生時才會停止。這是第一聖諦、第二聖諦、第三聖諦與第四聖諦的摘要。這是一切佛的教法，不多也不少。一切佛都勸導你停止投生，而這只有在你成為阿羅漢時才能辦到，因此你還期望我會給予你什麼勸導？勸你追求生命與再生？」

佛陀解釋，有（bhava）
是生（jàti）的緣。因此請讓我以很少被人引用、佛陀對「有」的評語來結束今天的開示
：「諸比丘，猶如甚至一小點的糞也惡臭，因此我對連一剎那的生命也不讚嘆，即使只是一彈指的時間。」
為什麼佛陀這一句評語極少被人引用？因為執取五蘊、執取無明、執取苦──不了知第一聖諦；不是一位良馬佛教徒。

謝謝。

在火星上有生命嗎？

應循所邀講的題目四聖諦（cattàri ariyasaccàni），今天的開示是有關第二聖諦──苦集聖諦（dukkhasamudaya§ ariyasacca§）──的三堂開示的第一堂。

首先讓我們看一看佛陀開悟後生起的念題。佛陀解釋
：

「因此我思惟：
『我所證悟的這個法深奧、難見、難懂、寧靜、殊勝、只依靠推理不能證悟、微細、當由智者體驗。

然而，世人樂於家庭、取樂於家庭、取悅於家庭。這些人很難知見此法，即依緣之緣起（idappaccayatà pañiccasamuppàdo）
。

也很難知見此法，即諸行止息、一切執著斷除、貪愛盡毀：離欲、滅盡、涅槃。

如果我教法，其他人將不會明白我，這將會導致我疲累，為我帶來麻煩。』」

佛陀因此頌了一首偈：

「『對於我以前亦覺得甚難達到之法，就別再想要教了，因為它不能被那些活在貪欲與瞋恨中的人了知。那些被貪欲與瞋恨蒙蔽之人將無法透視此深奧之法，因為它逆著世俗之流前進、微細、深奧且甚難知見。』

如此思惟之下，我的心傾向於不做，而不是傾向於教法。」

剛開悟的佛陀思惟我們的心境，而決定教法是在浪費時間與精力。

然而，幸虧有位睿智的梵天神從梵天界下來，請求佛陀以佛眼觀察世間，觀察世間的確有些有情能夠了解佛法：有些了解比較多，有些了解比較少。佛陀即以佛盼觀察世間，見到這是真的，接著他宣佈：

不死之門已為他們而開，

且讓具耳者展露其信心。

Aparutà tesa§ amatassa dvàrà.

Ye sotavanto pamu¤cantu saddha§.

如果有耳朵，但卻只以一隻耳朵來聽，我們的信心只有一半而已，我們也透過不真誠的話語來展露自己的信心。如果我們以雙耳聆聽，如果我們是全心全意的佛教徒，我們將會透過真誠的修行來展露自己的信心。這是說我們不單只遵循佛陀的教導，也真誠地致力於了解深奧的佛法（真誠地致力於不隨波逐流）。雖然還可能樂於家庭，我們卻也真誠地致力於樂於佛陀分析與解釋的正法、深奧的真理、四聖諦。

上一回我們探討了第一聖諦──苦聖諦（dukkha§ ariyasacca§）。苦聖諦易於明白，因為我們都知道生、老、病、死之苦：我們都在某個程度上知道苦聖諦。

接著，當我們觀察世間，就可以見到我們的生命就只是在嘗試克服苦聖諦而無他。我們努力工作賺錢，以便能夠穿得好、吃得好、住得好，以及在需要時能夠去見醫生或住醫院來克服老、病、死的痛苦。舉例而言，看一看我們的四周，就可看到汽車，透過汽車我們能夠很快地從一個地方去到另一個地方。駕車可以駕得既舒適且順暢，因為科學家發現了舒適的車座、橡膠輪胎、彈簧，工程師也確保道路平坦。駕車時，我們看到每一個地方都有廣告，因為有人想要我們買他們賣的貨物，以便他們也能夠賺錢來嘗試克服痛苦。在世界各地，每一類的科學家都在尋找能夠幫助我們克服痛苦的更佳方法。甚至有些科學家嘗試找出導致老化的化學元素，因為他們想要創造能夠防止老化與死亡的疫苗，以便我們從十六歲起就能夠保持永遠青春與美麗。

這一切都是在嘗試透過擺佈色法世界來創造涅槃之寂靜：色法世界就是我們的身體，我們依靠而活的色法。我們嘗試停止老、病、死，也嘗試確保只見到所喜歡的影像、只聽到所喜歡的聲音、只嗅到所喜歡的氣味、只嚐到所喜歡的味道、只感到所喜歡的觸覺及只擁有所喜歡的受、想、念頭、回憶等等。

這種方法有效嗎？是否一切地方都和平與快樂？在世界上及在我們心中？不。只有愚蠢的人才會說它有效（許多愚人都這麼說）。只有愚蠢的人才會說它可能有效（許多愚人都這麼說）。現代科學不斷地承諾，以權威來說到它為我們的生活帶來令人驚嘆的「進展」。然而，當我們向四周一看，很難看到現代生活是和平或令人愉悅的。永遠都有（或大或小的）的戰爭發生：在國與國之間、在國內、在人與人之間、在不同時代的人之間、在國會裡、在家裡及在我們自己的內心裡。由於現代科學與政府，我們永遠無法知道什麼時候會有個自大狂的獨裁者或民選的總統釋放摧毀世界的力量。也因為現代科學，我們呼吸的空氣已經受到污染，我們所吃的食物已經受到污染，出現越來越多所謂的不治之症，我們的生命越來越受到科技控制、越來越複雜。

就舉電視機、收音機、電腦及手機來說，看一看它們如何干擾及控制我們的生命。我們的心永遠不會獨自一個，永遠不是我們自己的，我們也永遠沒有時間省思，因為科技這個上帝命令我們崇拜它。現代人的定力持繼時間越來越短，現代人在學校裡、在大學裡及從其媒體導師那裡學來的越來越瑣碎且無謂，因此現代人的思想、興趣及話題越來越膚淺，也越來越無用。

為什麼這樣？因為現代人所發的問題都是錯的，現代科學所給的答案也全是錯的：這一切都陷入了至好瑣碎、至壞無謂科技與科學的羅網。

有一次，有一位名叫摩羅迦子（Màlunkyaputta）的比丘也發了這一類問題
。他要求佛陀向他宣佈：世界是否永恆、自我是否與色身相同等等。他說除非佛陀向他宣佈這些事，否則他就要還俗。佛陀就告訴他，佛陀永遠不會向任何人宣佈這些事，即使直到該人死了。佛陀給了一個譬喻：

「摩羅迦子，假設有個人受到毒箭所傷，而他的朋友、同伴、族人及親戚帶了一位外科醫生來醫他。如果該人說：『我決不讓這位外科醫生拔出這枝箭，除非我知道傷我之人是皇族、婆羅門、商人或工人……除非我知道傷我之人的名字及族姓……除非我知道（他）是高、是矮或是中等……除非我知道（他）是黑、是褐或是白……除非我知道（他）住在這樣的村莊、市鎮與都市……除非我知道該弓是長弓或叉弓……除非我知道（等等）。』

直到該人死了，該人也不會知道這一切。」

佛陀接著解釋：

「無論是有『世界是永恆的』的見解，還是有『世界不是永恆的』的見解，都一樣有生、老、死、愁、悲、苦、憂、惱，以及當下我所教的它們之滅盡。」

無論我們相不相信世界是永恆的，都一樣有第一聖諦，即苦聖諦，以及幫助我們克服痛苦的佛陀之教法。

佛陀接著說：

「因此，摩羅迦子，當記我沒有宣佈的為沒有宣佈，以及我已宣佈的為已宣佈。

什麼是我沒有宣佈的？我沒有宣佈『世界是永恆的』。我沒有宣佈『世界不是永恆的』。（等等）為什麼我不宣佈它？

因為那是無益的，不屬於梵行生活的重要因素，不能導致厭離、離欲、滅盡、寂靜、親證智、證悟、涅槃。

這是為何我不宣佈它。」

換句話說，佛陀不回答瑣碎或無謂的問題。

佛陀接著說：

「什麼是我已經宣佈的？

我已經宣佈「這是苦」。

我已經宣佈「這是苦集」。
我已經宣佈「這是苦滅」。
我已經宣佈「這是導向苦滅之道」。
為什麼我宣佈它？

因為那是有益的，屬於梵行生活的重要因素，能導致厭離、離欲、滅盡、寂靜、親證智、證悟、涅槃。

這是為何我宣佈它。」

佛陀已經宣說了四聖諦。它們回答了與我們的生命的長遠利益有關的問題。

現代比丘可能會向佛陀說：「除非世尊告訴我今年宗教會議的情形、這一季最時尚的顏色、在曼谷最出名的旅遊勝地、阿瑪遜森林裡的大水蟒的生活、為什麼意大利人吃意大利麵、有關今年最佳足球員的生活的意見、美國最新的總統醜聞、世界衛生組織在今年有關愛滋病的報導、麥當勞最新的促銷、這個星期的二十大排行榜、誰是溫布頓的前十名種子球員、火星上是否有生命，否則我就還俗。」

這些是我們禮拜的報紙、收音機及電視機所回答的問題種類。我們以為把珍貴的人生花在問這種問題能夠為我們帶來快樂與智慧。在這期間，我們繼續盲目地生死輪迴：一時生為天神，一時生為人、一時生為鬼或動物，或投生到地獄裡等等。

如何才能睜開我們的眼睛？首先必須了解（有勇氣去了解）有苦：第一聖諦。接著，我們需要運用自己的心來分析為什麼會有苦：問有益的問題。

當菩薩坐在菩提樹下時，他就問了有益的問題。首先，佛陀解釋
：
「諸比丘，在我證悟之前，當我還是一位（未證悟的）菩薩時，我想：『唉，世人已經陷入困境，因為他們出生、老化、死亡；死後他們又再投生，然而他們卻不了解（如何）脫離老死（領導）之苦。』」
菩薩領悟到有苦。接著，他領悟到如果要克服痛苦，他就必須不問愚蠢的問題：他必須問有益的問題。只有這種問題才能帶來有益的答案。

菩薩的第一個問題是：「老死因何而生？什麼是老死的原因？」
佛陀進一步解釋：「接著，諸比丘，生起了如理作意（yoniso manasikàra），以及透過智慧而領悟（pa¤¤àya abhisamayo）：『老死因生而生；生是老死的因緣（jàti paccayà jarà maraõa§）。』」

生是生為人、天神、餓鬼、動物等等，以及產生諸蘊與諸處：對於我們就是五蘊（色、受、想、行、識）及六處（眼、耳、鼻、舌、身、意）
。這非常直接：要有花枯萎死亡，就必須先有花蕾；如果要我們遭受老死之苦，就必須先有生。即使是一隻螞蟻的老死也都需要該螞蟻先出生。

菩薩的第二個問題是：「生因何而生？什麼是生的原因？」
他接著領悟：「生因有（bhave）而生；有是生的因緣（bhava paccayà jàti）。」

佛陀接著解釋
：「有三種有：（一）欲有（kàma bhava）；（二）色有（råpa bhava）；（三）無色有（aråpa bhava）。」

這也很直接
。我們會存在是因為某些業，那就是業有（kamma bhava）。透過善行（例如持守五戒、布薩八戒、布施及擁有正見），我們來到六個欲界天之一或人間；透過惡行（例如殺生、偷盜、妄語及擁有邪見），我們來到餓鬼界、動物界或地獄。它們都是欲有（kàma bhava），因為它們都受到欲欲（kàma ràga）驅使，是在由色、受、想、行、識這五蘊組成的欲界（kàmàvacara）裡。然而，透過培育慈（mettà）、悲（karuõà）、喜（pãti）、捨（upekkhà）而達到禪那，我們則會來到梵天界，即色法非常微細的色界（råpàvacara），在該界只有樂
。透過培育無色禪，我們就會來到無色界（aråpàvacara）；此界更為殊勝，因為在該界裡沒有色法，只有名法。

對於這些有關其他界的事實，我們可以透過第四禪之光去檢查在我們上下的生命界裡的有情來證實。當然，如果培育了天眼通就非常容易看到這些有情。

菩薩的第三個問題是：「有因何而生？什麼是有的原因？」
他接著領悟：「有因取（upàdàne）而生；取是有的因緣（upàdàna paccayà bhavo）。」

佛陀解釋：「有四種取：（一）欲取（kàmupàdàna）；（二）見取（diññhupàdàna）；（三）戒禁取（sãlabbatupàdàna）；（四）我論取（attavàdupàdàna）。」

第一種取的原因是邪見（micchà diññhi），也就是我見，也稱為身見（sakkàyadiññhi）。有一次，有一位比丘問佛陀身見如何產生。佛陀解釋
：
「在此，比丘，無知的凡夫
（assutavà puthujjano）不尊敬聖者、不善於聖法（Ariya Dhammassa akovido）、不受訓於聖法（Ariya Dhamme avinito）不尊敬善士、不善於也不受訓於他們（善士）之法，視色為我，或視我為擁有色，或視色為在我之中，或視我為在色之中。」

佛陀解釋，這種無知的凡夫也以這四種方式看待受、想、行、識（一共有二十種身見）。這是為何佛陀說「五取蘊」（pa¤cupàdànakkhandhà）：無知的凡夫執取五蘊為我。

舉例而言，我們視自己的身體為我。我們的身體年輕與健康時，我們快樂，心想：「我美麗又高尚」，因而輕視身體衰老染病之人：就看一看人們如何每天瘋狂地練健身操、舉重、踏腳車及繞著圈子跑。我們的身體衰老或染病時，我們不快樂，心想：「我不美麗又卑賤」，因而嫉妒身體年輕健康之人：這是對青春、健康與壽命的驕慢。

男人們也同樣因為身見而想：「我是男人、氣概剛強、有原則與理智：比女人優越。」女人則想：「我是女人、體貼、柔和、直覺力強：比男人優越。」同樣地，由於身見，北美人與歐洲人認為他們的現代文化優越，而輕視亞洲人，亞洲人也同意他們的見解，因為亞洲人認為自己的古代文化既落後且卑劣：包括佛法。因此，由於身見，亞洲人愉快地禮拜民主、自由貿易、消費學、現代科學、現代醫學及現代科技這些外來的神，甚至禮拜北美與歐洲學者及「佛教徒」對佛法的現代扭曲見解。同樣地，有些比丘持守戒律，因此感到優越；也有些比丘視自己為拯救一切有情及非有情，因此感到優越。同樣地，狗視自己為其主人的屋子與庭院裡的至上統治者，八哥則視自己比在自己統治範圍內的其他一切有情更優越。

身見也意指雖然我們說自己相信會投生到其他界，但事實上卻相信死後我們就會滅盡（斷見uccheda diññhi），這就是唯物見，也就是現代科學之見。關於這一項，佛陀解釋
：
「在此，有沙門或婆羅門宣說且執持此見：『由於這個我是色，由（地、水、火、風）四大元素組成，是父母的結晶，身體毀壞分解時，它就滅盡無遺，死後不再存在。』」

現在我們可能會說有些現代的物理學家、化學家及生物學家認為元素遠遠多過四種，而且專長基因學的生物學家認為我們的身心就只是由父母而來的物質產品罷了：基因學家認真地認為可以透過基因工程達到不死。當然，唯物見的愚痴是無始的。

如果我們的見解是唯物見，我們就會執取享樂見，認為至上的快樂是滿足我們的感官，當然這也是現代正統信仰。佛陀解釋享樂見
：

「在此，有沙門或婆羅門宣說且執持此見：『在這個自我受到提供與具備五欲之樂、取樂於它們的程度上，如此該自我當下體證涅槃。』」

享樂見也是欲取（kàmupàdàna）。我們的欲取就是佛陀開始時不想教法的原因，記得嗎？──世人樂於家庭、取樂於家庭、取悅於家庭。
身見也能產生我慢，接著還有見取（diññhupàdàna）。我們執取種種政治見解，例如認為雖然男人與女人不一樣，人們卻不應該看、想或說有什麼差異，因為這是不民主的；殺死胎兒是慈界的民主行為；受到媒體擺佈的大多數人說是好及正確的就是好及正確的。我們執取的見解包括認為佛陀並非真正覺悟了，而佛陀的許多教法已經不適合現代，所以我們不需要遵從其勸導。我們甚至執取歐洲歷史學家與語言學家的歷史見解與理論，而宣佈如果要證悟涅槃，我們就必須排除多數幾千年前傳承下來的深奧巴利聖典；我們依自己歸依佛、依自己歸依法、依自己歸依僧（歷史上的佛、法、僧已經被觀念化及民主化到被人遺忘了。）。

身見也能產生常見（sassata diññhi）。佛陀解釋這種邪見
：

「在此，有沙門或婆羅門宣說且執持此見：『我與世界是永恆的，沒有產生任何新的東西，就好像山峰一樣，穩固如柱子。這些有情四處闖、輪轉、死亡又重生，但這依舊是永恆的。』

這種永恆的我與世界擁有許多名稱，例如靈魂、大同心識或本心。為了淨化這永恆的我，因而產生了戒禁取（sãlabbatupàdàna）。*

戒禁取見在世界各地有許多種呈現方式。我們給予及接受「祝福」（例如灑聖水或把身體浸泡在聖水裡）；我們重複地唸神咒許多遍；我們算命、解徵兆、看風水；我們只吃某些食物（例如不吃豬肉，或只吃素食），或只吃以某種方式準備的食物，或斷食；我們過份地禮拜舍利子、聖像與佛塔；繞著它們走又頂禮許多次，或花了很長的時間等等；我們為它們標上神奇的力量，我們也製造且穿戴神奇的護身佛牌等等。我們甚至從事非常複雜的密教儀式與禪修，涉及一大堆神奇的天神，這些天神將會幫忙淨化我們，然後在瞬息之間把我們帶到既永恆且極樂的神奇世界。也有更加離奇的損毀外形儀式（割包皮、刺青、打烙印、弄疤痕等）、自我折磨（躺在刺上等等），以及甚至更加離奇儀式：走在熾熱的火炭上、爬刀梯、用尖銳的鐵枝刺穿雙頰、把有鉤的鐵鍊鉤住背肉來拉花車等等。最離奇的則可能是現代保養身材教的許多儀規（以過多且愚味的運動來折磨自己：這對民選的總統的時尚形象來說非常重要），以及運動教的儀規（舉例而言，奧運會如今簡直是一場非常莊嚴的宗教儀式，參賽者及全世界觀眾都很尊重地遵從它）。

正如佛陀在《迦拉麻經》（Kàlama Sutta）
裡所說，我們不應該只因為儀式是儀式就執取或排斥它們，反之應該依它們的本質來判斷。因此，有些儀式與正見相應，有些儀式則與邪見相應：其差別在於動機。舉例而言，比丘生活裡有許多儀規，這一切都只是為了產生清淨且有恭敬心的身、語、意作為。

當我們實行擁有善的目的與動機的儀式時，該儀式即與正見和智慧相應。舉例而言：

· 頂禮佛像或比丘的儀式。（基於恭敬佛陀、其智慧及其教法。）

· 受三歸依的儀式。

· 受五戒或八戒的儀式，以及五戒或八戒這些條規。（該儀式增強我們的定力與決心；持守戒規的業則帶來無悔與安全。）

· 供花與香（甚至是食物）給佛像的儀式。（基於恭敬佛陀、其智慧及其教法。）

· 憶念佛法僧三寶的儀式。（舉例而言，有些人用唸珠來幫助自己的心重複地專注於佛陀的特質。）

· 嚴肅的誦唸佛陀教法的儀式，而且明白所誦的含義，或者運用誦唸來觀想花之無常、食物的可厭性、水之清淨等等。

然而，如果我們盲目地做這些（例如盲目地唸佛陀的名字），又怎麼會有正見與智慧？當然，有的只是更多的邪見，如果我們認為只是透過儀規就能夠證悟涅槃（考試及格或改善生意）。

同樣不符合正見的儀式是比丘有旋律地唸誦，而且有伴奏音樂（整個夜晚透過擴音器把唸誦的聲音傳遍郊外），以及狂野鼓聲、煙花、閃光燈、舞蹈、雜技等等
。把這種欲樂狂歡包含在禮敬無量佛、聖法與聖僧伽裡並不虔誠，也不高尚。佛陀時常說，當比丘們不能依比丘的身份適當地行止時：它不能激發無信者的信心，也不能增長有信者的信心
。這怎麼能夠呢？它就像是村子裡的同樂會或馬戲團：心中充滿五欲，而不是佛法。這是一種肯定能夠毀滅佛教的方法。

為什麼有這種瘋狂？

這就是菩薩的第四個問題：「取因何而生？什麼是取的原因？」
他接著領悟：「取因愛（taõhàya）而生；愛是取的因緣（taõhà paccayà upàdàna§）。」

佛陀稱貪愛（taõhà）為苦的原因（苦集），也就是第二聖諦。佛陀解釋
：

「這是苦集聖諦：

它是產生（具樂欲nandiràga的）新有的愛，以及取樂於這個那個（tatratatràbhinandinã）；換言之：（一）欲愛（kàma taõhà）；（二）有愛（bhava taõhà）；（三）無有愛（vibhava taõhà）。」
佛陀解釋，它們以六種方式呈現
：「有六種愛：（一）色愛（råpa taõhà）；（二）聲愛（sadda taõhà）；（三）香愛（gandha taõhà）；（四）味愛（rasa taõhà）；（五）觸愛（photthabba taõhà）；（六）法愛（dhamma taõhà）。這變化出十八種愛。
什麼是取與愛之間的差別？聖典解釋
：

愛是渴愛還未獲得的東西，猶如盜賊在黑暗中伸出其手；

取是執取已經獲得的東西，猶如盜賊執取其目標。

愛是透過六處渴求所喜歡的東西：透過眼渴求所喜歡的景色、透過耳渴求所喜歡的聲音、透過鼻渴求所喜歡的氣味、透過舌渴求所喜歡的味道、透過身渴求所喜歡的觸覺、透過意渴求所喜歡的受、想、念頭、觀念、記憶、情緒、意願等等。因此，愛是第一種不善因──貪（lobha）。
正如之前所解釋的，欲愛因享樂之身見產生，這種見解就是相信滿足我們的感官是至上樂，因為我們認為死時一切都會滅盡。因此，我們樂於家庭、取樂於家庭、取悅於家庭。這也就是現代科學與科技的見解，也是有「進步與發達」的宗教與教條的原因。

「進步與發達」被說成能夠導向天堂，因為事物都變得「更容易」及「更快速」。我們把事情做得更快速，賺更多的錢，也就是說我們有更多獲得欲樂的方法，也有更多的時間享受欲樂。因此我們有越來越多的電具來幫我們做日常工作（也就是說我們越來越依賴資源與科技來發出昂貴的電，也就是說我們必須賺越來越多的錢）。在熱帶，我們有風扇與空調來克服熱氣，在受到電纜與電線圍繞、有玻璃窗的水泥建築物裡生活與工作的熱氣。我們吃一大堆速食與速飲（快速地生產、快速地飲食、快速地消化，因為幾乎沒有營養）。我們以電話（沒有時間寫信）及電郵（上網的時間就是錢，所以沒有時間完整地思考，沒有時間寫完整的句子、完整的字、語法、標點符號等等）達到快速通訊。

「進步與發達」被說成能夠使得生活更加舒適：給老人住的老人院、給病人住的醫院、給死人停放的殯儀館，以便藏起老、病、死這些不美麗的事實；越來越多的香水、化妝品、美髮工業及越來越不得體的時裝，以便激起慾念與我慢；無謂且時常下流、使得人心懈怠又膚淺的電視娛樂（沒有教育性的新聞、愚蠢的肥皂劇、無謂的運動、音樂、表演等等）；以及電腦遊戲（例如戰鬥遊戲）等等。

為了看來進步與現代，我們穿不適合熱帶的衣服（例如人造布料、領帶、長褲與包鞋），或穿不得體的衣服（例如短褲、無袖衣、暴露的襯衫）。

為了保持對欲樂的瘋狂及煩躁之渴求繼續前進，也就有了越來越強大的廣告工業，以激起我們對這些東西越來越多的渴愛，以便我們買得越來越多，以便被神聖化的國民生產總值能夠增長，以便全體選民有理由再選該政府。沒有人說一句有關現代生活越來越大的迷惑與痛苦：現代「進展」與壓力及痛苦並進。

「進步與發達」的模範或許是舞廳。那些身為（或將會是）父母的人（這些人投票，也可是被投票的對象）把辛辛苦苦賺來的錢花在受舞廳到毒品與酒精控制的幾個小時裡，在黑暗、擠滿人、開著閃光燈、被著音樂的舞廳裡無謂地手舞足蹈：有時候那些音樂只是透過電子產生的重擊聲，有些配著刺激慾念與情緒的歌詞。那音樂實在響得珍貴的意根及語根不能運作。這純粹是渴求物質的感受（聲音）與動作（手舞足蹈）：渴求比動物世界更黑暗的心之黑暗。迪斯可舞廳滋生由於過份地渴愛身體觸覺而產生的現代無謂濫交，因而產生了最現代的病──愛滋病。這種不淨的身、語、行作為無可避免地導致自卑、甚至自恨則是不必再說的了。

這種瘋狂不單只是由身見產生，而且還強化它：政府及其全體選民認為這種所謂的進步與發達是精密與上等的象徵。穿沙龍與涼鞋的男孩如此穿著很舒適、得體且便宜，但他還是嫉妒穿著高級服裝的男孩：熱、貴又不得體的牛仔褲；又熱又貴的籃球鞋。高級的還有消磨掉智能的電視機、地獄式的迪斯可舞廳、坐在麥當勞裡吃非常貴的不健康食物。

第二種愛是有愛，這是由呈現為常見的身見產生。由於愛是取的原因，因此有三種有愛：（一）欲（有）愛；（二）色（有）愛；（三）無色（有）愛。

欲有愛的身見使得我們認為自己的人生將會永存。它是一種微細的愛，因為如果有人問我們，我們將會抗議：「當然我不認為東西會永存！」然而，由於我們對無常的了解只是概念性的，事實上我們不知不覺地相信我們的青春、健康與壽命是永恆的，相信我們的父母、伴侶、朋友、子女等將會繼續健康地活著等等。我們也認為我們的幸運（或惡運）將會持續，相信我們的慣常生活會持續等等。我們變得怠惰自滿，這肯定會使心變得更弱，而且又怎麼知道會發生什麼事，怎麼知道我們會投生到哪裡？

色有愛的身見使得我們渴愛我們認為是永生的色界梵天生命；無色有愛的身見使得我們渴愛我們認為是永生的無色界生命（在該地完全沒有色法）。然而，雖然在那些界裡的壽命非常的長，最終也會壽盡的一天。到時候怎麼知道我們會投生到哪裡？

最後是無有愛，這是由呈現為斷見的身見產生；這也稱為滅愛（nirodha taõhà）
。這也就是唯物見（也是現代之見），相信我們的身體是我們的自我，也相信身體死亡時，自我也隨之而亡。無論是否相信生死輪迴，這種見都可以存在。

有著不相信生死輪迴的無有愛時，我們認為自我在命盡時完全滅盡。有著相信生死輪迴的無有愛時，我們認為這一生的自我完全滅盡，而在下一生的自我則是另一個人的。這兩種都是身見。佛陀向一位名叫迦葉（Kassapa）的裸體外道解釋這一點
：

「迦葉，『造作者與體驗（果報）者相同』是指從開始就存在的同一個人。若人說『苦由自己所造』，這就等同常見。然而，迦葉，『造作者是一個人，體驗（果報）者則是另一人』是指人被感受所困。若人說『苦由另一人所造』，這就等同斷見。」

依這種斷見，我們想：「我做什麼又有什麼關係？我的業的善報與惡報將會由另一人去體驗，而不是我！」這種見解並非少有。

佛陀也形容執持斷見者的身見為緣於身怖畏（sakkàya bhàya）及身厭惡（sakkàyaparijegucchà）而產生
。其中一個由這種見產生的愛的例子是有一些比丘修習觀身不淨的禪修業處時，由於缺乏智慧，他們視身為我（sakena kàyena），在厭惡其可厭之下，他們產生了自恨而自殺了
。

自恨在現代社會裡很普遍，這是無德論者受到唯物論與享樂論控制的生活無可避免的結果。舉例而言，它顯現為廣泛的自卑現象，更糟的是自我毀滅的暴食或厭食行為（欲愛與滅愛相互交替：這兩者都是產生自視身為我）、吸毒酗酒（渴愛心之滅盡）及最終的自殺（認為殺死身體等同殺死自我）。自殺在「進步與發達」的社會裡很常見。

現代社會的其中一個問題就是有許多墮過一次或多次胎的女人。無可避免地，她們產生了自恨，為了克服這一點，她們為自己扭曲了事實。接著，由於好戰的身見，她們不斷強硬地說墮胎並非謀殺，而是人權：一種慈悲的行為。接著，由於現代政府是民主的，顯而易見的事也變成許多現代「課題」之一，需要在國會裡、在媒體等其他論壇上諸多激烈地辯論。當然，最終這種自恨與習慣性的扭曲事實導致令人迷惑又非常明顯的自相矛盾政治見解（有些是產生自妄想狂）與心之擾亂。

愛又為什麼會產生？這是菩薩的第五個問題，我們將會在下一堂開示討論。今天，請讓我重複菩薩的首四個答案來結束這一堂開示：

1、 老死因生而生；生是老死的因緣（jàti paccayà jarà maraõa§）。

2、 生因有而生；有是生的因緣（bhava paccayà jàti）。
3、 有因取而生；取是有的因緣（upàdàna paccayà bhavo）。
4、 取因愛而生；愛是取的因緣（taõhà paccayà upàdàna§）。
謝謝。

一個接一個

應循所邀講的題目四聖諦（cattàri ariyasaccàni），今天的開示是有關第二聖諦──苦集聖諦（dukkhasamudaya§ ariyasacca§）──的三堂開示的第二堂。

上一回我們探討菩薩如何透過發問追尋為何有生、老與死。菩薩發問的程序是佛陀所說的緣起（pañiccasamuppàda）。佛陀解釋它為：

「此有故彼有；此生故彼生；此無故彼無；此滅故彼滅。」（Imasmi§ sati, ida§ hoti; imass uppàda, ida§ uppajjati. Imasmi§ asati, ida§ na hoti; imassa nirodhà, ida§ nirujjati.）

緣起的法則就是世間的一切事物都依靠種種因而生起。另一種解釋法是世間的事物不會無因地生起；在世間若有一物生起，就必定有個因：無因即無果
。再者，沒有任何事物只依靠單獨一個因而生起，也沒有任何事物單獨地生起：永遠都是許多因產生許多果
，雖然佛陀在分析時逐一地討論種種因果。

且讓我們舉出一個日常的例子：一杯咖啡。

· 我們可以問：「因何有杯咖啡？」「必須有什麼才有杯咖啡？」 
    答案是：「有咖啡粉才有杯咖啡：沒有咖啡粉就沒有咖啡。」但是我們並不能喝咖啡粉，是不是？

· 因此下一個問題是：「咖啡粉因何變成我們所喝的深褐色液體？」
    透過滾水，咖啡粉變成我們所喝的深褐色液體：沒有滾水就沒有我們所喝的深褐色液體。

· 「因何有滾水？」










    透過水與熱能而有滾水（例如自來水與煤氣爐的火）：沒有水或熱能就沒有滾水。

· 但我們並不能在火裡煮水，是不是？我們需要一個盛水的水壺：      透過水、熱能與水壺而有滾水：沒有水或熱能或水壺就沒有滾水。

· 有咖啡粉與滾水便會有咖啡嗎？







  不，我們必須泡咖啡。要泡咖啡就需要一個杯子：



    透過滾水、咖啡粉與杯子才會有杯咖啡：沒有滾水或咖啡粉或杯子就沒有咖啡。只要缺少其中一個就沒有咖啡。但這就是一切嗎？

· 因何有杯子？因何有水壺？因何有自來水？

· 因何有咖啡粉？有咖啡豆與咖啡研磨機才會有咖啡粉：沒有咖啡豆或咖啡研磨機就沒有咖啡粉。

· 而且有咖啡樹才會有咖啡豆：沒有咖啡樹就沒有咖啡豆。

· 而且有咖啡豆、水、土地與陽光才會有咖啡樹：沒有咖啡豆、水、土地或陽光就沒有咖啡樹。

· 而且必須有另一棵咖啡樹才會有咖啡豆，等等。

但這只是它的物質方面。因為若要使這一切發生，就必須有個心想要種及保養咖啡樹、採咖啡豆、曬咖啡豆、炒咖啡豆、研磨咖啡豆、包裝咖啡豆等等，也必須有個心想要把咖啡粉與滾水倒進杯子裡。沒有想要做這一切的心就沒有咖啡。我們又為什麼要做這些？那就是因為咖啡的味道：我們貪愛咖啡的味道。因為貪愛才會把滾水、咖啡粉與杯子集合在一起。如果我們從這一杯咖啡回顧至咖啡樹，就可見到人們因為貪愛而造業：沒有貪愛就沒有業。我們可以從一切層面持續不斷地探討，不斷地發現產生種種果的種種因，而那些果又成為新的果的新因等等：世間沒有起點，也沒有終點。

佛陀解釋：

「諸比丘，未來將會有個時候，大海蒸發到乾掉、不復存在。……諸比丘，未來將會有個時候，大地燒燬消失、不復存在。然而，我說，（被無明蒙蔽及被渴愛束縛）在生死輪迴中來去的眾生的痛苦是沒有止盡的。」

我們因為種種因而在生死輪迴中來去。痛苦因為種種因而生起。世間沒有任何事物是毫無原因地發生。然而（除了作為譬喻），討論因何有咖啡是無益的：這並不是佛法。緣起是佛法；佛法就是四聖諦。

佛陀解釋第一個聖諦：

「這是苦聖諦：生是苦，老是苦，病是苦，死是苦……簡而言之，五取蘊就是苦。」

以緣起的語言來說：

「有生就有苦」或「有五取蘊就有苦」或「沒有生、沒有五取蘊就沒有苦」。

第二個聖諦：

「這是苦集聖諦：它是造成投生的貪愛……」

換句話說：

「有貪愛就有苦」或「有生（五取蘊）就有苦」或「沒有貪愛、沒有生、沒有五取蘊就沒有苦」。

第三個聖諦：

「這是苦滅聖諦：即是此貪愛的息滅無餘、捨棄、遣離、解脫、無著。」

換句話說：

「貪愛滅盡，生（五取蘊）就滅盡，苦也滅盡」或「貪愛不滅盡、生不滅盡、五取蘊不滅盡，苦就不能滅盡」。

第四個聖諦：

「這是導致苦滅的道聖諦：那就是八聖道分……」
換句話說：

「透過培育八聖道分就會滅盡貪愛、滅盡生、滅盡五取蘊、滅盡苦」或「不培育八聖道分就不能滅盡貪愛、不能滅盡生、不能滅盡五取蘊、不能滅盡苦」。

因此，了知四聖諦就是了知緣起，也就是了知佛法。佛陀解釋：

「見緣起者見法；見法者見緣起。」（Yo pañiccasamuppàda§ passati, so Dhamma§ passati; yo Dhamma§ passati, so pañiccasamuppàda§ passati.）
換句話說：不見緣起即不見法。

真正地了知緣起就是證悟涅槃，雖然涅槃本身是無因的：涅槃是唯一超越世間之法。然而了知涅槃的心擁有許許多多的因。

且讓我們再看一看菩薩的問答。上一回，我們討論菩薩所了悟的四個答案。第一個答案是：

（1）「生緣老死。」（jàti paccayà jarà maraõa§）老死是一生的終結。

但要有一生的終結，就必須先開始有個生命：一生的開始就是生。沒有生就沒有生命；沒有生命就沒有老死。

接著，菩薩了悟：

（2）「有緣生。」（bhava paccayà jàti）

（3）「取緣有。」（upàdàna paccayà bhavo）

（4）「愛緣取。」（taõhà paccayà upàdàna§）

聖典
解釋這三項（有、取、愛）導致生。我們過去世的有、取、愛產生我們這一生；這一生則將會終於老死。我們今生的有、取、愛將會產生未來世的生、老、死：這一世又一世地不斷發生。沒有有或取或愛，就沒有生；沒有生就沒有老死。

菩薩的第五個問題是：「因何有愛？是什麼產生愛？」
他接著了悟：「因受而有愛；受是愛的原因。」（vedanà paccayà taõhà）

換句話說：沒有受就沒有愛。

佛陀解釋
：「諸比丘，有這三種受。是哪三種？樂受、苦受與不苦不樂受。」
（不苦不樂受也稱為捨受。）

受就是感受到撞擊根門的目標：感受到撞擊眼睛的色塵、撞擊耳朵的聲塵、撞擊鼻子的香塵、撞擊舌頭的味塵、撞擊身體的觸塵、撞擊心的法塵
。六根門都能產生三種受，所以一共有十八種受。

這也是非常直接的。色塵撞擊眼睛而產生了受。舉例而言，黎明與黃昏柔和的色彩撞擊眼睛而產生了樂受。（我們認為黎明與黃昏很浪漫，攝影師時常在這種時候拍照。）樹木與草的自然顏色撞擊眼睛時也是如此。（人們喜歡在他們稱為「大自然」的環境裡散步；「大自然」的照片也很流行。）然而，當中午烈日的強光撞擊眼睛則產生苦受。（我們戴太陽眼鏡，攝影師永遠都不會在中午拍浪漫的照片。）電視機的強光撞擊眼睛時（看電視太久會頭痛。），或色彩鮮艷的服飾撞擊眼睛時也是如此。（我們認為它們不端莊。）為什麼會如此？

菩薩的第六個問題是
：「因何有受？是什麼產生受？」
他接著了悟：「因觸而有受；觸是受的原因。」（phassa paccayà vedanà）

換句話說：沒有觸就沒有受。

佛陀解釋：

1. 緣於眼與色塵，眼識生起（cakkhu¤ca pañicca rupe ca uppajjati cakkhu- vi¤¤àõa§）：這三者之集合是觸（tiõõa§ saïgati phasso）；
2. 緣於耳與聲塵，耳識生起（sota¤ca pañicca sadde ca uppajjati sota- vi¤¤àõa§）：這三者之集合是觸；
3. 緣於鼻與香塵，鼻識生起（ghàna¤ca pañicca gandhe ca uppajjati ghàna- vi¤¤àõa§）：這三者之集合是觸；
4. 緣於舌與味塵，舌識生起（jivhà¤ca pañicca rase ca uppajjati jivhà- vi¤¤àõa§）：這三者之集合是觸；
5. 緣於身與觸塵，身識生起（kàya¤ca pañicca phoññabe ca uppajjati kàya- vi¤¤àõa§）：這三者之集合是觸；
6. 緣於意與法塵，意識生起（mana¤ca pañicca dhamme ca uppajjati mano- vi¤¤àõa§）：這三者之集合是觸。
正如之前所討論的，受只是感受撞擊根門的目標而無他。透過五個色法根門即可了知它們各自的境色目標，而了知的過程本身是生起各自的心識。反之，透過非色法的根門（意根門）則可了知那五種境色目標及其他一切目標（法）：想像、思想、意見、記憶、情緒、意願等等，甚至（出世間的）涅槃，因為涅槃可以被心了知。

因此，佛陀解釋
：「有六種觸：眼觸、耳觸、鼻觸、舌觸、身觸與意觸。」
這也是非常直接的。在咖啡粉、滾水與杯子這三項集合時，就有了一杯咖啡。同樣地，在眼、色塵與眼識集合時，就有眼觸。菩薩已經了解受產生愛，以及觸產生受。接著菩薩要知道產生觸的這三項因素各自的原因。

因此，他的第七個問題是：「因何有觸？是什麼產生觸？」
他接著了知：「因六處（saëàyatana）而有觸；六處產生觸（saëàyatana paccayà phasso）。」

換句話說：沒有六處就沒有觸。

佛陀解釋六處
：「諸比丘，什麼是六處？眼處、耳處、鼻處、舌處、身處與意處。」
事實上，六處每一項都有一對：六內處（cha ajjhattika àyatana）及與它們相應對的六外處（cha bàhirà àyatana）。佛陀解釋六內處
：「它們是眼處、耳處、鼻處、舌處、身處與意處。」
佛陀也解釋相應對的六外處：「它們是色處、聲處、香處、味處、觸處與法處。」

因此，每一對內外處組成產生觸的三個因素的其中兩個。

這也是非常直接的。每一個內處有一個相應對的外處：

1. 眼處與色處。

2. 耳處與聲處。

3. 鼻處與香處。

4. 舌處與味處。

5. 身處與觸處。

6. 意處與法處──五所緣及其他一切所緣。

首五種（色）處接受五種境色；第六處則緣取這五種境色及其他一切所緣。怎樣呢？菩薩的第八個問題是：「因何有六處？是什麼產生六處？」
他接著了知：「因名色（nàmaråpa）而有六處；名色產生六處（nàmaråpa paccayà saëàyatana§）。」
換句話說：沒有名色就沒有六處。

佛陀解釋名色
：「諸比丘，什麼是名色？受、想、思、觸與作意是名。四大元素（cattàro ca mahàbhåtà）與四大元素所造之色是色。」
佛陀解釋四大元素
：「諸比丘，有四界。是哪四種？地界（pathavã dhàtu）、水界（àpo dhàtu）、火界（tejo dhàtu）與風界（vayo dhàtu）。」

佛陀接著分析它們：

「諸比丘，什麼是地界？地界可以是內在或外在。什麼是內在的地界？任何內在的、屬於自己的、堅固的、堅固化的及被執取的，那就是：

1. 頭髮（kesà）

 11. 心臟（hadaya§）
2. 身毛（lomà）

 12. 肝（yakana§）
3. 指甲（nakhà）
 
 13. 膜（kilomaka§）
4. 牙齒（dantà）
 
 14. 脾（pihaka§）
5. 皮膚（taco）

 15. 肺（papphasa§）
6. 肉（ma§sa§）
 16. 腸（anta§）
7. 腱（nahàru）

 17. 腸間膜（antaguõa§）
8. 骨（aññhi）

 18. 胃中物（udariya§）
9. 骨髓（aññhimi¤ja§） 19. 糞（karãsa§）
……
10.腎（vakka§）


因此，我們明白地界是指物質的堅硬性（硬或軟）；物質就是我們與別人的身體，以及其他物質：衣服、香蕉、冰淇淋、椅子、道路等的軟或硬。地界是其他一切界的基礎，也是唯物論與貪欲的基礎。現代人對身體及物質財產的崇拜是以地界為基礎。舉化妝品、理髮與時裝為例，這些都是以身體的可見地界為目標。唯物論者也喜歡東西大又多。對於唯物論者，大皮鞋、摩天大樓、大房車及許多物質財產是壯觀且重要的。然而，不可見的地界卻不受到珍惜：許多人見到身體內部就會感到作嘔，而且在見到我們時常帶著走、有時放在廁所裡的地界時就會感到生氣。

〔佛陀接著說：〕

諸比丘，什麼是水界？……任何內在的、屬於自己的水，水水且被執取的，那就是：

1. 膽汁（pitta§）
7. 淚（assu）
2. 痰（semha§）

8. 脂膏（vasà）
3. 膿（pubbo）

9. 唾（kheëo）
4. 血（lohita§）

10.涕（siïghànika）
5. 汗（sedo）

11.關節滑液（lasikà）
6. 脂肪（medo）

12.尿（mutta§）
……
水界確保東西順利地進行，沒有水我們就會死亡。但是我們時常對自己身體的液體感到羞恥：我們時常透過吐掉它們、以紙巾擦掉它們等等來去除它們。尿失禁的人時常因為如此想而痛苦：「我褲子上濕的那一片是我！」我們也埋怨外在的水界，例如雨（除非我們是農夫），雖然我們喜歡看河及喜歡游泳：在水裡我們感到很自在。

〔佛陀接著說：〕

諸比丘，什麼是火界？……任何內在的、屬於自己的火，熾熱且被執取的，那就是：透過它所食、所飲、所吃與所嚐的完全被消化……

火界就是溫度：熱與冷。太陽的熱能是生命不可缺少的（沒有熱能色法就不能再生），但當它太熱時，我們渴望冰涼的飲品或風扇等等。熱的食物比較容易消化，但是我們也會因為味道而執著熱的食物。飯菜必須是熱的：如果只是微溫，我們就會感到不快，而把它加熱。反之，可口可樂則必須是冷的。

〔佛陀接著說：〕

諸比丘，什麼是風界？……任何內在的、屬於自己的風，吹動且被執取的，那就是：上升風、下降風、腹內風、腸內風、於肢體內循環之風、入息與出息……

風界是移動不可缺少的因素。移動身體的風界就像吹動樹葉的風。人們極度推崇身體的速度：小孩子們喜歡四處跑；運動員則沉醉其中；跑車的價錢通常都比大房車來得高。我們的身體裡一直都有風，例如消化產生的風。在某些社會裡，人們很執著風界，他們及所有的人都對從口及下方出來的氣感到非常尷尬。

四大元素存在於一切東西：舉例而言，只要冰淇淋的火界是冷，地界就是最為顯著；即使如此，冰淇淋是濕的，而且我們能夠見到冰淇淋裡的氣泡。

除了這四大元素，佛陀說也有四大元素所造的色法，例如顏色、聲音、氣味、味道、性根與空界。舉例而言，聲音是一個地界與另一個地界相撞而產生的：如果你以手掌的地界撞擊地面的地界，就會產生聲音。同樣地，從我們口中出來的聲音會根據我們如何以舌頭、牙齒與嘴唇或喉嚨的地界阻礙空氣的地界而變異。性根則是某人的身體、聲音與動作等等透過它而讓我們知道：「這是男的」或「這是女的」。

物體是由許多微小粒子組成。透過正確的禪修，我們能夠見到它們；再進一步修禪之下，我們能夠透視它們而知見究竟色法（paramattha råpa）。由於所謂的現代科學完全依賴科技及色法的根門（眼根門等等，而不是心眼），所以無法見到微小粒子，也無法透視它們以知見究竟色法。然而，透過正確的禪修，我們能夠見到究竟色法，知見色法只是四界及一些所造色而無他。這些有關色法的基本常識是一切古代科學所熟知的，然而所謂的現代科學則對它一無所知，這是因為盲目與邪見（身見）的緣故。因此，現代科學（包括醫學）認為四界是古代的天真信仰，而本身則從誤信物質（乃至整個世界）是由非常多可分開的個別成分組成這一個方向去發展。再次，這是唯物論捨質取量的見解。

解釋了色法即已解釋了（眼、耳、鼻、舌、身）五種色處。第六處呢？那是名法（nàma）。佛陀說它為：

1. 受（vedanà）（這在之前已經討論過了：樂受、苦受與捨受）；

2. 想（sa¤¤à）（先識知顏色
，再識知目標：只因為我們擁有世間的知識而知道有如此這樣的形象的東西稱為香蕉）；

3. 思（cetanà）（業：受到貪、瞋或痴，或無貪、無瞋或無痴的驅使）；

4. 觸（phasso）（剛討論過：例如眼（內處）、色塵（外處）與眼識的集合）；

5. 作意（manasikàro）（心透過此心所注意色塵、聲塵、香塵等）。

但名色又如何生起？這是菩薩的第九個問題：「因何有名色？是什麼產生名色？」

他接著了知：「識緣生名色（vi¤¤àõa paccayà nàmaråpa§）。」
換句話說：沒有識就沒有名色。

事實上，這是非常直接的。如果沒有識，我們稱之為身體的物質就只是一具屍體：屍體沒有根門，它只是沒有生命的肉罷了。眼、耳、鼻、舌、身與意不能無識地了知目標，受、想、思、觸與作意也不能無識地了知目標。

佛陀解釋識
：「有六種識：眼識、耳識、鼻識、舌識、身識與意識。」
這也是非常直接的。舉例而言，之前佛陀解釋
：「緣於眼與色塵，眼識生起：這三者之集合是觸。」那就是說，緣於內處（眼、耳、鼻、舌、身、意）與外處（色、聲、香、味、觸、法），而生起了相符的識（各別是眼識、耳識、鼻識、舌識、身識、意識）。識並不只是識：它是識知某個東西。識不能不取目標地生起。

坐在這裡時，我們聽到聲音，看見景象，感覺到身體在地上等等，我們可能會認為自己有同一個識在看、聽、嗅、嚐、感覺身體，以及思考、記憶與想像等等。佛陀解釋這是因為我們回顧過去與看向未來，認為是同一個「我」。佛陀說我們可能會接著想：

「是我的自我在說話，以及在此處及他處感受與體驗善業與惡業的果報；但是我的自我是常的、常存的、永恆的、不會遭受變易的，它會永恆地存在。」

之前我們已經討論了這種見解：這是我論取（attavàdupàdàna§），也稱為身見（sakkàyadiññhi）。它因「有愛」（bhava taõhà）而生，顯現為常見（sassata diññhi），是一種憶測的見解（diññhigata）。
這種憶測的見解產生了認為靈魂或識從一生轉世到另一生的見解：轉世的見解。但是佛陀並不教導轉世，因為諸佛從不憶測：他們知見。佛陀所見的（也是我們可以透過禪修證實的）是我們的生死輪迴只是及將只是一個心識接著一個心識的生滅：其中並沒有自我，沒有靈魂，沒有實體等等。

有一次，有一位名叫沙帝（Sàti一位漁夫的兒子）的比丘想，必須有個心識從一生去到下一生才可能有投生。佛陀叫他自己解釋。

沙帝說：「據我所了解的世尊教法，是同一個心識在輪迴，而不是別的心識。」

佛陀問：「那是什麼心識，沙帝？」

沙帝答：「尊者，是那個在說話，以及在此處及他處感受與體驗善業與惡業的果報的心識。」

佛陀問：「諸比丘，你們認為怎樣？此沙帝比丘是否在此法此律之中點燃了一丁點的慧火？」

接著佛陀解釋：「……在許多開示裡，我已經註明識依靠因緣而生起，因為無因就沒有識能夠生起……識因其所依靠生起的某種特別因緣而獲其名。」

接著佛陀給予一個譬喻：「……當火依靠木桐而燃燒時，它稱為木桐火；當火依靠柴綑而燃燒時，它稱為柴綑火；當火依靠草而燃燒時，它稱為草火；當火依靠牛糞而燃燒時，它稱為牛糞火；當火依靠穀糠而燃燒時，它稱為穀糠火；當火依靠垃圾而燃燒時，它稱為垃圾火。」

這就是說：不再有木桐時，就不再有木桐火；不再有柴綑時，就不再有柴綑火等等。

〔接著佛陀說：〕

「同樣地……

當識依靠眼與色塵而生起時，它稱為眼識；

當識依靠耳與聲塵而生起時，它稱為耳識；

當識依靠鼻與香塵而生起時，它稱為鼻識；

當識依靠舌與味塵而生起時，它稱為舌識；

當識依靠身與觸塵而生起時，它稱為身識；

當識依靠意與法塵而生起時，它稱為意識。」

這是非常直接的。如果我們注意天空的顏色，我們見到它們；我們不會聽到天空的顏色，是不是？我們不會看見歌，不會觸覺到咖啡的味道，是不是？當天空的顏色（外處）撞擊眼睛（內處），而我們注意它，眼識就會生起；當歌聲（外處）撞擊耳朵（內處），而我們注意它，耳識就會生起；當咖啡的味道（外處）撞擊舌頭（內處），而我們注意它，舌識就會生起。當我們不再注意該目標，就不會再有識依靠該目標而生起。

一個心識生滅，接著一個新的心識生滅，接著另一個心識生滅。每一個心識都是因為一個外處撞擊與其相對應的內處而生起。這只是日以繼夜地一個接一個。在一秒鐘裡，就有上萬憶個心識一個接一個地生起。

你是否曾經見過猴子在樹上來去？牠捉住一枝又一枝的樹枝。同樣地，一個心識透過捉取色塵而生起，然後放開；另一個心識捉取法塵而生起，然後放開；再一個心識捉取聲塵而生起等等。佛陀解釋：

「正如猴子捉住一枝樹枝、放開再捉住另一枝樹枝、再放開且再捉住另一枝樹枝地在森林中來去，同樣地，稱為『心』（citta§）、『意』（mano）與『識』（vi¤¤àõa§）
之法日夜地生滅。」

各位先生、女士：這就是我們的世界。除此之外，我們的世界再無他物。佛陀解釋：

「諸比丘，什麼是世界的起源？

緣於眼〔內處〕與色塵〔外處〕，眼識生起。

〔緣於耳與聲塵，耳識生起……緣於意與法塵，意識生起。〕

這三者之集合是觸。

緣於觸，受生起；

緣於受，愛生起；

緣於愛，取生起；

緣於取，有生起；

緣於有，生生起；

緣於生，老死、愁、悲、苦、憂、惱生起。

諸比丘，這是世界的起源。」

六內處、六外處及它們各自的識是世界的起源，是一切苦與輪迴的起源。

換句話說：

· 沒有眼與色塵，就沒有眼識，沒有眼觸。

· 沒有耳與聲塵，就沒有耳識，沒有耳觸。

· 沒有鼻與香塵，就沒有鼻識，沒有鼻觸。

· 沒有舌與味塵，就沒有舌識，沒有舌觸。

· 沒有身與觸塵，就沒有身識，沒有身觸。

· 沒有意與法塵，就沒有意識，沒有意觸。

· 沒有觸就沒有樂受、苦受與捨受。

· 沒有受就沒有色愛、聲愛、香愛、味愛、觸愛或法愛，也沒有欲愛、有愛或非有愛。

· 沒有愛就沒有欲取、見取、戒禁取或我論取。

· 沒有取就沒有欲有、色有或無色有。

· 沒有有就沒有生。

· 沒有生就沒有老死、愁、悲、苦、憂、惱。

簡而言之：沒有世界。

然而因何有識？這是菩薩的第十個問題，我們將在下一堂討論它。

謝謝。

的確深奧，也顯得深奧
應循所邀講的題目四聖諦（cattàri ariyasaccàni），今天的開示是有關第二聖諦──苦集聖諦（dukkhasamudaya§ ariyasacca§）──的四堂開示的第三堂。

上一回我們說到佛陀對生命的描述，即是說生命只是一連串的心流與名色法，每個心都緣取各自的目標。佛陀把它比喻為猴子在森林裡遊蕩，捉住一枝又一枝的樹枝。

你是否曾經見過猴子在樹上來去？牠捉住一枝又一枝的樹枝。同樣地，一個心識透過捉取色塵而生起，然後放開；另一個心識捉取法塵而生起，然後放開；再一個心識捉取聲塵而生起等等。佛陀解釋：

「正如猴子捉住一枝樹枝、放開再捉住另一枝樹枝、再放開又再捉住另一枝樹枝地在森林中來去，同樣地，稱為『心』（citta§）、『意』（mano）與『識』（vi¤¤àõa§）之法日夜地生滅。」

有六內處，其中五個是色法，是色處：眼處、耳處、鼻處、舌處與身處。第六處是名法，是非色的意處。也有六外處，其中五個是色法，由五識所識知：眼識知的色塵、耳識知的聲塵、鼻識知的香塵、舌識知的味塵、身識知的觸塵。這五種境色也可由非色的意處識知。第六種外處是法處，是心能夠識知的一切法，即法塵。其中有些是名法，例如作意、識、受、想、思、思考、記憶等等；有些是色法；有些則既非名法也非色法，例如概念法（pa¤¤atti）與涅槃。
猴子捉住一枝又一枝的樹枝，我們則注意一個又一個目標：我們執取一個又一個外處。作意是指當外處撞擊內處時，相符的識生起，也就是說有觸。舉例而言，我們作意顏色，顏色撞擊眼睛，眼識生起，也就是說有眼觸。因此有六種識：眼識、耳識、鼻識、舌識、身識與意識。六識依靠六內處與六外處而生起，而產生了六種觸：眼觸、耳觸、鼻觸、舌觸、身觸與意觸。

這是根據緣起法則把生命分解至其組合成份。透過正確的禪修，我們能夠很清楚地知見這點。若無禪修，則無法知見這點，我們可能會以為完全不需要涉及這些複雜的細節，甚至認為這不是真正的佛法。我們可能會說：「這只是概念，不是佛法！相信你自己的體驗。」

是的，緣起（的理論）的確是概念。但是我們自己的體驗也是概念。為了要理解我們所識知的究竟真實法，我們必須以概念來解說它們。為了理解，為了解釋，概念是必要的。即使是解釋怎樣泡杯咖啡，我們都必須依靠概念。然而，如果我們的概念性理解是依靠自己無知的體驗，我們無法了解佛法。我們必須學習由佛陀所說的佛法概念，因為它們是依靠佛陀圓滿覺悟的體驗：它們是佛陀、阿羅漢為了解釋真實法而採用的概念。

我們自己對識的體驗是，坐在這裡時，我們聽到聲音，看見景象，感覺到身體在地上等等，我們同時在看、聽、嗅、嚐、感覺身體，以及思考、記憶與想像等等。所以我們許多人都想：「怎麼可能有各種不同的心識？」進一步地想，我們我慢的本性抬起了頭，因此心想：「都是廢話！很明顯的只有一個心識！不然怎麼可能會有輪迴！？！」

這是人們自然傾向的想法，甚至包括我們這些自認為是佛教徒的人。我們開始說諸如原本的心、原本的識等等的東西。這種無知的見解產生自我們自然的無明與我慢。

有一次，有一位比丘就這麼說。那位比丘名叫沙帝（Sàti），是一位漁夫的兒子，他說
：「據我所了解的世尊教法，是同一個心識在輪迴，而不是別的心識。」

佛陀解釋，我們會這麼想是因為我們回顧過去與看向未來，認為是同一個「我」。

之前我們已經討論了這種見解：這是我論取（attavàdupàdàna§），也稱為身見（sakkàyadiññhi）。這是一種憶測性的見解（diññhigata），因「有愛」（bhava taõhà）而生起，顯現為常見（sassata diññhi），即認為有個自我、靈魂或心識從一生轉世到另一生，一時是這種有情，一時則是另一種有情；這是轉世的見解。但佛陀並不教導轉世，因為諸佛不依靠憶測性的見解：他們依靠直接知見的見解。

佛陀說
：「憶測性的見解是如來已經棄除的。」
佛陀所見的（也是我們可以透過禪修來證實的）是我們的生死輪迴現在是、過去是及未來將會是一個心識與名色法生、住、滅接著另一個心識與名色法生、住、滅：根本沒有自我，沒有靈魂，沒有實質等等。即使我們投生為猴子，在森林裡遊蕩，也不會有其他東西；這是一個依靠概念而舉出的譬喻。

聖典解釋，當佛陀向諸比丘提起自己的過去世時，有些比丘只能理解它為有個心識在轉世，這一世投生到這裡，下一世投生到那裡。沙帝比丘（Sàti漁夫的兒子）就是這樣的一位比丘。當其他比丘說他的見解與佛陀的教導相違背時，他不肯聽，固執地執著自己的見解、自己的理解、自己的我慢。

聽到這件事，佛陀召見沙帝比丘，叫他自己解釋。

沙帝說：「據我所了解的世尊教法，是同一個心識在生死輪迴，而不是別的心識。」

佛陀問：「那是什麼心識，沙帝？」

沙帝答：「尊者，是那個在說話，以及在此處及他處
感受與體驗善業與惡業的果報的心識。」

佛陀說：「愚蠢的人，你幾時聽過我向誰如此教導佛法？愚蠢的人，難道我不曾以種種方法解釋心識是緣生，沒有因緣就沒有心識生起？」

佛陀就在沙帝比丘的眼前，身邊也有許多博學的比丘，但他竟然還在他們的面前抬起自己無知的頭，以自己無知的體驗與推理來衡量佛法。佛陀向他解釋這種行為的後果：

「愚蠢的人，但是你已經以自己錯誤的理解來曲解我們，因而傷害了自己，累積了許多惡業（apu¤¤a非福）；這將會為你帶來長久的傷害與痛苦。」

接著佛陀說：「諸比丘，你們認為怎樣？此沙帝比丘（漁夫的兒子）是否在此法此律之中點燃了一丁點的慧火？」

（尊者，他怎麼能夠呢？沒有，尊者。）

佛法的確深奧，也顯得深奧。我們不應該高高抬起自己的頭，不應該相信自己無知的體驗；應該相信從圓滿覺悟的佛陀流轉下來給我們的教法。且讓我們謙虛地低頭，聆聽佛陀有關心識的解釋：

「……在許多開示裡，我已經註明識依靠因緣而生起，因為無因就沒有識能夠生起……識因其所依靠生起的某種特別因緣而獲其名。」

接著佛陀給予一個譬喻：

「……

當火依靠木桐而燃燒時，它稱為木桐火；

當火依靠柴綑而燃燒時，它稱為柴綑火；

當火依靠草而燃燒時，它稱為草火；

當火依靠牛糞而燃燒時，它稱為牛糞火；

當火依靠穀糠而燃燒時，它稱為穀糠火；

當火依靠垃圾而燃燒時，它稱為垃圾火。」

這就是說：不再有木桐時，就不再有木桐火；不再有柴綑時，就不再有柴綑火等等。

接著佛陀解釋：

「同樣地，識因其所依靠生起的某種特別因緣而獲其名。

當識依靠眼與色塵而生起時，它稱為眼識；

當識依靠耳與聲塵而生起時，它稱為耳識；

當識依靠鼻與香塵而生起時，它稱為鼻識；

當識依靠舌與味塵而生起時，它稱為舌識；

當識依靠身與觸塵而生起時，它稱為身識；

當識依靠意與法塵而生起時，它稱為意識。」

這是非常直接的。如果我們注意天空的顏色，我們見到它；我們不會聽到天空的顏色，是不是？我們不會看見歌，不會觸覺到咖啡的味道，是不是？

· 當天空的顏色（外處）撞擊眼睛（內處），而我們注意它，眼識就會生起，同時也有眼觸。

· 當歌聲（外處）撞擊耳朵（內處），而我們注意它，耳識就會生起，同時也有耳觸。

· 當咖啡的味道（外處）撞擊舌頭（內處），而我們注意它，舌識就會生起，同時也有舌觸。

· 在這裡坐著時，地面的硬撞擊我們的身體，而我們注意它，身識就會生起，同時也有身觸。

· 當這些五外處撞擊各自的內處, 它們也撞擊意處（內處），意識就會生起，同時也有意觸。

· 當兒時的記憶（外處）撞擊意處（內處），意識就會生起，同時也有意觸。

當外處撞擊內處，而且有作意時，識就會生起：眼識、耳識、鼻識、舌識、身識或意識。同時也有觸：眼觸、耳觸、鼻觸、舌觸、身觸或意觸。五個內處是色法，第六個內處是名法。五個外處是色法，第六個外處是一切法。作意是名法，識是名法，觸也是名法。因此我們獲得：

· 名色緣生六處；

· 六處緣生觸；

· 觸緣生受；

· 受緣生想；

· 想緣生愛；

· 愛緣生取；

· 取緣生有；

· 有緣生生；

· 生緣生老、死、愁、悲、苦、憂、惱。

當我們不再注意某個目標，便沒有識緣取該目標而生起。沒有名色，便沒有六處，沒有作意，沒有識，沒有觸，沒有受，沒有想，沒有愛，沒有取，沒有有，沒有生，沒有老、死、愁、悲、苦、憂、惱等等。

有識便有觸；有觸便有受與想。這些名法是不能被分離的。舍利弗尊者解釋這一點：

「賢友，受、想與識這些法是結合的，不是不結合的，不可能把其中一法與其他法分離開來，以形容它們之間的差別。人所感受的，便是他所想的；他所想的，便是他所識知的。」

識的緣是名色。但是佛陀解釋識也是名色的緣：就像母親是孩子的緣，而孩子也是母親的緣，名色與識這兩者也互相作為另一者的緣。怎麼樣呢？

在其中一部有關緣起的經《大因緣經》
裡，佛陀很清楚地向阿難尊者解釋這一點。且讓我們謙虛地低頭，聆聽這部經怎麼說。

有一次，阿難尊者禪觀緣起。他是須陀洹聖者，其博學受到佛陀讚揚。那一天，他去見佛陀，說：

「真是太奇妙了，尊者，這緣起的確深奧，也顯得深奧！但它對我來說卻顯得很清楚！」

佛陀怎麼說？佛陀向睿智的阿難尊者說了什麼？佛陀是否說：「是的，阿難，法的確很容易！只需要相信你自己的體驗，這一切將會變得很清楚。」不。佛陀不曾在任何地方這麼說。

當阿難尊者說緣起對他來說顯得很清楚時，佛陀的回答是：

「阿難，不要這麼說！阿難，不要這麼說！（Ma heva§ avaca, ânanda! Ma heva§ avaca, ânanda!）這緣起的確深奧（gambhãro），也顯得深奧（gambhãràvabhàso）。由於未能遍知與通達此諦，有情就好像一圈打結的線，或像織巢鳥的巢，或像打結的蘆葦，無法脫離惡趣、惡道、墮處與生死輪迴。」

佛陀本身說緣起的確深奧，也顯得深奧。我們對苦因是緣起沒有了知的能力本身就是苦的因。因此，對把名色法分解至個別究竟法的緣起，我們不應該視之為不必要的複雜與微細的佛法：佛陀說它便是佛法：

「見緣起者見法；見法者見緣起。」
換句話說：不見緣起者不見法；法的確深奧，也顯得深奧。且讓我們謙虛地低頭，再聆聽佛陀對緣起的苦因的解釋。

首先，佛陀解釋當他還是一位菩薩，坐在菩提樹下時所證悟之法：唯有有生、有、取、愛、受、觸與名色，才會有老死
。接著佛陀向阿難尊者說：

「阿難，如果你被問到：『名色是否有存在的緣？』你應該回答：『是的。』如果被問到：『什麼是名色的緣？』你應該回答：『識緣生名色。』（vi¤¤àõa paccayà nàma-rå​pa§）及『名色緣生識。』（nàma-rå​pa paccayà vi¤¤àõa§）」
換句話說：沒有識，便沒有名色；沒有名色，便沒有識。

舍利弗尊者以著名的「兩捆蘆葦的譬喻」來解釋這一點：

「就像兩捆蘆葦可以互相倚靠而立，同樣地，名色是識的緣；識是名色的緣。賢友，若人移開其中一捆蘆葦，另一捆將會倒下來；若人移開另一捆蘆葦，第一捆將會倒下來。同樣地，名色滅盡，識也滅盡；識滅盡，名色也滅盡。」

佛陀則透過問阿難尊者有關投生來解釋這一點。請細心聆聽。

首先，佛陀解釋名色依靠識而生起。他向阿難尊者說：

「我已經說過：『識緣生名色』，應當如此理解它。若識不入母胎，名色是否能在該處發展？」

當佛陀說到識「入」母胎時，他並不是指有個中陰身的識在某處徘徊，等著入胎：聖典解釋這只是一種慣用語。這就像當我們說「我去睡覺」時，我們並不是說我們去某個地方。識入胎是指投胎：一個有情的生。因此，換句話說，佛陀問阿難尊者的問題是：「若投生不在胎裡發生，名色是否能在該處發展？」或「若投生沒有發生，胎兒擁有（眼、耳、鼻、舌、身）五處的身體與胎兒的第六處（意處）是否能在胎裡發展？」當然，阿難尊者的回答是：「不能夠，尊者。」
沒有投生，便沒有識；沒有識，便沒有名色；沒有名色，便沒有六處。女人懷孕時，她的肚子變得愈來愈大，在她胎裡長大的並不是像植物般沒有生命的東西：那是擁有識與名色法的人體。一開始他就是一個人，擁有識、受、想等等。甚至西方科學現在也已經知道這一點。禪修時，我們能夠透過回觀到投生的剎那、辨識當時存在之法來證實這一點。

接著，佛陀問阿難尊者：

「或者，若識入母胎後又離去，名色是否能在今生達到出生？」

換句話說，佛陀在此的問題是：「如果投生時在胎裡生起的識停止，如果死亡發生，而下一個識在其他地方生起，是否會有我們所稱的人的出生？」
再次，阿難尊者的回答是：「不能夠，尊者。」
沒有識，便沒有名色。其中一個例子是，當女人懷了孕，胎兒卻出生死亡，也就是她流產了。有時候她甚至不知道自己已經懷孕與流產了，有時候則知道，也有時候她甚至故意殺死自己胎中有識的人命。

接著佛陀問：

「若一個年幼的男孩或女孩的識如此被切斷，名色是否能夠長大、發展與成熟？」

換句話說，佛陀在此的問題是：「如果該男孩或女孩，無論是在胎裡或出生之後死亡，他或她的名色是否能夠完全地發展？」當然，在此阿難尊者的回答也是：「不能夠，尊者。」

沒有識，便沒有名色，舉例而言，當女人意外或故意墮胎，或嬰兒在生產時死亡，或過後在孩提時期死亡。

接著，佛陀總結其解釋：

「因此，阿難，就只是這個識是名色的根、緣、起源與原因。」

換句話說，投生時生起的識是名色顯現的緣；再換句話說，它是五蘊的顯現、六處的獲得的緣。這是佛陀所稱的生（jàti）。

佛陀給與阿難尊者的解釋是有關人的投生，但其原則適用於一切投生。若識在人胎裡生起，便有人的名色在發展；若在母雞的蛋裡生起，便有雞的名色在發展；若識在天界生起（該處的有情不投胎，而是完整地化生），就會有天神的名色等等。

解釋了識緣生名色後，佛陀接著解釋名色也緣生識：

「我已經說過：『名色緣生識』，應當如此理解它。若識不在名色裡找到安住處，是否會有生、老、病、死的生起與形成？」
換句話說，佛陀在此的問題是：「如果名色裡沒有識，如果在胎裡只有像植物的非生命體在成長，是否會有人出生，成長，變成小孩、年輕人、大人，生病，變老，以及最終死亡？」當然，在此阿難尊者的回答也是：「不能夠，尊者。」

接著，佛陀給予結論：

「因此，阿難，就只是這個名色是識的根、緣、起源與原因。阿難，這即是生老死與墮入他界及投生所到的界限；這即是名稱與概念所達的界限；這即是智慧的界限；這即是對這一生的輪迴所能辨識的界限，即名色與識。」
這是非常直接的。在同一生裡，不可能觀到比名色與識更遠。一生始於結生識（母胎裡的第一個識）及名色的生起，而這一生終於死亡識（最後一個識）及名色的壞滅。遺下的屍體只有色法，沒有名法，沒有識：只是被丟棄的色法。

在結生識與死亡識之間，就只是一個接著一個生起的心流：眼識、耳識、鼻識、舌識、身識與意識。在一秒鐘裡，就有上萬憶個心識一個接一個地生、住、滅，每個心都緣取各自的目標。我們不曾停止執取目標：就像猴子在森林裡遊蕩，捉住一枝又一枝的樹枝，我們在生死輪迴裡執取一個又一個目標。

當我們證悟涅槃時，有個識直接知見涅槃，接著有許多識了知我們已經知見涅槃。然而，當我們般涅槃時，代表一生的終結的死亡識生、住、滅，然後沒有結生識隨之生起：不在這世間，不在其他世間，不在任何地方。佛陀、阿羅漢死亡後，不再有投生。關於這點，我們可以從佛陀對自己的阿羅漢果智的話
來理解：

「這是最後一生（ayamantimà jàti），再無後有（natthidàni punabbhavo）。」

尋找最後一生、斷滅代表新的痛苦的後有，是諸佛出世、重新發現正法與教導正法的唯一原因。

名色緣生識，識緣生名色：那麼，這是否是苦集所能到的界限？不。正如佛陀向阿難尊者所解釋的：名色與識是對這一生（itthatta§）所能辨識的界限。

然而，是否能夠觀到更遠的過去？是否必要？是的，的確是必要的，因為為了了解苦集，我們必須了解為什麼結生識會生起，我們也必須了解為什麼它生起為天神、人、動物或地獄的有情。我們必須了解這些法，以及最終透過自己的禪修直接知見它們。我們不只是需要了解明顯的，也就是這一生的第一個識的緣只能夠在過去世裡找到，也需要能夠直接知見我們人的結生識如何因為過去的因緣而入母胎。

這將會是我們下一堂佛法開示的開頭，有關第二聖諦──苦集聖諦──的第四堂開示。

且讓我以佛陀對如果我們忽視修學佛法、修學深奧的聖典的後果的分析來結束這一堂開示：

「這少聞之人如牡牛般長大，
只增長肌肉，不增長智慧。」

或許今天我們的智慧會增長一點。
謝謝。

諸母之母
應循所邀講的題目四聖諦（cattàri ariyasaccàni），今天的開示是有關第二聖諦──苦集聖諦（dukkhasamudaya§ ariyasacca§）──的四堂開示的最後一堂。

今天，且讓我們問一問自己幾個大問題，一切時代的人所問的問題：「我是誰？」「我是什麼？」「人是什麼？」這些問題在整個歷史上衍生許多憶測、許多迷惑、許多渴望及許多痛苦。對於這些問題，許多哲學家與詩人絞盡腦汁，寫了一頁又一頁又一頁，甚至許多本厚厚的著作。去任何一間好的大學的圖書館，都可見到一架架的書，現時的、舊時的、甚至古代的，嘗試回答有關人的問題。

有一次，有一位名叫沙米帝（Samiddhi）的比丘也問佛陀這樣的問題。他問：

「尊者，說到『有情、有情（satto）』。尊者，如何會有『有情』，或如何有有關『有情』的解釋？」

佛陀解釋：

「沙米帝，有眼（cakkhu）、有色（råpa）、眼識（cakkhu vi¤¤àõa）及眼識所識知之法（cakkhu-vi¤¤àõa-vi¤¤àtabbà dhammà），便有有情或有關有情的解釋。
有耳……鼻……舌……身……意、有法（dhammà）、意識及意識所識知之法，便有有情或有關有情的解釋。」

我們可能會問：「這是什麼？」「我」又是什麼？我們無法了解，我們感到迷惑。甚至不要去了解，因為我們會害怕。我慢也可能生起：「這些枯燥無謂的解釋有什麼用？」「這真的需要嗎？為什麼不比較輕鬆、友善與隨和一點？」接著，懷疑可能生起：「這真的是佛陀的話嗎？」「佛陀的笑容在哪裡？佛陀的熱心又在哪裡？」我們以為佛陀只是一個友善的傢伙，會說好聽的故事，開懷大笑，開玩笑，拍我們的頭說一切事都沒有問題：「只要快樂，微笑，行善，但不執著它就好了。」當我們執取這種見解，接受這種教法，我們就會對正法失去信心：我們不尋求與學習正法。

有一次，有一個名叫婆蹉衛多（Vacchagotta）的外道對佛陀產生了信心。接著他發表自己對事物的見解。當佛陀告訴他其見解是不符合佛法時，婆蹉衛多失去了信心，宣說自己的迷惑與混亂。佛陀的回答是：

「婆蹉，這已足以令你迷惑，足以令你混亂。婆蹉，因為此法深奧、難知難見、寂靜殊勝、無法只透過推理證得、微妙、當由智者體證。在你執持其他見解、接受其他教法、認同其他教法、追求不同的修行、跟隨不同的導師時，你很難了解它。」

正如佛陀清楚地說明，正法是非常不民主的：只有佛陀的教法是正法，而且只有出類拔萃的智者才能夠了解它。每當我們嘗試把正法民主化，令它順從大多數人（無知者）的無知見解時，它便不再是正法。為什麼呢？因為並不是正法需要順從無知的見解，而是無知的見解需要順從正法：直到它們轉變成正見（sammàdiññhi），也就是正法。因此，我們需要跟隨佛陀，我們需要接受佛陀的教法、認同他的教法及追求他所制下的修行。佛陀解釋：

這是唯一的道路，
再無其他知見清淨之道。
實踐此道能令魔王迷惑。

唯一的道路便是正法──法的道路。我們必須一心一意（地走在）法的道路，也就是佛陀之言。否則我們不能令魔王迷惑，而是令自己迷惑。

法就是緣起法，此法深奧、難知難見。透過足夠堅強的定力與禪修技巧，我們能夠辨識過去世、現在世與未來世的究竟名色法，直接知見緣起，親自體證。在這之前，我們應該細心且謙虛地修學緣起：佛陀的教法。這是佛陀所說的聖弟子的「聞財」（suta dhana§）
。佛陀解釋：
「什麼是聞財？聖弟子多聞、謹記所聞、增強所聞。此教法初善、中善、後善，具足正確的義理與辭句，確定地言明圓滿清淨的梵行：他多聞、謹記、背誦、探討及以見完善地通達此教法。這稱為聞財。」

大家想要成為聖弟子嗎？如果要，就請別忘記，如果認為法是很容易的，我們就肯定完全不了解法。

且讓我們繼續上一回暫停之處：佛陀對阿難尊者解釋緣起
。佛陀解釋名色緣生識，而識本身又緣生名色；名色緣生觸、受、想、愛、取、有、生與老死、愁、悲、苦、憂、惱。佛陀解釋，對於一生所能辨識的極限是名色與識：

「因此，阿難，就只是這個名色是識的起源、因緣。阿難，這即是生老死與墮入他界及投生所到的界限；這即是名稱與概念所達的界限；這即是智慧的界限；這即是對這一生的輪迴所能辨識的界限，即名色與識。」
這一切是菩薩坐在菩提樹下時所證悟的
，至此我們已經討論了他自問的九個問題，以及因而了悟的十個緣起支。但他還超越了這一生，問了第十個問題：「因何有識？什麼緣生識？」
接著他了知：「行緣生識（saïkhàra paccayà vi¤¤aõa§）。」

佛陀解釋行（saïkhàra）：「行有三種：身行（kàya saïkhàro）、語行（vacã saïkhàro）與意行（citta saïkhàro心行 = mano saïkhàro意行）。」
在佛法裡，行（saïkhàra）有好幾種含義。討論隨念過去世的五蘊時，佛陀解釋行最普遍的含義：

「諸比丘，為何稱它們為諸行？

它們行作有為（saïkhatam-abhisaïkharontã）。

它們行作色行為色；

它們行作受行為受；

它們行作想行為想；

它們行作行行為行；

它們行作識行為識。」

因此，行是指行作而成之法，法的形成。舉例而言，在之前其中一堂開示裡所提到的咖啡：一杯咖啡的諸緣是咖啡粉、杯子與滾水。這三種東西行作一杯咖啡的「形成」。但它們本身也是行法。舉例而言，咖啡粉之行是透過咖啡豆之行及摘、曬、炒與研磨咖啡豆之行形成的。咖啡豆之行則透過咖啡樹之行形成；咖啡樹之行透過咖啡豆、土地、水與陽光等之行形成。

世間的一切名色法是行法，而行法之形成則依靠種種因緣：若無適當的因緣，該法之行不會產生。因此，我們可以了解，緣起說出了諸行形成的必備因緣：一切緣起支都是行法，行作以便其他行法形成，包括使識行形成。然而，涅槃則非行法，它不是緣生法：它是無為法（asaïkhata）。

然而，產生識的行有特別的含義。佛陀在以它命名的經《行經》（Saïkhàra Sutta）裡解釋行。在這部經裡，佛陀解釋有情如何根據自己行作（abhisaïkharoti）的三種行（saïkhàra）而出生（upapanna§）在某個界（loka）裡：

「在此，諸比丘，某人……行作了惡身行（kàya saïkhàra§）……惡語行（vacã saïkhàra§）……惡意行（mano saïkhàra§）
之後，投生到惡界裡。」

然後，佛陀根據緣起法則分析：

「當他投生於惡界，不善觸接觸他。受到不善觸接觸之下，他感受不善受，完全痛苦，即如在地獄裡的眾生。」

佛陀解釋，若人行作之行是善的，他將投生到善界，例如成為某個天界的眾生；若人行作之行是不善與善兩者，他將投生到惡界與善界，例如成為人界、某個天界、動物界、餓鬼界等的眾生。

佛陀向富樓那（Puõõa）沙門總結這項解釋時，明確地指出它是業：

「因此，富樓那，一個有情的投生是因為一個有情（Iti kho, Puõõa, bhåtà bhåtassa upapatti hoti）：他根據自己所造的投生。因此，富樓那，我說：『諸有情是自己的業的繼承者（Eva§pàha§, Puõõa, `Kammadàyàdà sattà'ti, vadàmi）。』」

這是很直接的。佛陀解釋有情造業，死亡時該有情的業導致投生。舉例而言，一個人造了不善行，這是他投生到惡界的因緣：例如，其不善行是他投生為地獄有情的結生識與名色的因緣。名色與識則是該地獄有情的六處的因緣；六處則是他被不善觸接觸的因緣；不善觸是他感受不善受的因緣；不善受則完全是痛苦的。佛陀說諸有情是自己的業的繼承者時，他就是說諸有情是緣生的。

我們的業行決定我們未來世的素質與投生之處。（如果我們的業行是阿羅漢道，它即確定我們永不再投生。）佛陀在其教法裡一再重覆地解釋這一點。舉例而言，解釋善業行時，佛陀解釋當下可見的果報，以及未來世的果報：

「這一世他快樂，來世他一樣快樂，
行善者在今生與來世都快樂。
想到『我造了善業』時，他感到歡喜。
再者，當投生到善趣時，他更加快樂。」

這是所有（年輕與年老的）佛教徒都明白的其中一件事，至少在理論上是如此。我們可以說這是幼稚園的佛法。甚至有些非佛教徒也明白這一點，例如印度教徒，甚至包括那些明白布施食物、飲品、衣服與藥物等身行及忍辱和諒解等意行是投生天界的因緣
的基督徒與回教徒。如果沒有這種對緣起的基本了解，就沒有佛教徒會理會持戒或布施：事實上，沒有這種對緣起的基本了解的人很難稱為佛教徒，因為那就是邪見。這是為何討論業是投生的因緣時，我們提及布施的利益。我們也討論佛陀對於業的解釋，其中佛陀也說到透過三門造作的十種淨行與十種不淨行。

佛陀對業的解釋是：

「諸比丘，我說思是業（cetanàha§, bhikkhave, kamma§ vadàmi）。人以思透過身、語、意造業。」

思（cetanà）是名法（nàma）。思是造作或意願，是付諸行動。沒有思便沒有業。佛陀解釋，如果我們依正見造了業，我們將會投生到善趣；但若依邪見造了業，我們將會投生到惡趣。佛陀解釋，我們現在的名色是舊業（puràõa kamma§）：

「諸比丘，什麼是舊業？眼是舊業，當視之為所行作（abhisaïkhata§）、所願（abhisa¤cetayita§）與當受（vedaniya§）。耳……鼻……舌……身……意……。這稱為舊業。」

眼、耳、鼻、舌、身及意是六處、名色與識：也就是人的投生。

佛陀也解釋，若人造作意行，希望獲得某種投生：他稱之為「行生」（saïkhàrupapatti）
。佛陀解釋，只要有適當的因緣（只要人造了所需的其他行），這種願望之行就可能實現：

「在此，諸比丘，比丘具備信、戒、多聞、捨與慧。」

（這些素質都是聖弟子之財。）

佛陀接著舉出這種比丘的願望之行的例子：

「他想：『噢，……願我死後出生在富裕的貴族裡！』〔富裕的婆羅門、富裕的平民或天神〕 他對該心專心致志（citta§ dahati），他對該心下定決心（ta§ citta§ adhiññhàti），他培育該心（ta§ citta§ bhàveti）。這些行與他的安住，在如此開展與培育之下，導致他投生到該處。諸比丘，這是導致投生到該處之道與方法。」

若人培育禪那，他可發願要投生到與所證得的禪那相符的梵天界。（我們都已知道這些願望之行：我們在討論布施時已經討論過了。）

然而，佛陀是否說我們應該發願投生到善趣？不。佛陀說我們應該發願完全滅盡輪迴、證悟涅槃。為什麼呢？因為正如佛陀向阿難尊者解釋：

「我已經說過『生緣生老死』，當如是理解它。阿難，如果在任何地方都完全沒有任何有情的生：男神的、女神的、乾達婆的、夜叉的、餓鬼的、人的、四足的、鳥的與爬蟲類的，如果完全沒有這些有情的生，那麼，在無生、在生滅盡之下，老死會發生嗎？」

（不會，尊者。）

因此，無論造了什麼業，我們都會繼續投生。即使一而再地投生在最好的家庭，擁有巨大的財富、完全的健康與令人驚嘆的美貌，我們都無法逃避老死，無法逃避痛苦。無論我們在天界或梵天界的壽命有多長，它必定會終止，這就是苦。唯一能夠逃避老死的方法就是停止造作業行。

這已經很明顯，但為什麼我們還繼續造業？為什麼我們還繼續生死輪迴？為什麼繼續選擇投生與老死？這是菩薩的第十一個問題：「因何有行？什麼緣生行？」

他接著了知：「無明緣生行（avijjà paccayà saïkhàrà）。」
佛陀解釋無明：

「諸比丘，什麼是無明？

不了知苦（dukkhe a¤¤àõa§）、

不了知苦集（dukkha samudaye a¤¤àõa§）、

不了知苦滅（dukkha nirodhe a¤¤àõa§）、

不了知導向苦滅之道（dukkha nirodha gàminiyà a¤¤àõa§）。」

說到無明，佛陀是指不了知四聖諦。我們的痛苦、我們的繼續投生、我們的生死輪迴的因緣就是我們對四聖諦的無明。佛陀解釋：

「諸比丘，由於不徹知、不通達四聖諦，你我長久以來不斷地生死輪迴。」

然而，解釋第二聖諦時，佛陀說：

「諸比丘，這是苦集聖諦：它是造成投生、充滿愛欲、四處追求愛樂的貪愛（taõhà）。」
為什麼佛陀在一個地方說貪愛是苦的因，在此則說是無明？因為正如我們所知，十二緣起支每一個都是苦的因：苦的因是生、有、取、受、觸、六處、名色、識、行，而諸苦之母則是無明。因此，無論我們說苦的因是貪愛或無明，或說貪愛與無明是苦的因，結果是一樣的：它們都是導致痛苦的有為法。

佛陀解釋：

「諸比丘，那些沙門與婆羅門不如實知『這是苦』，不如實知『這是苦集』，不如實知『這是苦滅』，不如實知『這是導向苦滅之道』，而極度耽樂於導致生之行（jàti-sa§vatta-nikesu saïkhàresu abhiramanti）；導致老之行；導致死之行；導致愁、悲、苦、憂、惱之行。」

由於無明而耽樂於組成我們的生命的東西，也就是貪愛、意業之行。

佛陀接著解釋：

「極度耽樂（abhiratà）於如此之行，他們行作（abhisaïkharonti）導致生之行，行作導致死之行，行作導致愁、悲、苦、憂、惱之行。」

由於無明與貪愛，所以造作了導致苦的身行、語行與意行：造作了身業、語業與意業之行。
。

佛陀接著解釋：

「行作了（abhisaïkharitvà）如此之行，他們墮入生之黑暗，墮入死之黑暗，墮入愁、悲、苦、憂、惱之黑暗。」

由於無明、貪愛與行，而有投生、識入胎、名色之形成、六處、觸與受：生死輪迴持續不斷。

我們何時開始如此瘋狂？佛陀解釋這何時開始：

「諸比丘，生死輪迴的起點無法得知。受到無明蒙蔽、貪愛束縛、來來去去地輪迴的諸有情的起點是無法得知的。」

它不曾開始。當佛陀解釋無明是一切苦之母時，他並不是說無明是第一因：根本沒有第一因這一回事
。正如在之前的開示裡提到的，沒有任何法只依靠單一個因而生起，也沒有任何法能夠單獨生起：永遠是許多因產生許多果。

緣起並不是在說一系列個別的事件一個接一個地生起，就像戲院捲盤的個別鏡頭：「首先這個發生，接著那個發生，然後，再然後，又然後。」這只是一面的見解，扭曲了真實法多層面的複雜結構
。諸緣起支並非個別的事件，而是互相作為緣及緣生的行法：行法行作行法。然而，為了分析多層面的真實法，我們跟隨佛陀的作法：我們必須逐一地討論諸行法。

有第一因的想法是邪見。正如佛陀所說，起點是無法得知的，這是為何不能把緣起比喻為梯子，因為梯子是靜止的，人們能夠說，從最下面的一級爬上項端的梯級。如果要用東西來比喻緣起，我們可把緣起比喻為轉動的輪子：它永遠都在轉動，我們不能說從第一枝輻條去到最後一枝輻條。事實上，在解釋緣起時，聖典把緣起比喻為輪子：有輪（bhava cakka）。

佛陀解釋為什麼無明不是第一因：

「諸比丘，無明的起點無法得知〔例如〕：『在此之前沒有無明，但之後無明即生起。』然而，諸比丘，雖然這麼說，卻可知：『無明有其因緣。』無明有其食。」

在此，佛陀說到無明之食（àhàra），即無明食用之行。

佛陀說，無明食用五蓋（pa¤ca nãvaraõa）之行：

1. 欲欲（kàmacchanda）

2. 瞋恨（vyàpàda）

3. 昏沉與睡眠（thãna-middha）

4. 掉舉與追悔（uddhacca-kukkucca）

及最嚴重的

5. 疑（vicikicchà）（疑纏繞著一切現代與進步的佛教徒，包括出家人與在家人兩者。）

五蓋則食用三惡行（tãõi duccarità）之行：

1. 身惡行（kàya duccarita§）

2. 語惡行（vacã duccarita§）

3. 意惡行（mano duccarita§）

我們剛剛討論它們。

惡行食用根無律儀（indriya asa§varo）之行：不律儀眼、耳、鼻、舌、身、意，也就是不善心之行。

根無律儀食用無正念（asati）與無正知（asampaja¤¤a）：不日夜地完全覺知自己的身行、語行與意行。

無正念與無正知食用不如理作意（ayoniso manasikàra）之行：

1. 視無常為常

2. 視苦為樂

3. 視無我為我

4. 視不淨為淨

不如理作意食用無信（assaddhiya）之行。信之行是聖弟子的七財之一。無信之行即是不相信佛陀是：
人之無上調御者（anuttaro purisadamma Sàrathi）、天人師（Satthà devamanussàna§）、佛陀（Buddho）。

無信食用不聞正法（asaddhammassavana）之行：學習佛陀以外的導師的教法，這包括不符合佛陀之言的自創佛法。現在，佛陀已經入滅了大約兩千六百年，因此我們不能夠聽到佛陀親口說法。然而，那些親耳聽聞佛陀說法的比丘，已經足以背誦從佛陀及其他智者比丘之處所聞之法，再加以編排，甚至解釋它。這是現在我們所稱的巴利聖典。巴利聖典是我們可以找到正法的唯一地方。由於無知的本性，我們不能了解佛法，因而面對步入邪道之險時，巴利聖典中廣泛且深入的註疏確保我們走在正道上。如此，我們能夠依照佛陀的勸導，即在不了解法時向智者比丘求教
。而且，巴利聖典是我們的「筏」，除非緊緊捉住我們的筏，我們將無法達到彼岸：我們將不斷地沉溺在生死輪迴之洋裡。

最後，不聞正法食用不親近善士（asappurisa sa§sevo）之行：不親近那些聽聞正法、說正法、有信、如理作意、有正念、有正知、律儀諸根、持守五戒（在布薩日則持守八戒；若是比丘則持守比丘戒）、有慧意行而非無明意行的人。

當然，無明的這八種食之行本身就是無明之行：對四聖諦無明。無明是苦之母、祖母、曾祖母等等：苦之母之母。佛陀解釋：

「諸比丘，無明不能引生明。諸比丘，無明引生的是無明。」

菩薩始於問什麼是老死的因緣，最終來到無明。佛陀說，接著菩薩總結他所發現之法。且讓我們也這麼做：

「如是，

無明緣生行（avijjà paccayà saïkhàrà）；

行緣生識（saïkhàra paccayà vi¤¤aõa§）；

識緣生名色（vi¤¤àõa paccayà nàma-råpa§）；

名色緣生六處（nàma-råpa paccayà saëàyatana§）；

六處緣生觸（saëàyatana paccayà phasso）；

觸緣生受（phassa paccayà vedanà）；

受緣生愛（vedanà paccayà taõhà）；

愛緣生取（taõhà paccayà upàdàna§）；

取緣生有（upàdàna paccayà bhavo）；

有緣生生（bhava paccayà jàti）；

生緣生老死、愁、悲、苦、憂、惱（jàti paccayà jarà-maraõa§, soka, parideva, dukkha, domanassupàyàsà sambhavanti.）。

苦蘊如是集起（Evametassa kevalassa dukkhakkhandhassa samudayo hoti.）。」

對於我們所討論的一切，更簡短的總結當然是：

「此有故彼有；此生故彼生。」（Imasmi§ sati, ida§ hoti; imass uppàda, ida§ uppajjati.）

這一切在哪裡結束？涅槃：第三聖諦。簡而言之：

「此無故彼無；此滅故彼滅。」（Imasmi§ asati, ida§ na hoti; imassa nirodhà, ida§ nirujjati.）
這將會是下一堂開示的題目。

謝謝。

抓癢、抓癢、抓癢
應循所邀講的題目四聖諦（cattàri ariyasaccàni），今天的開示是有關第三聖諦──苦滅聖諦（dukkhanirodha§ ariyasacca§）──的四堂開示的第一堂。

第一聖諦是苦聖諦。第二聖諦是苦集聖諦；苦集即是貪愛。因此，唯有斷除苦集才能達到苦滅。佛陀解釋：
「這是苦滅聖諦：即是此貪愛的息滅無餘、捨棄、遣離、解脫、無著。」
我們都想要滅盡苦，不是嗎？是否在任何一界有任何有情不想要滅盡苦？或許也可以說一切佛教徒都知道，佛陀所說的苦滅是指證悟、阿羅漢果、涅槃。在我們之中，有許多人甚至說出想要證悟涅槃的願望，但到底有多少人對苦（第一聖諦）有足夠的了解，以便能夠想像苦滅是什麼意思？這是為何苦滅的緣是智慧，佛陀也稱苦滅為「至上聖慧」（paramà ariyà pa¤¤à）
，及稱阿羅漢道果為「至上法」（aggadhamma）
。

時常有人提出有關涅槃的問題，這並不稀奇，因為這是佛陀的教法的終極目標。因此，在四聖諦當中，佛陀稱第三聖諦為「至上聖諦」（parama§ ariyasacca§）
，甚至稱它為「目的地」（paràyana§）
。佛陀解釋：

「世尊是覺者（buddho so Bhagavà）：
他教導為了證悟之法（bodhàya Dhamma§ deseti）。

世尊已制伏（danto so Bhagavà）：
他教導為了制伏自己之法（damathàya Dhamma§ deseti）。

世尊寂靜（santo so Bhagavà）：

他教導為了寂靜之法（samathàya Dhamma§ deseti）。

世尊已越渡（tiõõo so Bhagavà）：

他教導為了越渡之法（taraõàya Dhamma§ deseti）。

世尊已達到涅槃（parinibbuto so Bhagavà）：

他教導為了達到涅槃之法（parinibbànàya Dhamma§ deseti）。」

苦滅可以說是一切宗教的終極目標。但是由於不同的宗教有不同的見解、不同的教法及不同的修行，他們相信的苦滅，並不是佛陀知見的苦滅。因此，佛陀稱他們的道為「非正法」（asaddhamma），反之稱八聖道分為「正法」（saddhamma）
：把道與目的地對比會迷惑他們。有一次，佛陀與一位名叫摩犍地耶的行腳者討論它。今天的開示的剩餘部分便是討論該部經：《摩犍地耶經》（Màgaõóiya Sutta）
。

佛陀教導，自我提昇的初步是透過持戒與禪修來防護諸根而達成。然而，摩犍地耶作為依據來修行的古代經典教導，自我提昇是透過眼、耳、鼻、舌、身與意這六根不斷地追求新的體驗
。這是貪欲見，是欲取（kàmupàdàna§）。正如在之前的開示裡討論的，這是源自「我論取」（attavàdupàdàna§）的邪見（micchàdiññhi），也稱為「身見」（sakkàyadiññhi）。佛陀解釋，在以下的情況裡便會有身見：

「……無聞的凡夫（assutavà puthujjano）不恭敬聖者，不善於聖法（Ariya Dhammassa akovido），不受訓於聖法（Ariya Dhamme avinãto），不見善士（sappurisàna§ adassàvã），不善於善士法（sappurisadhammassa akovido），不受訓於善士法（sappurisadhamme  avinãto），他視色為我，或視我擁有色，或視色在我之中，或視我在色之中。」

佛陀解釋，這種無聞的凡夫也以這四種方式來看待受、想、行與識，這是為何佛陀說「五取蘊」（pa¤cupàdànakkhandhà）：無聞的凡夫（大多數的選民）執取五蘊為我。

由於如此，無可避免地，摩犍地耶的古代正統信仰與現代的六種正統消費信仰是一樣的。摩犍地耶稱佛陀為「進展的毀壞者」（bhånahu），同樣地，現代正統信仰說戒律與防護諸根導致痛苦，甚至心理不平衡，因為它擾亂我們人類的自然進展：這些謬誤見解的權威是現代所謂的心理科學──現代心理學。現代正統信仰也說戒律與防護諸根與社會的富裕及進展相違背，因為它們對神聖化的國民生產總值有害：在此的權威是所謂的經濟科學。向來，每當我們以佛法之眼來看現代的世界時，便會見到現代正統信仰與月亮一樣地現代。

對於摩犍地耶宣稱佛陀毀壞進展，佛陀給予一個譬喻：

「摩犍地耶，假設有個痲瘋病人，四肢疼痛且生滿水泡，被諸蟲吞噬，他用指甲抓癢，抓掉了傷口的痂，在燃燒著的火炭坑上燒灼自己的身體。後來，他的朋友、同伴、族人與親戚帶一位醫師來醫他。該醫師配藥給他，透過這藥，該人的痲瘋病被治癒了，變得健康快樂、獨立、自主，能夠隨意去任何地方。」
以前痲瘋病是主人，該人則是痲瘋病的奴隸。然而，被治癒後，他則變成自己的主人。

佛陀接著形容，如今已被治癒的人如何看待另一位痲瘋病人做他以前是痲瘋病人時所做的事：「摩犍地耶，你認為如何？該人是否會羨慕該痲瘋病人燃燒著的火炭坑或可用的藥？」

「不會，喬達摩大師。為什麼不會？因為有病時才需要藥，沒病時便不需要藥。」

已經獲得自由的奴隸不會羨慕另一位奴隸所遭遇的約束，不是嗎？

佛陀接著解釋，當他還是悉達多太子時，他追求與享受感官的至上快樂。我們必須記得，在他成佛之前，他是年輕的悉達多太子，沒有任何跡象顯示他的生活不是王子的生活。事實上即是因為太子享受王子的欲樂，佛陀才能夠真實地說他知道貪欲的滿足。然而，佛陀說：

「後來，如實地了知了有關欲樂的起因、消逝、滿足、怖畏與解脫，我捨棄對欲樂的貪愛，去除對欲樂的熱愛，以一顆內在寂靜的心無渴地安住。」

了知貪欲之後，佛陀證悟、覓得完全的寂靜，也無可避免地捨棄及解脫了貪欲。

佛陀接著解釋：

「我看見還未解脫貪愛欲樂的有情被對欲樂的貪愛吞噬、被對欲樂的熱愛焚燒、沉迷於欲樂，我既不羨慕他們，也不樂於其中。為什麼呢？摩犍地耶，因為有遠離欲樂、遠離不善法之樂，此樂甚至超越天界之樂（dibba sukha）
。由於我樂於其中，我既不羨慕也不樂於卑劣的。」

試想像一位比丘去托缽。狗追上來向他猛吠，甚至咬他。他聽到每一間家或車裡的收音機或電視機傳來聲音，他聽到手機的鈴聲，他看見充滿野性的廣告，他看見人們去上班及店主開店，學生匆忙地趕過他的身邊，人與車擋住他的路時，他等了又等：每個人都茫茫然地走向無止盡的老、病、死。缽滿後，他回到他的小舍裡，在剩下的白天與黑夜裡過著芬芳的獨處。在身體上，他獨自一人，只是佛陀芬芳的律與法的奴隸。如果他有禪那，他可以隨意安住於禪那的完全自主：沒有絲毫的色、聲、香、味或觸，只有芬芳的捨與一境性
。如果他是阿羅漢，他可以安住於涅槃的完全寂靜，或滅盡定
（在滅盡定裡甚至沒有心）。他可能安住於其中一種定，直到晚上、隔天早上或甚至下個星期。他是否會羨慕人們尋求抓癢的方法？他是否會羨慕人們在新年時，耳、舌、嘴、肚子與心充滿了越來越多的暴食與廢話的「新年抓癢」（及其他慶典的抓癢）？正如佛陀所說，他甚至不會羨慕天神更殊勝的抓癢。

為了解釋這一點，佛陀繼續其痲瘋病人的譬喻。佛陀問摩犍地耶，如果有兩個強壯的人捉住一個痲瘋病已被治癒的人的雙臂，把他拖向一個燃燒著的火炭坑，那會發生什麼事：「摩犍地耶，你認為如何？該人是否會扭轉著身體地掙扎？」

試想像，有兩個人要把你捉去在燃燒著的火炭坑上燒烤，難道你不會掙扎想要脫離他們的掌握嗎？

摩犍地耶說：「是的，喬達摩大師。為什麼呢？因為該火的確碰到就會痛、熾熱、灼熱。」

接著顯現了佛陀的智慧：「摩犍地耶，你認為如何？該火是否現在才是碰到就會痛、熾熱、灼熱，或在之前也一樣碰到就會痛、熾熱、灼熱？」
在此，佛陀是問，是否在該人的痲瘋病被治癒後，火才變得熾熱，還是以前當他是痲瘋病人時，火也一樣的熾熱。

「喬達摩大師，該火現在碰到就會痛、熾熱、灼熱，在之前也一樣碰到就會痛、熾熱、灼熱。因為當該人是個痲瘋病人，四肢疼痛且生滿水泡，被諸蟲吞噬，用指甲抓癢，抓掉了傷口的痂時，他的諸根不靈；因此，雖然事實上碰到該火就會痛，他卻想像它為快樂。」

這是一個很好的分析，不是嗎？摩犍地耶並不完全愚蠢。我們想像欲奴的抓癢為樂，因為我們諸根不靈。舉例而言，作為香煙奴的男子，或作為電視機奴的女子。時不時，他們的主人一召喚，他們便必須遵從。該男子必須抽根煙，而該女子則必須開電視機：抓癢、抓癢、抓癢。無論他們是否想要，他們都必須遵從他們的主人去抓癢，因為他們是奴隸。而且他們認為這樣的奴隸生活是快樂的：事實上，他們甚至會說那是自由且富裕的生活。為什麼會這樣？正如摩犍地耶形容的痲瘋病人，那是因為他們諸根不靈。

基於相同的原因，許多人認為比丘的諸根不靈，認為比丘已迷惑且不快樂。他們看見他赤著雙腳去托缽，他們知道他獨居、遠離家人與社會（他甚至是個外國人）、只吃供養給他的食物、過午不食、沒有錢、不去購物、不看報紙、不看電視、不聽音樂：換句話說，他不跟他們一樣地抓癢、抓癢、抓癢。由於他們自己不靈的諸根，（也因為他們不曾禪修），他們無法想像該比丘會快樂，他們想：「我肯定不會羨慕他的生活。」
有時候，這導致該比丘受到錯誤的同情，對此，他只能回施更大但默然的同情：正如知道奴役為奴役的人看著相信奴役為自由的人。

佛陀解釋這些人的諸根如何變得不靈：

「同樣地，摩犍地耶，欲樂在以前是碰到就會痛、熾熱、灼熱；欲樂在未來是碰到就會痛、熾熱、灼熱；欲樂在現在是碰到就會痛、熾熱、灼熱。然而，那些還未解脫貪愛欲樂的有情被對欲樂的貪愛吞噬、被對欲樂的熱愛焚燒，他們的諸根變得不靈；因此，雖然事實上碰到欲樂就會痛，他們卻扭曲地想像它為快樂。」

在此，我們可能會抗議。「什麼！怎麼可以把透過眼、耳、鼻、舌與身享受的快樂比喻為被火焚燒？」「欲樂是好的！」「欲樂帶給我們生活上的快樂！」是的，是的，是的，那是「老抓」
（魔王Màra）所說的。但是佛陀又怎麼說？

首先，佛陀進一步講該譬喻：

「摩犍地耶，假設有個痲瘋病人，四肢疼痛且生滿水泡，被諸蟲吞噬，他用指甲抓癢，抓掉了傷口的痂，在燃燒著的火炭坑上燒灼自己的身體。他越是抓痂與燒灼自己的身體，他的傷口就變得更加惡臭及感染得更重，然而，他會從為傷口抓癢之中獲得一些滿足與享受。

同樣地，摩犍地耶，那些還未解脫貪愛欲樂的有情被對欲樂的貪愛吞噬、被對欲樂的熱愛焚燒、還沉迷於欲樂；這種有情越是沉迷於欲樂，他們對欲樂的貪愛便會增長得更多，被對欲樂的熱愛焚燒得更厲害，然而，他們會依靠五種欲樂獲得一些滿足與享受。」

對或是錯？這是一個完美的描述，描述了摩犍地耶與現代經濟和政治科學所說的進展：只是透過眼、耳、鼻、舌、身與意增長的依賴與奴役，毫無寧靜、永無終止。在這世界上，有哪一個政黨曾經說過，或將會說，或現在說：「夠了！我們要廢除奴隸制度！反抗你的渴望
！我們要把國家的資源用來提昇自主：心的寂靜及輪迴的終止。我們的經濟原則是適量與知足，而且體育部長將會被禪修部長取代！」這是不可能的，因為有這種論調的政黨在流行的媒體上不會受到理會，而且自我奴役的大多數選民將會立刻把他們抹殺掉。

為何如此？因為只要一個人還遵從自己的渴望，他便不能夠知道什麼是寂靜。

「摩犍地耶，你認為如何？你是否曾經見過或聽過，一位享受提供給他、享受所擁有的五種欲樂的國王或國王的大臣，在不捨棄對欲樂的貪愛、不去除對欲樂的熱愛之下，曾經能夠以一顆內在寂靜的心無渴地安住，或現在或未來將能夠如此安住？」

我們可以借用佛陀的問題來問：「你認為如何？你是否曾經見過或聽過，一個不捨棄現代、進展、活躍、消費的生活方式的男孩或女孩、男人或女人，曾經能夠以一顆內在寂靜的心無渴地安住，或現在或未來將能夠如此安住？」其答案是什麼？沒有。摩犍地耶的答案是什麼？「沒有，喬達摩大師。」沒有什麼改變：過去的抓癢、現在的抓癢、未來的抓癢。

有六處，即眼、耳、鼻、舌、身與意；佛陀把它們比喻為傷口
。在佛陀時代（當時也不比今天少），抓傷口會使它惡化，雖然在今天，抓傷口已經透過民主而獲得現代政府的保障：所謂的正統信仰是：「為傷口抓癢，使得傷口惡化、惡臭及感染得更重的權力。」
眾奴隸的驅動者，即眾科學家，則永遠在為發明抓傷口的新方法而傷腦筋。

為什麼我們不知道抓傷口會使它惡化？佛陀向摩犍地耶解釋：

「……那些在過去、現在與未來能夠以一顆內在寂靜的心無渴地安住的沙門與婆羅門，他們都在如實地了知了有關欲樂的起因、消逝、滿足、怖畏與解脫之後，才能以一顆內在寂靜的心無渴地安住，而且是在捨棄對欲樂的貪愛、去除對欲樂的熱愛之後，他們才能以一顆內在寂靜的心無渴地安住。」

抓傷口的怖畏是苦──第一聖諦。抓傷口的滿足是貪愛。抓傷口的原因是無明。貪愛與無明是苦的原因──第二聖諦。抓傷口的消逝與解脫是第三聖諦──涅槃。只要對抓傷口之苦、抓傷口之因、抓傷口之滅盡還有無明，人們便會繼續抓傷口，使得傷口惡化。

佛陀接著向摩犍地耶開示抓傷口之滅盡，即涅槃，以及導向滅盡抓傷口之道。佛陀說：

健康是最大的利益，涅槃是至上的寂樂，

（ârogyaparamà làbhà, Nibbàna§ parama§ sukha§）
八正道是至上之道，它安全地導向不死。

（aññhaïgiko ca maggàna§, khema§ amatagàminan'ti）

摩犍地耶稱讚佛陀的這些話，然後用手擦自己的肢體，說：「這是該健康，喬達摩大師，這是該涅槃，因為我現在既健康又快樂，沒有任何東西令我苦惱。」

摩犍地耶才剛剛對於和佛陀的討論作了很有智慧的結論，但其諸根已不靈至不了解自己便是這麼一個痲瘋病人。我們也一直如此。我們聽聞佛法，說「善哉！善哉！善哉！」，然後起身，跟往常一樣地作為。我們的見解還是一樣，因為我們認為佛法只是一種信仰，是一種哲學，是一種理論，包含與我們無關的分析與譬喻：我們認為它只與古印度的人民有關，不是與現代世界的人民有關，不是與因為現代科學和現代社會經濟的情況而帶來的大進展有關。

但摩犍地耶是否只屬於古印度？完全不是。把可見的身體部分（毛髮、皮膚與肌肉）視為我，再視年輕及所謂健康的身體為涅槃是現代正統信仰的根本教義
。身體是什麼？它沒有心：無心。我們在無心的東西裡尋找心的寂靜與快樂。這好比擠牛角以獲取牛奶。

佛陀向摩犍地耶解釋：

「摩犍地耶，假設有個天生的瞎子，不能見到暗與亮的影像，不能見到青、黃、紅或粉紅色，不能見到平坦與不平坦的東西，不能見到星星或日月。他可能會聽到一位視覺良好的人說：『先生，美麗、無染又清淨的白布真好！』〔聽後〕他去尋找一塊白布。此時，有個男人用一件髒衣來欺騙他，說：『善士，這塊美麗、無染又清淨的白布給你。』他便會接過來把它穿上，對它感到很滿意，因而說了如此滿足的話：『先生，美麗、無染又清淨的白布真好！』摩犍地耶，你認為如何？當該天生的瞎子把那件髒衣接過來穿上，對它感到很滿意，因而說了如此滿足的話：『先生，美麗、無染又清淨的白布真好！』時，他是有知見地這麼做，還是基於相信那位視覺良好的人才這麼做？」

「尊者，他是無知無見地、基於相信那位視覺良好的人而這麼做。」

今天的瞎子又怎麼說？他聽收音機、看電視，然後說：「先生，在過去三百年裡，科學的進展的確太令人驚嘆了：未來，我們將能夠在地球上獲得美麗、無染又清淨的涅槃！」是誰用這種見解騙了他？媒體與現代科學，換句話說便是生意的利益。媒體與現代科學的目的不是教育，而是生意。因此，現代檢查的準繩是大眾的要求：抓到最多人的癢，賺最多的錢。大眾的要求控制了媒體、政治舞台與教育。這是盲目、無明、受媒體左右的大多數選民的獨裁政府；雖然有言論的自由，媒體卻只聽取廣受歡迎的言論。如果佛陀出現在今天，他將會連插嘴說一句話都辦不到。自由與民主就是這樣罷了。

盲目的人接受、採納且滿足於媒體裡的流行見解。他是有知見地這麼做，還是基於盲目的信心？他無知無見地做、基於盲目的信心、不質疑、天真的信心與輕易相信他人，這即是現代科學的生命之血。現代科學只是不痛不癢地談到苦；在許多情況裡，它只是加劇苦，而在一切的情況裡，以對苦、苦集、解脫苦與導向解脫苦之道的更多無知來惡化它。它視苦為只是政治工程與物質工程的問題：政治工程便會抹殺一切事物之間的差異，使得一切事物平等，因此便算是好的（行動、人、我慢、見解、宗教、趣向涅槃之道、涅槃等等）；物質工程則要填滿無底深淵，即我們在眼、耳、鼻、舌、身與意上的貪愛。這些都是承諾與將來。我們被什麼欺騙了？空前的名色迷惑：空前的諸根不靈（抓癢、抓癢、抓癢），以及基於對自稱有知見的盲目者的盲目信心盲目地投票。

佛陀向摩犍地耶解釋這種盲目：

「摩犍地耶，雖然此身是病，是瘤，是鏢，是災難，是苦惱，但你卻說此身為：『這是該健康，喬達摩大師，這是該涅槃。』摩犍地耶，你沒有能夠讓你知健康、見涅槃的聖見（ariyena cakkhunà）。」

透過佛陀的這些話，摩犍地耶的波羅蜜產生了作用，因為現在他捨棄了無知的見解，請求佛陀教他法，以便他能夠知健康、見涅槃。佛陀拒絕了。佛陀說，如果一位醫師醫治瞎子，但不成功，那將會使得醫師疲憊：在此是使得佛陀疲憊。然後，摩犍地耶再次請求說法。

那時候，佛陀解釋，如果該瞎子的瞎眼被治癒了，他便會見到髒衣的真面目，因而對它失去興趣。他也可能會很生氣用髒衣來欺騙他的人。

「同樣地，摩犍地耶，如果我如此教你法：『這是該健康，這是該涅槃』，你可能會知健康、見涅槃。在你的見生起時，你對五取蘊的欲貪也可能會同時被捨棄。」

在此，佛陀解釋，摩犍地耶可能會知健康、見涅槃：他可能會知見抓癢的怖畏、抓癢的原因及解脫抓癢。他可能會失去對抓癢的欲與貪；他可能會不再視五取蘊為我；他可能會視五蘊為只是五蘊：色、受、想、行與識。

「這時候，你可能會想：

『我真的被此心欺騙、詐騙與欺瞞了很久。

因為在執取時，

我執取的只是色、

我執取的只是受、

我執取的只是想、

我執取的只是行、

我執取的只是識。

緣於我的執取，有〔生起〕；

緣於有，生〔生起〕；

緣於生，老、死、愁、悲、苦、憂、惱生起。

這即是整個苦蘊的集起。』」

在此，佛陀解釋，摩犍地耶可能會知見，當他以為他是在執取自我時，他只是被五蘊、有、生與苦欺騙罷了。這只是以另一種方式來說，摩犍地耶可能會知見，當他以為他是在執取永恆的我時，他只是被緣生的愛、受、觸、六處、名色、識、行與無明欺騙罷了。

摩犍地耶再次請求佛陀醫治其盲目，教他如何知健康、見涅槃。

此時，佛陀說：「那麼，摩犍地耶，你應親近善士（sappurise）。」

之前我們已經提過善士。他們遵從佛陀，意思是他們修行佛陀所教之法──正法（Saddhamma）──以便證悟涅槃。證悟涅槃的方法只有透過修行正法，即佛陀的八聖道分：
1. 戒（sãla）：正語、正業、正命。

2. 定（samàdhi）：正精進、正念、正定。

3. 慧（pa¤¤à）：正見、正思惟。

「當你親近善士，你將會聽到正法（Saddhamma）。」

由於善士修行正法，所以他們也說正法。他們不會誤導人。

「當你聽到正法，你將會根據正法修行。」

如果我們聽聞正法，我們的修行正如法所說的好：該修行即是佛陀的八聖道分。

「當你根據正法修行，你自己將會如此知見：

『這些〔五蘊〕是病，是瘤，是鏢；

但在此這些病、瘤與鏢滅盡無餘。

我的執取滅盡時，有也滅盡；

有滅盡時，生也滅盡；

生滅盡時，老、死、愁、悲、苦、憂、惱也滅盡。

這即是整個苦蘊的滅盡。』」

修行正法能夠導向涅槃
：否則它便不是正法。當我們根據正法修行，我們抓掉了無明，意即我們抓掉了苦，傷口癒合了，我們變成自己的主人，意即我們證悟了涅槃。

透過佛陀的勸導，摩犍地耶的信心大增：他請求且獲得出家成為比丘。從善士──他的比丘同修──那裡學習了比丘的根本修行，他歸隱森林、獨處及精進地依照正法修行。很快地，他證悟了梵行的至上目標；人們即是為此出家成為比丘：他成了阿羅漢。正如佛陀在菩提樹下時了知，他也了知：

生已滅盡（Khãõà jàti），

梵行已立（vusita§ brahmacariya§），
應作皆辦（kata§ karaõãya§），

不受後有（nàpara§ itthattàyà）。

謝謝。
世界的盡頭
應循所邀講的題目四聖諦（cattàri ariyasaccàni），今天的開示是有關第三聖諦──苦滅聖諦（dukkhanirodha§ ariyasacca§）──的五堂開示的第二堂。

正如上一回提到的，苦滅可以被視為是一切宗教的終極目標。根據個別宗教的教義，個別宗教有自己對苦滅的見解。上一回，我們根據貪欲與物質發展的宗教──現代正統信仰──的見解來討論涅槃。今天，我們要討論更多對涅槃的見解，因為開始了解什麼是涅槃的其中一個好方法便是：了解什麼不是涅槃。

首先有這麼一種見解：可以透過一切精神上的修行來證悟涅槃。這是「開明」的見解，對涅槃持有民主與政治上正確的見解：「一切通往涅槃之道都是平等的；一切的涅槃都是平等的。不需要認為佛陀的教法是獨特的。不需要這麼偏愛精英。」大家都聽過這種見解，不是嗎？由於如此，現在甚至提到「宗教」也會令人反感：現在人們必須說「精神傳統」，就像只是品味或情況的問題。這是貪欲論的必然結果。

有一次，有一位名叫須拔陀（Subhadda）的沙門問佛陀有關當時的所有聞名導師：

「他們是否都已經正如他們所說地證悟的真諦，或其中一人已經證悟了它，或有些已經證悟了它，但有些則還沒有證悟？」

佛陀答道：

「夠了，須拔陀，不必理會他們全部都已經證悟，或全部都沒有證悟，或有些已經證悟真諦，我將教你法。」

佛陀接著解釋：

「無論什麼法與律，

只要沒有八聖道分（ariyo aññhaïgiko maggo na upalabbhati），

便沒有〔第一種〕沙門（samaõopi tattha na upalabbhati），

沒有第二種沙門，

沒有第三種沙門，

沒有第四種沙門。」
這是指沒有八聖道分便沒有須陀洹，沒有斯陀含，沒有阿那含，及沒有阿羅漢，也就是說沒有證悟涅槃──苦的止息。

這是為何菩薩證悟佛果的因緣是他發現及修行八聖道分、發現緣起。佛陀解釋：

「諸比丘，我見到過去圓滿覺悟的諸佛所行的古道、古徑。該古道、古徑是什麼？它便是此八聖道分。我跟隨該古道，透過這麼做，我已經親自了知老死（第一聖諦）、它的起因（第二聖諦）、它的滅盡（第三聖諦）及導致它滅盡之道（第四聖諦）。」
便是在他重新發現法（四聖諦）時，菩薩在最後一生成為阿羅漢、佛陀；作為一位剛證悟的佛陀，他重新建立僧團。只有在過去的佛教滅後，這才能夠發生。佛陀解釋：

「這是不可能的、不可能發生的，即兩位阿羅漢（dve arahanto）、圓滿覺悟的佛陀（sammàsambuddhà）同時出現在同一個世界：絕無這種可能性。」

這就是說菩薩不可能是任何一種聖人。為什麼呢？因為正如佛陀解釋，其中三個須陀洹支便是對佛、法、僧擁有完全的信心
。因此，如果菩薩在成為阿羅漢、佛陀之前已經是個聖人，他就是對不曾見過、不曾聽聞的事擁有完全的信心：對不曾見過、不曾聽聞的事擁有完全的信心並是智慧之相，而是愚痴之相。再者，如果我們的菩薩在成為阿羅漢、佛陀之前已經是個聖人，他就已經有一尊佛之法（八聖道分）為師，也就是說他沒有可以理解的理由先向另外兩位導師求教（他們的因為不能導向涅槃而被他排除），也沒有理由花六年的時間修行無用的苦行
。菩薩會成為阿羅漢、佛陀，便是他會重新發現法（八聖道分），以及重新建立僧團。他不可能已經對佛、法、僧擁有完全的信心及了知。咖啡樹不能夠長出一杯杯熱騰騰、具備奶精、糖、小托碟與銀匙；咖啡樹只能夠長出未經加工的生咖啡豆：這是自然法則。

修行八聖道分是證悟涅槃的因緣。那麼，修行八聖道分的因緣又是什麼？正見（sammàdiññhi）。佛陀解釋：

「其中，諸比丘，正見先生起。正見如何先生起？他了知邪見（micchàdiññhi）為邪見、正見為正見：這是他的正見。」

這就是說，首先我們必須了知什麼是什麼。當然，對於佛陀在此所指的，在比較高的層次是指了知究竟法。但即使還未達到那個程度，我們必須擁有已經歸依佛法僧三寶者的基本正見。這就是說，我們必須對涅槃（苦滅）擁有足夠的正見，以便知道它便是無明與生死輪迴的盡頭。

佛陀解釋，除非有正見，否則便不會有正語、正業與正命，不會有正精進、正念與正定，不會有正見與正思惟。佛陀解釋，其結果是不會有阿羅漢的十聖道分中的第九與第十道分
：正智（sammà¤àõa）與正解脫（sammàvimutti）。

這很直接：戒難培育與保持，因為它涉及抑制與控制我們的本性驅動力。同樣地，定也與我們的本性相反。慧則是最難，因為我們必須非常勤奮地學習才能了解深奧的佛法，我們也必須非常勤奮地修禪以便知見它：我們的無明本性是根深蒂固的。如果能夠透過另一種更容易的方法證悟涅槃（苦滅），佛陀肯定會轉教另一種方法：自然法則不會遵從政治正確性的教條。諸佛不發明八聖道分，他們重新發現它。

因此，我們可以理解，對於導向涅槃（苦滅）的唯一道路、唯一的涅槃之本性及證悟唯一的涅槃擁有足夠的正見是多麼地重要。否則，佛陀說，我們便可能修行「非善士法」（asappurisa dhammo）
，行走在「黑暗之道」（kaõha maggo）
──「非聖道」（anariya maggo）
；我們可能行走在魔王的八分邪道（aññhaïgika micchà magga）。這種道會導向哪裡？它導向持續不斷的無明、投生、老、病與死，而不是滅盡這一切的涅槃。

且讓我們暫時放下佛陀的八聖道分，繼續探討要了解涅槃與證悟涅槃所需要知道的一些事項。

首先，我們需要了解，涅槃並不是一個地方。有一次，有一位名叫赤馬（Rohitassa）的年輕天神問佛陀，世界的盡頭、生死輪迴之苦的滅盡是否是能夠透過穿梭這世界達到的地方。佛陀的回答是很明確的：

「賢友，關於世界的盡頭，即人不生、不老、不死、不逝世及不重生之境：我說它是不能夠透過穿梭〔空間〕知見的。」
這就是說，世界的盡頭（生死輪迴與苦的盡頭）不能夠在外在的（東、南、西或北）無邊世界中的某個地方找到：世界的盡頭只有在諸行滅盡、名色滅盡時才能找到。佛陀向赤馬天神解釋：

「然而，賢友，我說，沒有達到世界的盡頭（lokassa anta§），便不能結束苦（dukkhassa antakiriya§）。」

赤馬說的是外在的世界盡頭；佛陀說的則是組成我們的世界的世界盡頭，在此，名色法是我們的身心，是無止盡的生死輪迴，是第一聖諦：苦。

佛陀向赤馬解釋：

「賢友，即在此有想（sasa¤¤imhi）、有意（samanake）的一噚長軀體裡（byàmamatte kaëevare），我說它有世界（loka¤ca pa¤¤apemi）、世界的起源（loka samudaya¤ca）、世界的滅盡（loka nirodha¤ca）及導向世界滅盡之道（loka nirodha gàmini¤ca pañipada）。」

我們的軀體是色法。想（sa¤¤à）與意（mano）是名法。我們的名色是我們能夠找到四聖諦的唯一之處，而且唯有透過了知四聖諦，我們才能夠達到名色的滅盡，也就是苦與生死輪迴的滅盡、世界的盡頭。

相信涅槃（苦與生死輪迴的滅盡）是一個地方可以顯示出認為涅槃是一個生命界的邪見。我們可能會想：「是的，我知道世間的一切東西都是無常與苦，我也知道涅槃不是如此。這就是說，涅槃必定是超越此世間、獨特、至上、神奇的天堂，擁有永遠的快樂，投生該處的人長生不死。真是好極了！」

佛陀解釋，有一次有一位名叫巴卡（Baka）的梵天神對他所處之界持有這種見解。他想：「這是常的，這是永遠存在的，這是永恆的，這是遍滿一切的，這不會死，因為這不生、不老、不死、不重生，除此之外即無解脫。」

對於這點，佛陀說：「巴卡梵天神已經墮入無明。」
這種墮入是自然的，因為它與我們無明的夢想相符。它受到我論取（attavàdupà​dà​na§）或顯現為常見（sassata diññhi）的身見（sakkàya diññhi）驅使。在梵天界這樣的地方，這種錯誤的觀念來得更加自然，因為該處只有快樂，而且壽命非常非常的長。

接著，佛陀向迷惑的梵天神解釋證悟涅槃：

「不見識（vi¤¤àõa§ anidassana§）、無盡（ananta§）、一切光明（sabbato pabha§）、無地的本質
、無水的本質、無火的本質、無風的本質、無有情的本質、無天神的本質、無梵天神的本質、無一切的本質。」

地、水、火與風是色法，有情、天神與梵天神是名色法，而一切則包括一切名色法。但涅槃則無這些法：它無色法的形象，也無名色法的形象。因此，涅槃甚至無光明與黑暗。

有一次，佛陀向一位名叫伽瓦達（Kevañña）的居士解釋涅槃：

「在此，水、地、火與風無立足處；在此，長與短、粗與細、美與醜、名與色，這一切都滅盡無餘（asesa§ uparujjhati）。」

這一切名詞都包括在最後兩個：名與色。因此，涅槃並非名色，涅槃沒有名色，涅槃並不在名色之中，名色也不在涅槃之中。涅槃沒有名色，沒有任何有為法：涅槃是無為的（asaïkhata）。這是為何不可見、無盡與光明的並不是涅槃，而是知見涅槃的識。這又是怎麼發生的呢？

培育禪那時，我們的心變得越來越清淨，因為煩惱已經被鎮伏得越來越牢固。修行觀禪時，我們的心也變得越來越清淨，因為無明已經被鎮伏。心的清淨顯現為光明。佛陀針對這點而說：

「諸比丘，此心極光淨（pabhassaram-ida§, bhikkhave, citta§）
；由於外來的隨煩惱而被污染（àgantukehi upakkilesehi upakkiliññha§）。諸比丘，沒有了外來隨煩惱的干擾，此心極光淨。」

這光明也就是佛陀所說的智慧之光（pa¤¤à-pabhà）：

「諸比丘，有四種光。是哪四種？月光、日光、火光與智慧之光。」

若要了解它，最好且最清楚的方法便是培育定力：即使在證得禪那之前，心已經不受煩惱干擾，因此其自然的光明便顯現了出來。由於涅槃沒有形象，最清淨的心當然是知見涅槃之心：其時，心最光淨、最明亮。這是為何在描述自己證悟佛果時，佛陀說到光明（àloko）：

「關於未聞之法，見生起（cakkhu§ udapàdi）、智生起（¤àõa§ udapàdi）、慧生起（pa¤¤à udapàdi）、明生起（vijjà udapàdi）、光明生起（àloko udapàdi）。」

因此，雖然從一個角度來看，涅槃擁有寂、樂等相與本質，但從另一個角度來看，它擁有「無形象、無本質」的相與本質。

有一次，舍利弗尊者解釋這一點。他說
：「賢友，此涅槃是樂（sukhamida§, àvuso, Nibbàna§）；賢友，此涅槃是樂。」當時有人問他，涅槃沒有感受（natthi vedayita），怎麼會是樂，他就解釋：「賢友，即因沒有感受，所以它是樂。」
便是因為沒有色、聲、香、味、觸、受、想或行給眼、耳、鼻、舌、身或意執取，涅槃稱為「無相」（animitta）。

換言之，涅槃與名、色、空間、有或沒有無關。因此，它與一切無關，例如遍滿整個宇宙之心
、一切法的真如本性、原來的實質（這只是我的另一個名詞）、存在的根本、生命的根源與世界。這是我們容易墮入的另一種邪見：認為涅槃是生命的根源、起點、原來的實質等等。

佛陀解釋世界的起源：

「諸比丘，世界的起源（lokassa  samudayo）是什麼？

依靠眼與色，眼識生起……

依靠耳與聲，耳識生起……

依靠鼻與香，鼻識生起……

依靠舌與味，舌識生起……

依靠身與觸，身識生起……

依靠意與法，意識生起……

這三者的集合是觸。

觸緣生受；

受緣生愛；

愛緣生取；

取緣生有；

有緣生生；

生緣生老死、愁、悲、苦、憂、惱。」

在此，佛陀解釋「觸」是世界的起源。然而，正如我們已經長篇地討論的，佛陀也解釋緣生觸的是六處，緣生六處的是名色，緣生名色的是識，緣生識的是行，以及緣生這一切的是無明。世界的起源不是涅槃，而是無明。這是第二聖諦。

涅槃不是世界的起源，不是苦的起源；涅槃是世界的盡頭，是苦的盡頭。正如佛陀向伽瓦達（Kevañña）解釋：「這一切都滅盡無餘（asesa§ uparujjhati）。」
涅槃不是世界的起源，涅槃是世界的盡頭。佛陀解釋：

「諸比丘，世界的盡頭（lokassa  atthaïgamo）是什麼？

依靠眼與色，眼識生起……

依靠耳與聲，耳識生起……

依靠鼻與香，鼻識生起……

依靠舌與味，舌識生起……

依靠身與觸，身識生起……

依靠意與法，意識生起……

這三者的集合是觸。

觸緣生受；

受緣生愛。

但此愛滅盡無餘，取即滅盡；

由於取滅盡，有滅盡；

由於有滅盡，生滅盡；

由於生滅盡，老死、愁、悲、苦、憂、惱滅盡。」

我們可能會執取邪見，說：「是的，是的，我知道無明與愛是苦的起源，但在那之前便（原本）有個涅槃：生死輪迴是過後才開始的。」很好。但或許有兩個小問題。

（一）正如我們討論過的，佛陀解釋生死輪迴：

「諸比丘，生死輪迴的起點無法得知。受到無明蒙蔽、貪愛束縛、來來去去地輪迴的諸有情的起點是無法得知的。」
也是我們已經討論過的，佛陀解釋：

「諸比丘，無明的起點無法得知〔例如〕：『在此之前沒有無明，但之後無明即生起。』然而，諸比丘，雖然這麼說，卻可知：『無明有其因緣。』無明有其食。」
正如我們討論過的，無明是苦的諸母之母，但即使如此，它也不是第一因，不是原來的實質：無明也有其因緣。說有個原來的實質便等同說有個「非緣起」的第一因。

如果我們不管佛陀之言，反而堅持生命的原來實質是涅槃，這便是說佛陀的教法是無稽之談。為什麼呢？因為如果在無明之前有個涅槃，那便是說涅槃是無明的因緣。這就是說原來有個涅槃，後來才有無明，然後佛出世來教導我們如何「回到」我們原來的心、「原來之境」，融入「遍滿整個宇宙之心」等等；而此心是我們以前不可何故、神奇地脫離的。

若是如此，在奇妙的未來裡，當我們都神奇地融入原來的心時，其實我們是證得了再次無明的因緣。這就是說，我們將無可避免地、神奇地因為無明而再次脫離了涅槃。這也就是說佛法只是一個很差勁的玩笑，因為它不能夠導向苦滅，只是毫無意義的艱苦修行。那麼，遠比這更容易的是投降。當我們相信有個原來的本質時，這便是我們無法不做的：我們無法不想修行善士法是沒有必要的，無法不想持戒、禪修與培育智慧是沒有必要的。

再者，既然涅槃是無明的盡頭，那便是說涅槃同時是無明的起點與盡頭兩者。這就是說，苦的起源與苦的盡頭是一樣的，也就是說它既不是起源也不是盡頭。香蕉是香蕉也不是香蕉。簡而言之，說有個原來的實質就是在說原來的無稽之談。可見唯一產生自原來實質的東西就是永無止盡的無稽之談。當然，唯一美化永無止盡的無稽之談的方法便是依附不可思議的神奇：「是的，它聽起來很不合理，但便是因為它真正非常深奧的法，非常非常深奧，以致只有adept mystic才能夠見到它，或甚至是想到它。」

很好，那隨我們的意思：我們的意、語、身業行是我們自己的財產。神奇宣言是無用的，因為神奇是依靠與取樂於自相矛盾、迷濛化、隱藏的含義等等。這不是佛陀的方法。這是為何如果我們這些佛教徒想要去除佛教神奇的面紗的話，我們能夠做得最好的便只是注重佛陀之言（Buddha Vacana）。

首先，我們可以看一看佛陀如何形容其教法：

「世尊之法善說（svàkkh​àto Bhagavata Dhammo）、當下可見（sandiññhiko）、無時（akàliko）、請來見（ehipassiko）、導向（opa​nay​​yiko）、當由智者親證（paccatta§ veditabbo vi¤¤uhã）。」

根據自然法則，只有出類拔萃的人──智者──才能夠了解法。正如我們所知，法不是佛陀發明的。佛陀解釋：

「諸比丘，什麼是緣起（pañiccasamuppàdo）？

諸比丘，生緣生老死（Jàtipaccayà, bhikkhave, jarà-maraõa§）。

無論是有如來出現或沒有如來出現，

該元素依然存在，即法、法的自然定律、緣起依然存在。

如來已證悟它、通達它。然後他解釋它、教導它、宣說它、建立它、分析它、闡明它。」

法是真諦、完整的真諦、除了真諦再無其他。

除非我們已經獲得智慧，不然便不能了解佛法。若是如此，佛陀便無法解救我們：佛陀無法解救地獄的眾生、動物、餓鬼，也無法解救人間、天界或更高生命界裡極其愚蠢的眾生。佛陀解釋：

「當如來已經如此解釋、教導、開顯、分析、闡明它〔法〕，如果有人不能知見，對於這樣愚蠢、盲目、無見、不能知見的凡夫，我又能夠做什麼？」
如實知見佛陀開顯之法並不是一個神奇的問題。因此，佛陀向阿難尊者說時，直接地排除了任何神奇的「密法」：

「阿難，我已經教導無內（an-antara§）、無外（a-bàhira§）之法：對於教法，如來沒有『導師之拳』（àcariya muññhi）。」

「導師之拳」是指導師緊握拳中不傳的某些教法。他可能會把這些教法緊握拳中，或只傳給幾個被選中的弟子。佛陀沒有這種導師之拳。

這是佛陀與其他一切導師之間的許多差別之一：他沒有給與特選的弟子的「密教」。為了證悟其教法中的至上果，其弟子們並不以任何方式依靠導師賜予「神慧」或「力量」。這些東西只是愚昧的崇拜對象，在諸佛的範圍之外。佛陀解釋：

「諸比丘，以前和現在，我所教的是苦與苦滅。」

他一而再地向眾比丘說：

「修禪吧，諸比丘，不要放逸，以免以後你們後悔。這是我們給與你們的指導。」

佛陀給與我們的指導是，我們必須精進地修行以證悟涅槃。這些修行是我們必須自己實踐的，沒有人能夠幫我們實踐，然後像傳流行性感冒地把它傳給我們。佛陀解釋：

淨與不淨只看自己，
無人能夠清淨他人。

以及：

你們必須自己努力，

如來只能指示道路。

今天我們所討論的，即對涅槃與證悟涅槃的邪見，是自然地產生自我們的我見、我們的我論取、我們的身見。因此，我們可以說，如果有任何（生死輪迴）世界的原來實質，那便是身見的原來無稽之談。我們很難解脫生死輪迴的原因便是它太原始了：我們的無稽之談是無始的。

我們的原來身見，也是我們認為證悟涅槃時我們便被滅盡的原因。這將會是討論涅槃（苦與生死輪迴的滅盡）的下一堂開示的開頭。

接著，請讓我以佛陀對證悟涅槃、成為阿羅漢的含義的描述來結束今天的開示
。有一次，有一位名叫都那（Doõa）的婆羅門行走時見到佛陀在樹下修禪。他極度受到佛陀的外表所吸引，以致他問佛陀在下一世會投生做什麼。佛陀解釋，由於他已經棄除了諸漏，他不可能再投生：

「婆羅門，正如一棵青、紅或白蓮花，雖然生在水裡、從水裡長出來，當它達到水面，它不受水沾濕地豎立。同樣地，婆羅門，雖然生在世間、在世間長大，克服了世間之後，我不受世間沾濕地安住。我是覺者，婆羅門，你當如此知我（Buddhoti ma§, Bràhmaõa, dhàrehi）。」

當你下一回見到一棵蓮花長出水面時，請你記得佛陀的譬喻。請讓它激勵你嘗試自己也成為蓮花，既高且乾地長在世間之上：既高且乾地長在原來的無稽之談、行、識、名色、六處、觸、受、愛、取、有、生、老死、愁、悲、苦、憂與惱之上。

謝謝。

粉碎沙堡
應循所邀講的題目四聖諦（cattàri ariyasaccàni），今天的開示是有關第三聖諦──苦滅聖諦（dukkhanirodha§ ariyasacca§），即證悟涅槃、阿羅漢道果──的六堂開示的第三堂。今天，我們要探討為什麼我們時常擁有對涅槃的無知見解，然後再探討什麼構成對涅槃的正確見解。

對涅槃的無知見解，至此我們已經討論的是貪欲涅槃（貪欲的進展）
、民主涅槃（一切涅槃都平等）、可以透過越渡到達的地方涅槃（它處於外在的某個空間）、作為一個生命界的涅槃（投生到一個永生的生命界）及潛藏於一切事物裡（我們已經擁有涅槃）、作為生命的原來實質的涅槃。

為什麼會產生這些對涅槃的無知見解？因為我論取（attavàdupàdàna§），這也可稱為身見（sakkàya diññhi）。身見因為我們視色、受、想、行與識這五蘊為我而生起。
身見有兩個極端：

1. 斷見（uccheda diññhi）：我們認為死亡時便會自動地證得涅槃，因為我們認為身體死亡便是滅盡自我：這是唯物論，也是現代正統信仰。

2. 常見（sassata diññhi）：我們想像涅槃為證得永生的境界；融入於永恆、遍滿整個宇宙的心；原來的實質等等，這以許多種形態呈現出來，包括現代的「精神」正統信仰。我們可能因此相信這種過程是自動地發生，或相信需要付出一些努力，也可能相信這只需要一種獨特的見解、上天的挑選等等。

然而，還有更古怪的極端：包含這兩種極端的極端。佛陀解釋：

「在此，比丘，某人擁有此見：『這是自我，這是世界：死後，我將常在、常存、永恆、不變：我將永遠存在。』」

這是常見。接著我們聽聞此法：

「他聽聞世尊或世尊的弟子教導，為了去除一切立足處、決定、纏擾、執著與潛在傾向，為了平息諸行，為了捨棄一切執取，為了滅盡貪愛，為了離欲，為了滅盡，為了涅槃的法。」

這是正法（Saddhamma），我們能夠聽聞它是很幸運的。然而，由於無明，我們可能誤解此正法：
「他這麼想：『這將被毀滅！我將會消逝！我將不復存在！』他因此憂愁、悲傷與哭泣；他搥胸痛哭、心煩意亂。」

首先，我們執持常見，然後對法產生信心，接著聽聞關於涅槃之法，因此感到不快，因為我們視涅槃為毀滅：我們的常見成為我們的斷見的因緣，接著我們可能會對法失去信心，感到不快，甚至生氣。我們可以稱它為迷惑的傑作。

由於誤解涅槃，我們曲解了佛陀的教法。佛陀解釋：

「我被某些沙門與婆羅門如此毫無根據地、無益地、虛假地及錯誤地曲解：『喬達摩沙門是誤導者（venayiko）：他教導有情之斷滅（sato sattassa uccheda§）、毀滅（vinàsa§）、非有（vibhava§）。』」

對於曲解佛陀的事件，在全世界的通史裡都可見到，甚至如今也還在發生。

然而，什麼是有情（satto）？有一次，有一位名叫啦達（Ràdha）的比丘問這個問題：

「尊者，說到『有情、有情（satto）』。尊者，因何說『有情』？」
佛陀解釋：

「啦達，透過對色的欲望、貪欲、耽樂與貪愛，有情緊緊地被黏著：因此稱之為有情。

啦達，透過對受……想……行……識的欲望、貪欲、耽樂與貪愛，有情緊緊地被黏著：因此稱之為有情。」

在此，佛陀是說五取蘊。正如剛提到的，身見是視五取蘊為我、緊黏著它們。

佛陀接著用沙堡的隱喻來解釋它：

「啦達，假設有些小男孩或小女孩在玩沙堡。對於那些沙堡，只要他們還不是無貪欲（ràga）、不是無欲望（chanda）、不是無喜愛（pema）、不是無渴望（pipàsà）、不是無慾念（pariëàha）、不是無貪愛（taõhà），他們便會重視它們、玩它們、珍惜它們、佔有它們。」

我們的五蘊是沙堡。第一座這樣的沙堡是無法得知的。我們已經建造了無數的沙堡，而且還繼續這麼做。嘗試叫小男孩去做他的功課：不，他不能夠把心投入做功課。但是他卻能夠把心投入建造沙堡，甚至在烈陽下這麼做好幾個小時。同樣地，我們覺得很難把心投入於法，卻很輕易地把心投入於說廢話、讀廢物、觀看很廢的電視節目好幾個小時。由於緊黏著我們的身見，我們緊黏著五座沙堡，就像小孩子們在沙灘上玩耍一般。

現在，且讓我們簡略地看一項分析。關於身見，佛陀舉出一個更詳細的分析來解釋我們緊黏著的沙堡。該經是《根本教示經》（Målapariyàya Sutta）：måla的意思是「根本」；pariyàya的意思是「教示」。佛陀向婆羅門出身、精通古老且神奇的吠陀教理的一群比丘開示這部經。在這之前，他們很迅速地掌握了佛法，因此以為佛法很容易，而感到驕傲，無法對佛陀謙虛與恭敬。在「現代佛法」裡，這種誤解幾乎是必要的；正如現在，當時這種對法的誤解也非常令人婉惜，因為它阻礙了在佛法上的進展。因此，佛陀開示該經的目的是粉碎那些比丘的我慢，以及毀壞他們可能還緊黏著的任何婆羅門教法。

開始時，佛陀說：

「諸比丘，我要給與你們一切法之根本教示（sabba dhamma måla-pariyàya§）。諦聽我將要說的話。」

在此，佛陀討論一切身（sakkàya sabba），就是說他討論我們的身見的根本
。我們的身見的根本是（正如佛陀向啦達尊者所解釋）我們緊黏著自己的沙堡，認為五取蘊是我。

佛陀接著說：

「在此，諸比丘，……無聞的凡夫（assutavà puthujjano）不恭敬聖者，不善於聖法（Ariya Dhammassa akovido），不受訓於聖法（Ariya Dhamme avinãto），不見善士（sappurisàna§ adassàvã），不善於善士法（sappurisadhammassa akovido），不受訓於善士法（sappurisadhamme avinãto），他想像地為地……想像水為水……想像火為火……想像風為風。」
無聞的凡夫是大多數的選民。地、水、火與風是屬於色法的四界：我們的身體或外在的色法，例如別人的身體、我們的物質財產、甚至是一座沙堡。

佛陀接著解釋，由於貪愛、我慢與邪見（這一切都由無明產生），我們以五種方式來看四界（例如我們的身體）：

1. 「他想像〔自己為〕地……水……火……風。」

我們認為自己的身體是我們的自我。

2. 「他想像〔自己〕在地……水……火……風之中。」

我們認為我們的自我存在自己的身體裡面，例如認為有同一個心識住在自己的身體裡面。

3. 「他想像〔自己在〕地……水……火……風之外。」

我們認為我們的自我存在自己的身體外面，例如認為那是一個在飄浮的心識

4. 「他想像地……水……火……風為『我的』。」

我們認為我們擁有自己的身體。

5. 「他極樂於地……水……火……風。」

我們耽樂於自己的身體。

我們耽樂的這個身體是什麼？之前我們已經討論過了。它是我們的頭髮等等。我們把自己的金髮染成黑色，把自己的黑髮染成金色（有時則是紅色），我們也染自己的白髮（「現在我的頭髮已經不白，因此我不老：我很年輕！」）。男人樂於上唇的毛（髭），或樂於每天剃掉它，首飾則幫他炫耀自己的財富（沉重的金鍊、金戒指、勞力士金錶，甚至是偽造品）。從孩提早期開始，女性便被教導樂於自己的身體、展露自己的身體：舉例而言，她被教導樂於自己的長髮（奢侈的美髮）、樂於自己的睫毛（用染睫毛膏讓它們看來更長）、樂於自己的嘴唇（最令人喜愛的是口紅，用以表現青春與色欲）、樂於自己的耳朵（耳環）、樂於香水（以掩飾身體的自然臭味）、樂於自己的指甲（如動物的長指甲，以及表現色欲的紅指甲油）。為了表現青春，她剃掉腳毛，甚至拔掉難看的毛（這是很痛的）；她在頸項、手腕、手指（甚至足踝）戴著首飾，暴露自己的皮膚（時常是皺皺的）與肉體（時常是肥胖或鬆弛的）。在此，公主與妓女是平等的，透過所謂的解放婦女，自囚式的崇拜身體表現狂群眾的人數已經突破且不斷突破新高。

然而，樂於身體及想像身體為我是毫無止盡的，無論是男或女、年輕或年老、強健或病弱、高或矮、胖或瘦、強或弱、自己或別人的身體：雖然身體有不同的形狀與大小。無論如何，我們都視它為「我」、常、樂與淨。對於所擁有的物質財產，我們也如此看待它們。

為什麼會這樣？佛陀解釋：

此身乃骨城，
塗上血與肉，
其內儲藏著：

老死、慢、虛偽。

如果透過禪修透視究竟色法，就會了知身體便只是地界的硬、粗、重、軟、滑與輕；水界的黏與流；火界的熱與冷；風界的支持與推動；以及顏色與氣味：這兩者是所造色。

佛陀接著解釋我們如何執著其他眾生：

「他想像生物（bhåte）為生物。他想像天神為天神。他想像梵天神為梵天神。〔以及其他界的眾生。〕」
我們說人是萬物之靈，比動物優越。這滿足了我們的我慢，肯定了對我們認為劣等或「無用」的生物的殺害
是有理的。同時，為了肯定我們的貪欲有理，我們把人比喻為動物：「為什麼要抑制本性的衝動？」因此我們可能會發願投生為某個界裡的某種有情。

接著，佛陀解釋我們如何也執著五根及它們的目標：

「他想像所見為所見……所聞為所聞……所感為所感〔香、味、觸〕。」

這是現代正統信仰，我們已經透過痲瘋病人及穿髒衣的瞎子
來討論它，還記得嗎？我們執著呈現於五根的東西。就讓我們看一看在用餐之前、當時與之後，我們對食物的思惟：「啊，好香呀！」「嗯！看那個！多好吃啊！」我們不只是用嘴巴來吃，也不只是為了維持身體而吃；我們是為了欲樂而用眼、耳、鼻、舌與身來吃，口味則變得越來越精細：心裡想的都是食物。這種佔據心的念頭與工業的發展表示，在整個所謂的文明世界裡，每天都有無數的雞、豬、牛、魚及其他海底生物遭受無法言喻的折磨、無法言喻的殘害、無法言喻的驚嚇、無法言喻的痛苦及無法言喻的死亡。

然而，眼睛並不滿足於看，肚子也不滿足於吃飽食物。佛陀解釋我們如何也執著第六根及其目標：

「他想像所識知為所識知〔心念：受、想、念頭、記憶、幻想等等〕。」

這是執著最重要的來源，因為我們便是在此增加對五根的體驗：我是男人，妳是女人，我來自馬來西亞，你來自意大利，他是亞洲人，她是西方人，他們是外國人，我們是女權主義者，你們是大男人主義者，他們年輕，我們老了，我們是平等的，等等。是否還記得，當我們是小孩子時，我們如何執著自己的年齡？「我十歲半！」「我差不多十二歲了！」長得越大時，我們並不變得更有智慧，而是對我們的年齡更加「敏感」（幾乎在每一種情況裡，「敏感」只是形容「我慢」的禮貌字眼。）。

接著，佛陀解釋我們如何把東西想像為一樣及多樣：

「他想像一性為一性（ekatta§）……想像多樣化為多樣化（¤ànatta§）……」

這是禪那的一性對比五根的多樣化。一性是有規律，多樣化則沒有規律。想像一性時，我們的身、語、意作為一致；想像多樣化時，我們的作為則不一致，因此可能會迷惑及自相矛盾：其教條是「開明」與「多元主義」。執著多樣化是現代社會裡，瘋狂且複雜地增長的貪欲、政治課題及政黨的根本。它是六根的消費主義，被視為是現代發展所帶來的幸福之一。反之，一性則會導致原教旨主義及狹隘偏執：其教條是我們執著的一切主義──佛教、資本主義、共產主義、女權主義、自由主義、政治正確主義等等──甚至有時需要捨棄理智。

佛陀接著解釋：

「他想像一切為一切（sabba§）。」

這是想像自己與其他一切東西為一體：這是許多宗教與哲學的根本，例如一體論；認為究竟上只有物質的現代見解；認為只有一種究竟元素、一切毫無差異的見解。但也有多元主義的見解，例如認為一切事物都是一大群的神或實質，也有認為一切事物只是看法不同的現代見解，這種見解認為一切見解與作為在根本上是有益且正確的。這源於變幻莫測的貪欲，即現代正統信仰：「我喜歡的是好的！我不喜歡的就是不好的！」我們做我們認為是對的。當然，由於我們的喜好不同，而且不斷地變化，我們變得迷惑，又因為身見，結果我們要求把一切事物視為同樣的好。其結果是自相矛盾：欲樂的道德──道德的貪欲。

這一切無知想像的結果是：

「他想像涅槃為涅槃。

想像涅槃為涅槃之後，

他想像〔自己為〕涅槃；

他想像〔自己〕在涅槃之中；

他想像〔自己〕在涅槃之外；

他想像涅槃為『我的』；

他樂於涅槃。」

這便是說，我們對真實法有錯誤的見解且執著它；我們也對涅槃有錯誤的見解且執著它。對於佛陀所討論的這一切想像，我們也想像它們為涅槃。舉例而言，我們想像涅槃為可以取樂的欲樂，想像它為投生到其他界，想像它為「我的」禪修境界。我們甚至想像涅槃為「潛藏」在一切事物裡的唯一究竟法
，從桌上的湯麵，到我們「內在、潛在的菩提本性」：我們認為自己及其他一切人，甚至一切事物，都擁有潛在的涅槃、佛性。依此見解，我們想像自己已經存在於涅槃之中，想像生死輪迴是極其美妙的，因為我們想像無明、苦、老與死只是幻覺罷了。

接著，我們可能會說：「在究竟上，我們怎麼想像涅槃又有什麼關係？反正它只能透過證悟來了知。」其答案是：「如果我們不要證悟涅槃，不要滅盡無明、輪迴與痛苦，那麼，無論我們怎麼想都沒有差別：越無明越好。在這種情況之下，佛法也不需要。然而，佛陀是為了那些想要證悟涅槃，想要滅盡無明、輪迴與痛苦的人而教法。在這種情況之下，他教導我們需要不取樂事物，因為那不是涅槃，也不能導向涅槃──無明、輪迴與痛苦之滅盡。」當然，在我們能夠停止取樂事物之前，或甚至想要停止取樂事物之前，我們必須了解，這是應當做的。如此，我們也避免曲解佛陀。佛陀解釋：

「諸比丘，樂於色者樂於苦。我說，樂於苦者沒有脫離苦。樂於受者……樂於想者……樂於行者……樂於識者樂於苦。我說，樂於苦者沒有脫離苦。」

換句話說，樂於世界是樂於苦。樂於大自然──美麗的花兒、在老橡樹上唱歌的夜鶯、在閃爍的蔚藍大海昇起的光耀日出等等──便是樂於世界和樂於苦。如果有人把那棵老橡樹砍倒取柴，我們會變得多麼情緒化。感到不快是苦，因為取樂而產生，而取樂則是貪愛與無明。

如何停止取樂？佛陀解釋：

「諸比丘，阿羅漢比丘諸漏已滅（khãõàsavo）、梵行已立（vusitavà）、應作皆辦（kata-karaõãyo）、重擔已卸（ohita-bhàro）、目的已達（anuppatta-sadattho）、有結已滅（parikkhãõa-bhava-sa§yojano）且已透過終極智解脫（sammada¤¤à-vimutto），他如實了知地為地。」

這是阿羅漢。阿羅漢不會對事物執持奇怪的觀念：他如實了知諸法：

「如實了知地為地之後，

他不想像〔自己為〕地；

他不想像〔自己〕在地之中；

他不想像〔自己〕在地之外；

他不想像地為『我的』；

他不樂於地。」
如何分辨阿羅漢和無聞凡夫？無聞凡夫錯誤地想像事物，結果他想像自己便是那些事物，因而樂於它們；阿羅漢如實地了知事物，結果不能夠樂於它們：他了知地界便只是地界而無他。

同樣地，他如實了知水為水……火為火……風為風……生物為生物……所見為所見……所聞為所聞……所感為所感……所識知為所識知……一性為一性……多樣化為多樣化……一切為一切……。

阿羅漢了知這些事物是什麼，不會對它們感到迷惑，了知它們都是無常、苦、無我。怎麼樣呢？佛陀解釋：

「他如實了知涅槃為涅槃。

如實了知涅槃為涅槃之後，

他不想像〔自己為〕涅槃；

他不想像〔自己〕在涅槃之中；

他不想像〔自己〕在涅槃之外；

他不想像涅槃為『我的』；

他不樂於涅槃。」
非阿羅漢擁有對涅槃的一切邪見，因為他不如實了知涅槃：他只知道沙堡，由於不如實了知，他想像它為涅槃。結果他想像自己為涅槃，或在涅槃之中，或在涅槃之外，或想像涅槃為「我的」，或樂於涅槃。反之，阿羅漢不這麼想像。佛陀解釋：

「為何如此？我說，因為他〔阿羅漢〕已徹知它。

因為透過滅盡貪欲（khayà-ràgassa），他已無貪欲（vãta-ràgattà）。

因為透過滅盡瞋恨（khayà-dosassa），他已無瞋恨（vãta-dosattà）。

因為透過滅盡愚痴（khayà-mohassa），他已無愚痴（vãta-mohattà）。」

成為阿羅漢時，我們不再建造沙堡，不再樂於它們，因為我們已經滅盡了貪、瞋、痴。如何才能證悟阿羅漢道果？佛陀解釋：

「在此，諸比丘，比丘培育

以去除貪欲為終極目標（ràga-vinaya-pariyosàna§）、

以去除瞋恨為終極目標（dosa-vinaya-pariyosàna§）、

以去除愚痴為終極目標（moha-vinaya-pariyosàna§）、

以不死為基礎（amatogadha§）、

以不死為目的地（amata-paràyana§）、

以不死終極目標（amata-pariyosàna§）、

朝向涅槃（nibbàna-ninna§）、

倒向涅槃（nibbàna-poõa§）

及傾向涅槃（nibbàna-pabbhàra§）的正見〔、正思惟、正語、正業、正命、正精進、正念、正定〕。」

佛陀透過重新發現八聖道分而成為圓滿覺悟的阿羅漢。然而，圓滿覺悟的佛陀與阿羅漢比丘之間的阿羅漢道果有什麼差別？佛陀解釋：

「諸比丘，如來、阿羅漢、圓滿覺悟的佛陀如實了知地為地……水為水……火為火……風為風……生物為生物……所見為所見……所聞為所聞……所感為所感……所識知為所識知……一性為一性……多樣化為多樣化……一切為一切……

他如實了知涅槃為涅槃。

如實了知涅槃為涅槃之後，

他不想像〔自己為〕涅槃；

他不想像〔自己〕在涅槃之中；

他不想像〔自己〕在涅槃之外；

他不想像涅槃為『我的』；

他不樂於涅槃。」
以及：

「為何如此？我說，因為如來已經毫無遺漏地徹知它。」

佛陀已經斷除一切煩惱，因此他是阿羅漢，在這一點他與其他阿羅漢沒有差別。但他已經證悟佛果，無限地了知一切行法，即使其弟子們已經證悟涅槃，也只能夠了知有限的行法。

再者，佛陀解釋為什麼他不會想像事物，或樂於事物：

「為何如此？因為他已了知：『取樂是苦的根本（nandã dukkhassa måla）』及『〔緣於〕有，便有生，已生者便有老死（bhavà jàti bhutassa jarà-maraõa）。』因此，諸比丘，我說，透過完全毀滅（khayà）、離欲（viràgà）、滅盡（nirodhà）、捨離（càgà）、遣離（pañinissaggà）一切貪愛（sabbaso taõhàna§），如來已覺悟（abhi-sambuddho）無上正等正覺（anuttara§ sammàsambodhi§）。」

經文解釋，開示結束時，驕傲自大的比丘們並不歡喜。為什麼呢？因為佛陀已經很清楚地說明誰人證悟、誰人愚痴。然而，經歷了更多的修行之後，那些比丘不再玩沙堡，都成了阿羅漢。

成了阿羅漢，沙堡對我們再也無用。佛陀解釋：

「然而，當那些小男孩或小女孩對那些沙堡沒有了貪欲（ràga）、欲望（chanda）、喜愛（pema）、渴望（pipàsà）、慾念（pariëàha）與貪愛（taõhà），他們便會手腳並用地擊散它們、毀掉它們、粉碎它們、棄之不玩。」

還記得嗎？午餐時，小孩子們樂於完全地粉碎他們美麗的沙堡。為什麼呢？「食物已經準備好了！」這便是它的原因。但是梵行的目標並不是食物，而是涅槃。

佛陀向啦達尊者解釋：

「同樣地，啦達，應當擊散色、毀掉色、粉碎色、棄之不玩；為了滅盡貪愛而修行。應當擊散受……應當擊散想……應當擊散行……應當擊散識、毀掉識、粉碎識、棄之不玩；為了滅盡貪愛而修行。啦達，因為滅盡貪愛便是涅槃。」

大多數的選民很興奮地跑來跑去建造沙堡。舉例而言，有一次，有一群人聚在一起供養僧團，下定決心要整夜聆聽佛法
。但是不久之後，便有些人因為欲欲而離開，有些因為瞋恨而離開，有些因為我慢而離開，有些則因為昏沉與睡眠而坐著打瞌睡，沒有聽到什麼。現在看一看你的周圍：現在有什麼不一樣嗎？
古代的原因也是現代的原因。

當佛陀聽到這件事時，他解釋：

「到達彼岸的人只有少數幾個，

其他人皆在此岸徘徊。」

然而，如果依法修行八聖道分，我們便能夠超越大多數人，成為從滿是沙堡的此岸越渡到無沙堡的彼岸的精英份子之一。

「然而，依照善說之法修行的人，

將會越渡極難越渡的死界。」

謝謝。

智者的任務
今天的開示是有關第三聖諦──苦滅聖諦（dukkhanirodha§ ariyasacca§），即證悟涅槃、阿羅漢道果──的六堂開示的第四堂。今天，我們要比照地探討涅槃與生死輪迴。

如果研究佛法，我們便會了解究竟法（paramattha dhamma）有四種：

1. 心（citta）

2. 心所（cetasika）
3. 色（råpa）
4. 涅槃（Nibbàna）

為了了知第四種究竟法──涅槃，我們必須了知首三種究竟法，也就是名法（nàma）與色法（råpa）。
究竟法顯然無法透過言語來完整地描述，因為語言依靠世俗諦（sammuti）、概念（pa¤¤atti）與世俗語（vohàra）。儘管語言的種種不足，佛陀本身仍然以種種方式來討論與形容究竟法。對於涅槃與阿羅漢道果，佛陀也以種種方式來形容，例如透過隱喻。我們已經看見他形容證悟涅槃（阿羅漢道果）為：
· 至上聖慧（Paramà Ariyà Pa¤¤à）

· 至高法（Agga Dhamma）

· 至上聖諦（Parama§ Ariya Sacca§）

· 目的地（paràyana§）

· 至上樂（Parama§ Sukha§）

· 不死（Amata）

· 世界的盡頭（Lokassa Anta§）

· 覺悟之境（Buddho）

· 已訓服之境（Banto）

· 寂靜之境（Santo）

· 已越渡之境（Tiõõo）

事實上，「涅槃」這一詞本身便是一個隱喻，因為它直接的意思是「熄滅」，就像火或燈火熄滅。佛陀也採用其他隱喻，例如他解釋：

「諸比丘，我將教導你們涅槃，以及導向涅槃之道。」

他也解釋：

「諸比丘，我將教導你們無漏（Anàsava§），以及導向無漏之道。

· 彼岸（Pàra§）
· 微細（Nipuõa§）

· 極難見（Sududdasa§）

· 不老（Ajajjara§）

· 永恆（Dhuva§）

· 不分解（Apalokita§）

· 不顯現（Anidassana§）

· 不增廣（Nippapa¤ca§）

· 殊勝（Paõãta§）

· 吉祥（Siva§）

· 安全（Khema§）

· 美妙（Acchariya§）

· 奇妙（Abbhuta§）

· 無疾（Anãtika§）

· 無病（Abyà​paj​jha§）

· 清淨（Suddhi）

· 解脫（Mutti）

· 無著（anàlayo）

· 島嶼（dãpa§）

· 庇護所（leõa§）

· 保護所（tàõa§）

· 歸依處（saraõa§）……。」

這許多隱喻都很有激勵性，如果閱讀諸比丘與諸比丘尼對於自己證悟阿羅漢道果的講述，我們能夠看到更有激勵性描述
。他們的共同點是他們都描述苦滅，也就是行滅。

佛陀解釋：

「諸比丘，什麼是苦滅聖諦（dukkha nirodha§ ariyasacca§）？

由於無明滅盡（avijjàya tveva asesaviràga nirodhà），行滅盡（saïkhàra nirodho）；

由於行滅盡，識滅盡（saïkhàra nirodhà, vi¤¤àõa nirodho）；

由於識滅盡，名色滅盡（vi¤¤àõa nirodhà, nàmaråpa nirodho）；

由於名色滅盡，六處滅盡（nàmaråpa nirodhà, saëàyatana nanirodho）；

由於六處滅盡，觸滅盡（saëàyatana nirodhà, phassa nirodho）；

由於觸滅盡，受滅盡（phassa nirodhà, vedanà nirodho）；

由於受滅盡，愛滅盡（vedanà nirodhà, taõhà nirodho）；

由於愛滅盡，取滅盡（taõhà nirodhà, upàdàna nirodho）；

由於取滅盡，有滅盡（upàdàna nirodhà, bhava nirodho）；

由於有滅盡，生滅盡（bhava nirodhà, jàti nirodho）；

由於生滅盡，老死、愁、悲、苦、憂、惱滅盡（jàtinirodhà, jaràmaraõa§, soka, parideva, dukkha, domanass, upàyàsà nirujjhanti）。

這便是整個苦蘊的滅盡（Evametassa kevalassa dukkhak-khandhassa nirodho hoti）。

諸比丘，這是苦滅聖諦。」
這一切行法滅盡的因緣是無明（avijjà）滅盡：智慧（pa¤¤à）。
接著我們可能會問：「為什麼這一切行法都必須滅盡？受有什麼錯？名色又有什麼錯？」「『我』有什麼錯？」「『我的』家人有什麼錯？」這些問題會生起是因為無明、不了知第一聖諦：不能夠知見這些行法──生死輪迴──是苦的。

且讓我們看一看生死輪迴（sa§sàra）。sa§sàra這個名詞源自動詞sa§sàrati，這一詞又源自sa§（同樣地）＋sàrati（繼續下去）＝同樣地繼續下去。一世又一世地繼續下去：

「諸有情急促地來（sattà sandhàvanti），

繼續下去（sa§saranti），

死亡（cavanti），

又再生（upapajjanti）。」

我們一劫又一劫（kappa）地一直這麼做。

有一次，有位比丘問佛陀一劫有多久。佛陀解釋：

「比丘，假設有座大石山，一由旬長、一由旬闊、一由旬高，既沒有洞，也沒有裂縫：是一大塊堅實的石頭。」

一由旬（yojana）大約七英哩（十一公里）。珠穆郎瑪峰（Mount Everest）只有5.5英哩高（8.9公里），而且山頂是尖的，因此請試一試想像一個比珠穆郎瑪峰大得多的堅實方塊石頭，例如長、闊與高的距離就像從這裡到班底阿齊（Pantai Acheh）
那麼遠。
「每過一百年，便有個人用一塊迦尸國（Kàsi）的布來輕掃它一下。」

迦尸國的布
是非常精緻的棉花布料，在現代的印度也可以找得到：有人會誤以為它是絲綢。你以這樣精緻的布掃一下自己的手臂時，會有什麼事發生？差不多沒有什麼感覺。那麼，如果你以這樣精緻的布掃一下堅實的石頭，又會有什麼事發生？就像完全沒有效果。如果你每一百年掃一下呢？掃這麼一大塊的石頭？

「當這大石山如此被磨平消失時，一劫還未結束。比丘，一劫便是這麼長久。比丘，諸劫便是這麼長久：我們已經輪迴不只一劫，我們已經輪迴不只百劫，我們已經輪迴不只千劫，我們已經輪迴不只百千劫。為什麼呢？比丘，生死輪迴的起點是不可知的。」

佛陀解釋：

「長久以來，諸比丘，你們都在為經歷母親死、父親死、兄弟死、姐妹死兒子死、女兒死、親人死的傷痛，也為失去財富及患上疾病而傷痛。在這漫長的旅途裡經歷這一切傷痛，由於與厭惡者相會及與親愛者別離而痛哭，所流之淚水確實已比四大洋之水來得更多。
為什麼呢？諸比丘，生死輪迴的起點是不可知的。」

每當親愛的人病重或死亡，我們便感到悲傷。為什麼呢？因為我們認為該情況是特別的：我們是特別的。母親因為孩子生病或死亡而感到悲傷，認為她的愛是特別的；鰥夫認為他的愛是特別的。我們認為自己、我們親愛的人及我們的愛是特別的：特別的「我」、特別的「我的」、特別的「我的自我」。緣於無明，我們認為自己的痛苦是特別的，沒有覺察到何時何地都有痛苦發生，更甚的是，它從無始以來便在一切地方發生。我們的痛苦就像沙哈拉沙漠中的一粒沙子那麼的特別。是的，每一粒沙子都有不同的形狀，然而它們都是沙子。

佛陀解釋，在這無盡的生死輪迴裡，我們一時投生到這裡，一時投生到那裡：

「諸比丘，猶如被拋上空中的一枝棍杖，掉下來時，有時頭部先著地，有時中間先著地，有時尾端先著地。同樣地，被無明蒙蔽及被貪愛束縛的諸有情，從這一界去到另一界，又從另一界來到這一界地來來去去。其因何在？

諸比丘，因為生死輪迴的起點不可知。為無明蒙蔽、為貪愛束縛的諸有情在這生死輪迴來來去去的起點是不可知的。所以，諸比丘，長久以來你們都在受盡痛苦、劇痛與厄難，把墳場都給填滿了，的確長久得足以令你們厭離一切有為法，長久得足以令你們捨離它們，以獲取解脫。」

佛陀說的是真的嗎？如果我們坐在電視箱前，看到戰鬥機轟炸世間的某一個城市，如果我們看到難民家庭在逃亡，如果我們看到遭遇飢荒的人們在摸索食物，以及看到世間某處的災難情景，我們是否能夠說：「請把餅乾傳遞過來。」「嗯！你在哪裡買這餅乾？喔，是你自己烘烤的！（以及其他有關美味的餅乾的談話。）」？如果我們走進醫院，看見一排排的病床，躺著病危垂死的男人、女人與小孩（可能是我們的親人之一，或朋友），如果我們看見一大隊的哭喪者跟在每一個或大或小的棺材後面前往火葬場（可能是我們的親人之一，或朋友），如果我們看見老人、瞎子、畸形的人、啞巴與殘廢的人，勉強地生存下去，勉強地裝出快樂的樣子（可能是我們的親人之一，或朋友），我們是否能夠說：「多麼美麗的夕陽！喔，但願我有帶照相機來！」或說：「喔，生命真美妙！愛情真美妙！大自然真美妙！」或說：「噢，我是多麼的快樂！我那美麗的女兒生了世上最可愛的雙胞胎兒！現在我升級做婆婆了！這不是很美妙嗎！！！」

有人會認為我們不應該這麼說，然而我們卻會這麼想與說，而且我們的確這麼想與說：一直都是如此。生死輪迴的粗顯情況可能會影響我們，但並不會久：很快地，眼、耳、鼻、舌、身、意及「我！」、「我的！」與「我自己！」便會呼喚，那時我們便會忘記我們親愛的子孫只是行法而已：老、病與死之行法。魔王在彈著他的曲子，我們則快樂地跳舞，跳回最黑暗的無明。

有一次，有些喝醉酒的女人來見佛陀，在佛陀面前跳舞及咯咯笑得好像女學生一樣。佛陀運用神通力使得黑暗降臨，說道：

〔世間〕常在燃燒，
為何還有歡笑？
為何還有喜悅？
被黑暗覆蔽時，
為何不尋明燈？（padãpa§ na gavessatha?）
燃燒著的是貪瞋痴，黑暗則是生死輪迴。

佛陀分析生死輪迴：

「此所生（idha jàta）、此成長（bhåta）、此所作（kata）、此有為（saïkhata）。」

我們剛見他也稱之為「整個苦蘊」。

至於生死輪迴的終止？涅槃？佛陀解釋：

「有不生（Ajàta§）、不成長（Abhåta§）、無作（Akata§）、無為（Asaïkhata§）。」

生死輪迴是三種有為（saïkhata）究竟法：

1. 心

2. 心所

3. 色

在它們之外的是涅槃──第四種究竟法，這是無為法（asaïkhata）。

佛陀解釋，就只因為生死輪迴與涅槃是不能共存且獨特的，因此才有解脫苦的可能：

「若無此不生、不成長、無作、無為，解脫此所生、此成長、此所作、此有為便不為人所知。但是因為有不生、不成長、無作、無為，便可能解脫此所生、此成長、此所作、此有為。」

換句話說，除非有與有為法不能共存的無為法，否則不可能解脫有為法。事實上這是很簡單的，不是嗎？人們會溺斃是因為他們不能脫離水去到無水的乾地。因此，佛陀說及此岸（tãra），即生死輪迴，以及彼岸（pàra），即涅槃。佛陀一而再地解釋它們的不共存性，例如：

「他已超越了（泥濘、危險及愚痴的生死輪迴）而到達彼岸，他禪修且心寂靜無疑，透過無著證悟了涅槃，我稱此人為婆羅門。」

這是很簡單的：濕不是乾，乾不是濕；黑暗不是光明，光明不是黑暗：它們是對立的。

佛陀繼續解釋涅槃：

「的確有無地（neva pathavã）、無水（na àpo）、無火（na tejo）又無風（na vàyo）之處（àyatana）。」

正如之前所討論的，涅槃是第六個外處（法處），由第六內處（意處）所識知。但它並無色（地、水、火、風）。

接著佛陀解釋涅槃並不是

1. 空無邊處

2. 識無邊處

3. 無所有處

4. 非想非非想處

這是四無色禪：名法。如果研讀佛陀對我們對涅槃產生奇異的想法的分析，便可見到在許多時候是因為我們心懷邪見來培育禪那
。透過禪那，心變得異常寧靜，充滿無量光明，這會導致我們誤以為它是涅槃，想像它為融入原來的心等等。

這種錯誤的想像甚至會導致我們誤以為涅槃並不是獨特的，而是潛藏在生死輪迴裡，誤以為它們實為一體（互相包含的）：這當然是一種很甜美的想法，因為這樣一來我們便能夠魚與熊掌兩者兼得
。接著我們聲稱自己已經證悟，同時又享受凡俗的欲樂：我們可以是破佛陀的戒律的阿羅漢：「我已經放下的木筏！不再執著愚蠢的小小戒！我已經超越了一切！」

唉！這是迷幻的快樂，因為這甜美的想法是名法，是有為法：「無為的名法」這一詞是自相矛盾的。會產生這種愚痴是因為樂於生死輪迴，對第一聖諦無明。但阿羅漢是智者。他了知涅槃是獨特的，了知它既無色法又無名法，因為名色法兩者都是行法，是生死輪迴。簡而言之，阿羅漢了知涅槃是涅槃，生死輪迴是生死輪迴，這兩者是永遠不可能相會的。

接著佛陀解釋涅槃是：

「其中沒有這世界（nàya§ loko），沒有其他世界（na paraloko），也沒有日月兩者（na ubho candimasåriyà）。」

獨特地無名無色，涅槃超越這世界、其他世界及東南西北的（在無邊世界裡也分不出什麼四維）任何星球或星星。

接著佛陀解釋：

「我稱此為不來（neva àgati§）、不去（na gati§）、不住（na ñhiti§）、不死（na cuti§）、不再生（na upapatti§）。」

涅槃是生（來到世間）與死（離開世間）的盡頭；雖然涅槃是生死輪迴的盡頭，我們不可誤以為它是我們將會永遠地存在的終點：連存在也沒有。無量這個度量並不適用於涅槃，因為涅槃是不能夠度量的。

接著佛陀解釋涅槃是：

「無成立（appatiññha§）、無相續（appavatta§）、無所緣（anàrammaõa​）。」

涅槃並不成立於其他法；涅槃超越時間，意思是相續並不適用於它；雖然涅槃是可被心識知的所緣（目標），它本身並無所緣，因為它既沒有名法，也沒有色法：它本身是獨特的究竟法，與其他三種究竟法完全不同。

最後，佛陀解釋：

「這是苦的盡頭（esevanto dukkhassa）。」

涅槃是苦的盡頭，也就是生的盡頭，生死輪迴的盡頭。佛陀解釋，不以涅槃為目標是愚人的任務。

佛陀解釋愚人（bàla）：

「諸比丘，對於（被無明蒙蔽及被貪愛束縛）的愚人，此身已成長。結果有此身及外在名色：因此有這一對
。就只有六處，透過接觸它們（或其中一個），愚人體驗苦樂。」

過去世的無明與貪愛造成愚人今世的結生識與名色。結果有了他自己的名色（六內處：眼、耳、鼻、舌、身與意）及外在的名色（六外處：色、聲、香、味、觸與法）。這六對是觸及樂受或苦受的緣。

接著佛陀以同樣的字眼來解釋智者。然後他問：

「智者和愚人之間的差別是什麼？」

佛陀解釋：

「對於愚人，無明還未被捨斷，貪愛還未完全滅盡。為什麼呢？因為愚人並沒有過著為了滅盡苦的梵行生活。因此，身體分解時，愚人去到〔另一個〕身體。去到〔另一個〕身體，他沒有解脫生、老與死。」

緣於持續的無明與貪愛，因此有未來世，有新結生識與名色的諸行：愚人繼續生死輪迴。

然而，佛陀解釋：

「對於智者，無明已被捨斷，貪愛已完全滅盡。為什麼呢？因為智者已過著為了滅盡苦的梵行生活。因此，身體分解時，智者不去到〔另一個〕身體。不去到〔另一個〕身體，他已經解脫生、老與死。」
透過證悟涅槃，人成為阿羅漢（智者），意思是不再有未來世，不再有新結生識與名色的諸行：智者停止生死輪迴。

這是很直接的事，我們可以從瞿低迦尊者（Ven. Godhika）
的例子來了解。在他般涅槃（parinibbàna）後，佛陀及一些比丘去到他的僧舍。在該處，佛陀見到一團黑雲四處移動，因而解釋：

「諸比丘，那便是邪惡的魔王，正在尋找瞿低迦族人的識，心想：『瞿低迦族人的識（vi¤¤àõa§）在哪裡成立（patiññhita§）？』」

阿羅漢般涅槃便是說他沒有一個識在另一世、另一組名色、另一組六處裡成立。因此，佛陀向那些比丘解釋：

「以無成立（appatiññhitena）的識，諸比丘，瞿低迦族人已般涅槃。」

然而，繼續活著的阿羅漢又是如何？舉例而言，佛陀便（在成阿羅漢後）活了四十五年。佛陀解釋，涅槃有兩種：

「諸比丘，這兩者是涅槃界（Nibbàna dhàtu）。是哪兩者？有餘涅槃界（sa-upàdisesà ca Nibbàna dhàtu）與無餘涅槃界（an-upàdisesà ca Nibbàna dhàtu）。」

接著，佛陀解釋第一種涅槃：

「在此，諸比丘，有比丘是阿羅漢。五根
依然成立（tiññhanteva pa¤cindriyàni）於他，透過這五根，他體驗樂受與苦受，經歷苦樂。」

這就跟佛陀解釋智者的一樣：正如愚人體驗樂受與苦受，智者也一樣體驗樂受與苦受。佛陀解釋：

「於他〔該智者〕，諸比丘，貪瞋痴的滅盡稱為『有餘涅槃界』。」

第一次證悟的涅槃是無明滅盡。我們稱之為部分的涅槃。

接著有第二次證入的完全涅槃：

「在此，有比丘是阿羅漢。對於他，此生所感受的一切事物
都不能取樂他：他們已變得清涼（sãti bhavissanti）。這稱為『無餘涅槃界』。」

這是很直接的，名色法組成世俗所稱的有情並沒有在證悟阿羅漢道果時爆炸化為烏有。除非在證悟阿羅漢道果後立刻死亡
，否則便還會有識、名色存在，也就是還有六處存在，還會透過它們而有觸與受：這一切是佛陀所說的舊業（puràõa kamma）。從他證悟成佛，直到他證入無餘涅槃界（anupàdisesàya nibbàna dhàtuya parinibbàyati）
，也就是他的般涅槃，佛陀也一直帶著他的舊業，透過眼、耳、鼻、舌、身與意體驗觸與受，跟愚人一樣必須體驗它們。但是由於佛陀是阿羅漢，他所體驗的受不再成為行成結生識的緣。佛陀與其他阿羅漢透過身、語、意造作時，並沒有新業（nava kamma）的行法。佛陀解釋：

「由於無明滅盡，行滅盡；

由於行滅盡，識滅盡；

由於識滅盡，名色滅盡〔等等〕。」

根據佛陀解釋的緣起，如果要有生，便必須有無明。這是為何佛陀與其他任何阿羅漢都不能夠再投生：他們不是愚人，不是嗎？佛陀是智者中的智者。他與其他阿羅漢已經知見生死輪迴、生死輪迴的因、生死輪迴的滅、導向生死輪迴滅之道。由於無明，我們不了知這四法。結果怎樣？苦。

有一次，有一個婆羅門向佛陀形容生死輪迴之苦
。該婆羅門在森林裡尋找他迷失的十四隻牛時，看見佛陀盤腿坐在一棵樹下、挺直身體、建立正念。他走近佛陀面前，說：

「此沙門肯定沒有十四隻〔迷失〕不見了六日的牛，是故此沙門快樂。

此沙門肯定沒有芝麻病枯、有些剩下一葉、有些剩下兩葉的田園，是故此沙門快樂。

此沙門肯定沒有老鼠在裡面快樂地跳舞、空無的倉庫，是故此沙門快樂。

此沙門肯定沒有七個月以來生滿害蟲的毯子，是故此沙門快樂。

此沙門肯定沒有七個寡婦女兒，有些有一子、有些有二子，是故此沙門快樂。

此沙門肯定沒有用腳踢醒他、滿臉麻子的黃臉婆太太，是故此沙門快樂。

此沙門肯定沒有清晨來找他的債主，罵他：『還錢！還錢！』，是故此沙門快樂。」

聽到這件事，我們可能會想：「啊，可憐的婆羅門！太不幸了！」我們也可能同情地笑一笑。但是我們卻可能不會想，該婆羅門的悲慘故事便是我們的悲慘故事：這是每個人的悲慘故事。他與我們多數人之間的差別是，他知道生死輪迴是生死輪迴，也了解坐在樹下的沙門是多麼的幸運。

佛陀向他說了什麼？佛陀是否說：「有四聖諦！苦聖諦、苦集聖諦、苦滅聖諦與導向苦滅的道聖諦。」？你們認為怎樣？

那就是佛陀所說的話，因為諸佛永不改調。佛陀描述生死輪迴與涅槃之間的差別、愚人與智者之間的差別：

「婆羅門，我肯定沒有十四隻〔迷失〕不見了六日的牛：婆羅門，因此我快樂。

婆羅門，我肯定沒有芝麻病枯、有些剩下一葉、有些剩下兩葉的田園：婆羅門，因此我快樂。

婆羅門，我肯定沒有老鼠在裡面快樂地跳舞、空無的倉庫：婆羅門，因此我快樂。

婆羅門，我肯定沒有七個月以來生滿害蟲的毯子：婆羅門，因此我快樂。

婆羅門，我肯定沒有七個寡婦女兒，有些有一子、有些有二子：婆羅門，因此我快樂。

婆羅門，我肯定沒有用腳踢醒我、滿臉麻子的黃臉婆太太：婆羅門，因此我快樂。

婆羅門，我肯定沒有清晨來找我的債主，罵我：『還錢！還錢！』：婆羅門，因此我快樂。」
佛陀的快樂是涅槃與阿羅漢果之樂。這是最清淨之樂，沒有潛藏於其他一切樂的不快樂：它是獨特的，是智者的任務。

謝謝。

不再研究

今天的開示是有關第三聖諦──苦滅聖諦（Dukkha Nirodha§ Ariya Sacca§），即涅槃──的六堂開示的第五堂。今天我們要從瓦查各達（Vacchagotta）外道的開展來討論它。

從諸經裡，我們知道瓦查各達問佛陀與其他阿羅漢許許多多的問題，時常是同樣的問題。從中可知他很迷惑，但並非迷惑至令他放棄：他是一個真正的尋法者。

有一次，他去見目犍連尊者，問道：

1. 「目犍連大師，世界是永恆的嗎？」
目犍連尊者說了什麼？他是否說：「我想……」或「依我的看法……」或更糟的是「我覺得……」？沒有，目犍連尊者是阿羅漢，是佛陀的上首弟子，因此他的回答是：

「瓦查，世尊沒有宣說：『世界是是恆的。』」

這是真正釋迦子（Sakyaputto）的回答。

瓦查各達接著問：

2. 那麼，目犍連大師，世界是不永恆的嗎？

3. 世界是有量的嗎？

4. 世界是無量的嗎？

5. 名與色是一體？

6. 名是一物，色則是另一物？

7. 如來死後是否存在？

8. 如來死後是否不存在？

9. 如來死後是否既存在又不存在？

10. 如來死後是否既非存在亦非不存在？

對於這一切問題，其回答是：

「瓦查，世尊沒有宣說：『世界是是恆的。』」

瓦查各達問的問題是見（diññhi），根據憶測、猜測與理論：形而上學。當我們不正確地知見諸法，我們根據自己的無知見解、甚至是夢想來憶測。於是我們可能會下定論，說阿羅漢般涅槃後依然存在，若是如此，無量世界將會無時無刻不會沒有無量的佛陀與其他阿羅漢，這聽起來很美妙，不是嗎？反之，我們可能會了解，說阿羅漢般涅槃後依然存在便是說四聖諦是無稽之談，所以我們迴避它，說阿羅漢既存在又不存在，或既非存在亦非不存在。這是形而上學可愛的一面：我們可以隨心所欲地製造任何解決方法，如果它像是無稽之談，我們還是可以製造玄學，以它來說服輕信者，說該無稽之談是超越一切的深奧真諦。

形而上學盛行於佛陀時代的印度的外道圈子裡，在那之前也盛行，如今也盛行，在每一個地方都盛行：跟無明一樣，形而上學自然地產生。它便是組成宗教的東西，包括現代世界的主要宗教：所謂的現代科學。現代科學自認最令人讚嘆的便是科學是以試驗與理智為根據：它不根據理論，而是根據從試驗中獲得的事實。這好像很令人欽佩，但卻沒有提到所收集的資料及所作的分析都是根據個人的形而上學、根據他認為自己將會找到的、根據自己想要找的：「中立的觀察員」這一詞是自相矛盾的。現代科學的形而上學是認為只有物質是真實的（包括心），這意味量等於質。許多透過眼、耳、鼻、舌、身與意體驗的快樂經驗是好的，越多越好。越來越多便是越來越好。如果它們不是快樂的經驗，那便把它們改造成快樂的。創造越來越多，出產越來越多，賣越來越多，買越來越多，消費越來越多，便會越來越快樂。這是現代科學的形而上學基礎，這是為何它們是商業的侍女。

形而上學已經滲透了現代社會的每一個角落，直到在每一個領域滋長，包括形而上學本身。問題（課題）越來越多，答案（論文）也越來越多：這過程稱為「研究」。正如我們所見，永無止境的研究並不能帶來對真實法越來越深奧的了解，反之導致對什麼是重要的及什麼是不重要的越來越迷惑。由於對現代科學的迷惑理念盲信，我們可能會認為佛法有缺陷：「佛陀並沒有回答一切問題！時代已經改變！在佛陀時代的印度，他們並不知道今天我們所知道的事！」

瓦查各達也以為佛陀的教法有缺陷，這也是因為佛法沒有提到形而上學的理念。因此，他問目犍連尊者為什麼其他沙門會回答他的問題，但佛陀卻不會。目犍連尊者解釋：

「瓦查，外道的沙門如此視眼……耳……鼻……舌……身……意：

『這是我的』（eta§ mama），

『這是我』（esoham-asmi），

『這是我的自我』（eso me attà）。」

透過正法（Saddhamma），每次我們都回到同一件事。需要被發現的已經完全被佛陀發現了：不需要再研究。現代科學的微弱知識不能夠為佛陀的教法帶來任何有價值的東西。已經被佛陀重新發現與解釋的研究過程（導向苦滅之道）並不需要改進，也不能被改進。因此，在佛陀時代，許多人了知現代科學的眾弟子不了知或不能夠了知的事：在佛陀時代的印度，許多人知見涅槃──苦的息滅。

根據佛陀所教的步驟，首先他們修習止禪，也就是開展所需的工藝，以便能夠收集必要的根本資料：知見究竟名色諸行法每秒鐘以上萬億次數的速度生、住、滅。接著，他們修習觀禪，研究所收集的根本資料。研究結束時，所獲得的唯一真正存在的結論是諸行法滅盡：涅槃。緣於證悟了涅槃，一切問題都結束──業行結束；證入般涅槃時，諸行完全結束。如果要說的話，他們唯一的形而上學是對佛陀的證悟的信心：當他們自己也證悟時，信轉變成智。

目犍連尊者向瓦查各達解釋這種真正佛教的研究的結果：

「然而，瓦查，阿羅漢、正等正覺者如此視眼……耳……鼻……舌……身……意：

『這不是我的』（neta§ mama），

『這不是我』（nesoham-asmi），

『這不是我的自我』（na meso attà）。

因此如來被問及這些問題時，他不給與答案。」
接著，瓦查各達告訴目犍連尊者他剛見過佛陀，問佛陀同樣的問題，以及獲得同樣的答案：

「真是奇妙，目犍連大師！真是令人驚嘆，目犍連大師！關於主要的事，導師與弟子的義理與詞句多麼的互相符合、一致，不相違背。」

或許這並不太令人驚嘆，因為真正佛教研究的結論是了知真諦，而真諦是永遠一樣的。因此，無論是目犍連阿羅漢或喬達摩阿羅漢，其結論在要義上必定只有同一個。然而，現代科學的種種結論是永遠不一樣的。在同一個時候，便有許多不同的結論，甚至互相衝突的結論，而且它們一直根據「最新的研究」在改變。這是對於真諦的形而上學式「鐵一般的事實」的本質：迷惑。

同樣地，形而上學式的探討佛法方式導向非法（adhamma）。我們無法根據正確的步驟，例如無法知見過去諸世的究竟名色法。我們可能因此堅持，唯有在有靈魂存在之下（對世俗諦與真諦迷惑），從一生輪迴到另一生才可能發生。接著，因為我們知道佛陀說沒有靈魂，我們下定論地說，因為聽眾愚痴，佛陀才說從一生輪迴到另一生，事實上輸迴只是剎那至剎那間的事：換言之，我們斷言說佛陀說謊。接著，基於真正形而上學學者的我慢，我們爭論且我封為權威，誤導自己與他人。同樣地，當我們的研究貧乏，我們可能會斷言佛陀教導的無我（anatta）是指在究竟上一切法都是空（su¤¤à）的：也就是說，事實上它們完全不存在。接著，基於真正形而上學學者的我慢，我們對「空」（su¤¤atà）創造一個既龐大且複雜的形而上學法網，對於輕信者，它顯得無限地深奧。佛陀解釋，一共有六十二種如此對世界創造出來的形而上學，每一種都是邪見（micchà diññhi）。

這種形而上學的迷惑衍生自貧乏、導向對四聖諦無明的研究。有一次，佛陀向瓦查各達解釋：

「瓦查，由於不知（a¤¤àõà）、不見（adassanà）、不透視（anabhisamayà）、不隨覺（ananubodhà）、不通達（appañivedhà）、不分辨（asallakkhaõà）、不分別（appaccupalak​khaõà）、不檢查（asamapekkhaõà）、不詳細檢查（appaccupekkhaõà）、不直接識知（appaccakkhakammà）：

1. 色、受、想、行與識（第一聖諦）；

2. 其集起（samudaye）；
3. 其滅盡（nirodhe）；
4. 導向它滅盡之道（nirodhagàminiyà pañipadàya）
這種種見至在世間生起。」

然而，當我們知見、透視、隨覺、通達、分辨、分別、檢查、詳細檢查及直接識知色、受、想、行與識，我們知見它們的確存在，只是非常短暫，即是說它們是無常的。它們的無常意味它們是苦，它們的無常與苦則意味它們是無我：世界並不是空的，而是無我：我的觀念是形而上學，是不切題的。

有一次，瓦查各達不問其他形而上學的問題，而只問一個，當時佛陀便很清楚地表示這〔是形而上學的問題〕：

「現在，喬達摩大師，是否有我（atth-attà）？」

佛陀保持沉默。瓦查各達接著問：

「那麼，喬達摩大師，是否沒有我（natth-attà）？」

佛陀再次保持沉默。隨後瓦查各達便起身離去。

天人師的這種行為是不是很奇怪？不。因為阿難尊者問佛陀為什麼不回答時，佛陀解釋：

「阿難，瓦查各達外道問我『是否有我』時，如果我回答『有我』，那便是認同那些常見論者（sassata-vàdà）的沙門與婆羅門。

他問我『是否沒有我』時，如果我回答『沒有我』，那便是認同那些斷論者（uccheda-vàdà）的沙門與婆羅門。」

在此，我們可能會掉入魔王的陷阱，心想：「啊！那就是說既有我又沒有我！」但這完全不是佛陀的意思。他只是說，無論我們怎麼看我，那都是錯誤的想法：對我的假設是錯的。佛陀知道，允許對我的假設會帶來迷惑。

「阿難，瓦查各達外道問我『是否有我』時，如果我回答『有我』，這對我來說是否符合所生起的『諸法無我』（sabbe dhammà anattà）的智慧？」

「不，尊者。」

當他問我『是否沒有我』時，如果我回答『沒有我』，原本已經迷惑的瓦查各達外道將會陷入更大的迷惑，心想：『看來以前我所擁有的我現在已經不復存在了。』」

唉！可憐的瓦查各達的形而上學帶給他極大的迷惑。但他繼續努力，一而再地去見佛陀，與佛陀討論。且讓我們再聽一聽。這一次，瓦查各達問佛陀，佛陀執持十種形而上學的見解的哪一種：世界是永恆的，還是不永恆的；如來死後存在還是不存在；等等。每一次，佛陀都說他不執持該見。接著，瓦查各達問：

「這到底是怎麼一回事，喬達摩大師？

每當問及這十個問題的每一項，喬達摩大師都回答：『我不執持該見。』

喬達摩是見到什麼怖畏，致使他不執持這些見的任何一個？」

對於每一項，佛陀都給與同樣的解釋。舉例而言：

「瓦查，『如來死後存在』此見是見林（diññhi gahana§）、見的荒野（diññhi kantàro）、見的扭曲（diññhi visåka§）、見的猶豫（diññhivipphandita§）、見結（diññhi sa§yojana§）。它有苦（sa-dukkha§）、有困惑（sa-vighàta§）、有惱（sa-upàyàsa§）及有熱惱（sa-pariëàha§）；它不導向厭離（na nibbidàya）、不導向離欲（na viràgàya）、不導向滅盡（nirodhàya）、不導向寂止（na upasamàya）、不導向證智（na abhi¤¤àya）、不導向菩提（na sambodhàya）、不導向涅槃（na nibbànàya sa§vatta）。」

接著，佛陀給與結論：

「見此怖畏，我不執持這些見的任何一個。」
接著，瓦查各達問：

「喬達摩大師是否執持任何形而上學？」

佛陀解釋：

「瓦查，形而上學是如來已經捨棄的。瓦查，如來已知見：

色如是（iti råpa§）……

受如是（iti vedanà）……

想如是（iti sa¤¤à）……

行如是（iti saïkhàrà）……

識如是（iti vi¤¤àõa§）……。」

在此，佛陀解釋，阿羅漢已經收集了根本資料，也就是說他已經知見過去、未來、現在、內、外、粗、細、劣、勝、遠及近的究竟名色法。

接著他的分析。佛陀解釋：

〔對於這十一種五蘊的任何一者，阿羅漢已知見（例如）：〕

「識的集起如是（iti vi¤¤àõassa samudayo），

識的消逝如是（iti vi¤¤àõassa atthaïgamo）。」

這就是說，他知見十一種究竟名色法生滅。他知見第一聖諦（苦）及第二聖諦（苦集：苦的因）。這些聖諦不是形而上學，是真實法。

佛陀解釋，由於這對於真實法的智慧，阿羅漢捨棄了形而上學，證悟了至上法：

「因此，我說，透過毀滅（khayà）、離欲（viràgà）、滅盡（nirodhà）、捨離（càgà）、遣離（pa¤inissaggà）一切像想（sabba ma¤¤itàna§）、一切假設（sabba mathitàna§）、一切我作（sabba aha§-kàra）、我的造作（mama§-kàra）及潛伏性的我慢（mànànusa​yà​na§），如來已經透過不執取而解脫（anupàdà vimuttoti）。」

正如目犍連尊者與佛陀之前所解釋，只要這一切法存在，就有執取形而上學的潛伏能力，因為它們是形而上學的緣：透過阿羅漢道，這些緣不復存在。

唉！對於瓦查各達，它們還存在，這是為何他堅持形而上學，問道：

「喬達摩大師，當比丘的心如此解脫，他會投生（upapajjatã）到哪裡？」

「瓦查，『投生』這一詞並不適用。」

「喬達摩大師，那麼是他不投生（na upapajjati）？」

「瓦查，『不投生』這一詞並不適用。」

「喬達摩大師，那麼他是既投生又不投生（upapajjati ca na ca upapajjat）？」

「瓦查，『既投生又不投生』這一詞並不適用。」

「喬達摩大師，那麼他是既非投生又非不投生（neva upapajjati na na upapajjati）？」

「瓦查，『既非投生又非不投生』這一詞並不適用。」

在此，佛陀再次言明瓦查各達的假設是錯的。當形而上學學者的假錯被否定時，會發生什麼事情？疑生起：

「我在此陷入了困惑，喬達摩大師，我在此陷入了迷惑，之前透過與喬達摩大師交談而獲得信心現在都消失了。」

可憐的瓦查各達！發生在他身上的事在一切時候都在發生，尤其是現在。我們探討佛法，以為在其中能夠尋獲什麼來支持我們的不切題形而上學。由於佛法沒有給予這類答案，我們對佛陀的證悟失去了信心。這是我們「改進」或「現代化」佛法的因緣。且讓我們看一看佛陀進一步向瓦查各達解釋這種現代現象：

「瓦查，這足於令你困惑，足於令你迷惑。

瓦查，因為此法深奧（gambhãro）、難見（duddaso）、難懂（duranubodho）、寂靜（santo）、殊勝（paõãto）、只依靠推理不能證悟（atakkàvacaro）、微細（nipuõo）、當由智者體驗（paõóita-vedanãyo）。

在你執持其他見解、接受其他教法、認同其他教法、追求不同的修行、跟隨不同的導師時，你很難了解它。」

一時，瓦查各達對佛陀充滿信心，走在正道之上，在下一刻，他卻充滿了疑，步入了邪道。當我們心中執持其他見解地來探討佛法時，所發生的便是這回事。同時看向兩種方法，我們會得鬥雞眼，乖離了八分聖道，步入了非法之道。

但瓦查各達很幸運，因為有佛陀引導他。這時候，佛陀說：

「因此，瓦查，我要反過來問你這個問題。你可根據自己認為適當的來回答。

瓦查，你認為怎樣？假設有火在你面前燃燒，你是否會知道『此火在我面前燃燒』？」

「我會，喬達摩大師。」

假設我們點燃一支蠟燭，我們是否會知道「此蠟燭在我面前燃燒」？

「瓦查，如果有人問你：『在你面前燃燒的火依靠什麼而燃燒？』被如此問及時，你會怎麼回答？」

「被如此問及時，喬達摩大師，我會答：『此火依靠草與木柴而燃燒。』」

蠟燭依靠什麼而燃燒？蠟燭依靠蠟與燭芯而燃燒。

「如果你面前，你是否會知道『在我面前的火已經熄滅』？」

「我會，喬達摩大師。」
如果該蠟燭燃盡了，我們否會知道「這蠟燭已經燃盡」？

「瓦查，如果有人問你：『在你面前熄滅的火朝哪一個方向離去：東、西、北或南？』被如此問及時，你會怎麼回答？」

「喬達摩大師，這是不適用的。該火依靠草及火柴為燃料來燃燒。當柴草燒完時，如果不增添燃料，在沒有燃料之下，火便算是熄滅了。」
如果檢視蠟燭，我們便會看到蠟與燭芯。如果我們點燃燭芯，它便會點燒，燒到熱蠟時，穩定且明亮的火便出現。如果有人問我們：「在它出現在燭芯之前，是否有穩定且明亮的燭火？它在哪裡等著出現？它從哪裡來？」我們的回答是：「朋友，這是不適用的。當我點燃燭芯，直到它燒到熱蠟時，穩定且明亮的火便會出現。如果我不點燃燭芯，如果沒有蠟，穩定且明亮的火便不會出現。」蠟燭燃盡時，如果有人問我們：「火去了哪裡？」我們的回答是：「朋友，這是不適用的。火已經熄滅，因為使它存在的緣已經不復存在。蠟燭已經燃盡，已經沒有蠟了。」我們的回答和瓦查各達的回答相同：「這是不適用的。」對於有關阿羅漢投生的問題，佛陀的回答也是同樣：阿羅漢已經關掉了所需要的能源（所需要的貪愛能源），也就是說對這問題的假設是錯誤的。這就像是問香蕉是用電油或柴油來操作。

佛陀進一步解釋：

「同樣地，瓦查，如來已經捨棄了人們依它來形容如來的色。他已經根除它，使它變成好像棕櫚樹樁，已經斷除它，使它不再能夠在未來生起。瓦查，在色方面，如來已經解脫，他深奧、無量、猶如海洋無法測量。『投生』這一詞並不適用；『不投生』這一詞並不適用；『既投生又不投生』這一詞並不適用；；『既非投生又非不投生』這一詞並不適用。」

對於受、想、行與識，佛陀也給與同樣的解釋。

在此，佛陀解釋，阿羅漢深奧、無量、猶如海洋無法測量。我們可能會忘記這只是一個譬喻，反之認為它是神秘的形而上學：「啊哈！你看！至上的成就便是與深奧、無量、無法測量的真如合為一體！遍滿一切宇宙的心！原來的心！空！」接著，我們可能會依此虛假的知識創造龐大的形而上學：這是我們最不幸的惡業，衍生自形而上學的壞氣氛，即想像、假設、我作、我的造作、潛伏性的我慢：簡而言之，那便是因為貪、瞋、痴。執持這種見，我們從深奧、無量、無法測量的迷惑，去到更深奧、更無量、更無法測量的迷惑：繼續生死輪迴，甚至投生為動物或投生到地獄裡。

瓦查各達並非如此。他恭敬地聆聽佛陀的教導，由於他並不愚蠢，他了解佛陀的教法如何超越一切形而上學。為了解釋這一點，他也舉出一個非常好的譬喻：

「喬達摩大師，假設離村莊或城鎮不遠處有棵娑羅樹，無常去掉了它的枝葉，去掉它的外皮與軟木，以致後來在除掉枝葉、外皮與軟木之後，它變得純淨，整個都是心木。

同樣地，喬達摩大師的開示已除掉枝葉、外皮與軟木之後，它純淨，整個都是心木。」

以此宣示重新獲得、具備智慧的信心，瓦查各達再次（熱忱地）歸依佛、法、僧。

佛陀的教法已經去掉了想像與假設這些枝葉，去掉了我作、我的造作、潛伏性的我慢這些外皮與軟木：佛陀的教法是正法（Saddhamma），它純淨，整個都是心木。

瓦查各達再次請教佛陀，但這時候他不再問形而上學的問題
。這一次，他的問題既簡要又直接：

「希望喬達摩大師能夠簡要地教我有關善與不善。」

這是很嚴肅的切身問題。因為如果不知道善與不善之間的差別，我們怎麼會開始想要證悟涅槃？因此，佛陀直接地回答他的問題，解釋貪瞋痴是不善，與它們相反的則是善；解釋殺生、偷盜、邪淫、妄語、兩舌、惡口、綺語、貪婪、瞋恨與邪見是不善，戒禁這十惡行則是善。佛陀也解釋，貪愛滅盡時，比丘不再投生、梵行已立、應作皆辦等等。

以為阿羅漢道果是屬於佛陀專有的範疇，瓦查各達問是否有任何比丘也達到這種境界。佛陀解釋，達到這種境界的比丘不只一百位，不只兩百、三百、四百或五百位，而是遠比這數目更多的比丘。接著，對於比丘尼，瓦查各達問同樣的問題，也獲得同樣的答案。接著，瓦查各達問是否有任何在家男信徒證悟成為阿那含聖者，死後肯定會投生到梵天界，在該處證悟阿羅漢道果。佛陀給與同樣的答案。關於證悟成為阿那含聖者的在家女信徒、證悟成為斯陀含聖者的在家男信徒、證悟成為斯陀含聖者的在家女信徒、證悟成為須陀洹聖者的在家男信徒、證悟成為須陀洹聖者的在家女信徒，佛陀都給與同樣的答案：每一次都說不只一百、兩百、三百、四百或五百，而是遠比這數目更多。這一切弟子（出家眾與在家眾）都肯定會滅盡生死輪迴與痛苦。

對於這點，瓦查各達舉出一個有關佛陀所教的梵行多麼圓滿的詳盡分析，然後給與結論：

「喬達摩大師，由於諸比丘、諸比丘尼、白衣在家男信徒（包括過著梵行生活者與享受欲樂者）及白衣在家女信徒（包括過著梵行生活者與享受欲樂者）成就於此法，此梵行如是圓滿。」

在此，瓦查各達再次舉出一個很好的譬喻來解釋：

「就像恆河傾向大海、斜向大海、流向大海及融入大海，同樣地，喬達摩大師的出家眾與在家眾傾向涅槃、斜向涅槃、流向涅槃及融入涅槃。」

瓦查各達一而再地、熱忱地歸依佛、法、僧。但這一次他的歸依圓滿到他請求出家。成為瓦查各達尊者之後，他實行比丘的修行（增上戒、增上心與增上慧），在兩個星期之內，便成為阿那含聖者。接著，他向佛陀請教更進一步的指導，以便達到梵行的目的：阿羅漢道果。佛陀教導向如何更進一步地修習止觀禪法。他照著修行，不久之後，在獨處、遠離社群、精進、熱誠與決意之下，瓦查各達尊者證悟了三明：宿住隨念智、天眼智與漏盡智。瓦查各達尊者已辦了應作的，已遵從佛陀的指導，成為了阿羅漢。

擁有了阿羅漢的三明，瓦查各達尊者不需要再作任何研究。他已經得到佛陀與其他一切阿羅漢所得到的結論。透過證悟涅槃，無明、愛與輪迴的燃料已經燒完了。瓦查各達尊者喜悅地誦出此偈：

「三明為我有，我善於止禪。

我已得自利，完成佛所教。」

後來，見到一些比丘去見佛陀，他請他們以他的名譽、以首頂禮佛足，再說：「尊者，瓦查各達比丘以他的頭頂禮世尊之足。」
接著他說：「世尊已受我頂禮，善逝已受我頂禮。」
諸阿羅漢已經斷除了潛伏性的我慢，因此他們自然地很謙虛。基於同樣的原因，他們不會四處去向大眾說自己的禪修與成就：這種事不單只是我慢、不謙虛的相，而且是佛陀在戒律上不允許的。因此，阿羅漢向佛陀說自己的阿羅漢道果成就時，他們會以間接的方式來說，例如瓦查各達尊者的方式。但那些傳達訊息的比丘們並不知道該訊息的含意。因此佛陀解釋：

「諸比丘，以自己的心涵蓋他的心之後，我已經知道瓦查各達比丘：『瓦查各達比丘已證悟三明，擁有大神力、大威力。』

而且諸天神也這麼告訴我：『瓦查各達比丘已證悟三明，擁有大神力、大威力。』」

謝謝。

現代的進步佛教文化

今天的開示是有關阿羅漢道果的兩堂開示的第一堂。這兩堂是作為結束有關第三聖諦──苦滅聖諦（Dukkhanirodha§ Ariyasacca§）的開示。今天我們要討論現代進步的佛教文化。

首先，讓我們看一看阿闍世王（King Ajàtasattu）去見佛陀時說：

「尊者，世間有各種行業，如：騎象兵、騎馬兵、馬車兵、弓箭手、抬旗者、騎士助手、兵營將官、騎士、探子、精兵、軍隊勇士、鎧甲兵、工人、管家、理髮師、侍浴者、廚師、製花環者、洗衣工、織工、編籃者、陶藝家、統計學家、會計師及類似性質的許多其他行業。」

可見古印度的社會與經濟情況根本就跟所謂的現代進步社會的社會與經濟情況一樣。

國王接著說：

「所有這些人都享有他們行業當下可見的成果：他們本身得到快樂與歡喜，並且將快樂與歡喜帶給他們的父母、妻兒、朋友及同事；他們對沙門與婆羅門所作出的殊勝供養能導向善趣、結成樂報、引生天界。」

在此，古印度文化與現代進步文化有很大的差別。他們照顧自己、父母與子女，他們也尊敬那些獻身於更高層次之法的男女，供養他們生活的必需品，知道這種行為能夠導致投生到善趣。然而，現代進步文化卻沒有時間做這些事：它要社團機構照顧父母（老人院）、照顧病人（末期病人安養所、醫院等等）及照顧他們的子女（托兒所、幼稚園、青年中心等等）。如此，子女與父母便有更多的時間去追求現代進步文化，即精神與物質的不斷增長與迷惑。被尊敬的只是那些獻身於下等文化的男女：傳媒文化（閒聊一族）、身體與運動文化、娛樂文化（流行音樂、電影及其他愚蠢的文化）、政治與無盡論壇的文化、商業文化、工藝文化及資訊文化（刪除的依據是最低層次的大眾喜好：無關緊要的事物/轟動的事）：其經典是由會計師們收集、一直更新的統計，以國民生產總值（消費文化）來衡量一切事物的好壞。有了這種下等文化，那些追求更高層次文化的人被貶抑：「為什麼他們不能夠做些有用的事！」
因此，為了能夠追求更高層次的文化，現代沙門與婆羅門必須為晚餐買唱
，也就是說不能夠正確地追求他們的文化。因此，雖然在內涵方面文明社會的社會與經濟情況並沒有改變，但他們的文化（例如教育與價值觀）已經無可避免地退步。

且讓我們再聽一聽阿闍世王的問題：

「尊者，可否指出同樣當下可見的沙門成果？」

簡單地說，他的問題是：「比丘文化在今生的成果是什麼？」值得注意的是，阿闍世王把有文化的比丘在社會裡扮演重要的角色（即讓在家人培育上等的布施成果的管道）視為是理所當然的。反之，該問題是針對比丘文化能夠帶給比丘本身的成果。

佛陀（在《沙門果經》這部長篇的經裡）詳細地解釋一層比一層高的十四種比丘文化成果。簡略地說，它們是：

1. 在古印度文化裡，比丘受到善信的尊敬，即使他以前是奴隸。阿闍世王承認自己也會頂禮及供養必需品給這樣的比丘。

2. 以前是自由人的比丘也是如此。

3. 無論外在的文化是什麼，比丘的內在文化是透過持守佛陀所制的戒律來培育戒。例如佛陀解釋：比丘只在一天中的一個時段用餐（知足文化）、他戒除接受金銀（無錢文化：不以任何藉口來接受任何形式的金錢）、他戒除進行買賣、他戒除這樣的邪命（micchàjãva）（沒有商業文化）、他戒除獸明（tiracchànavijjà），例如算命、驅邪驅鬼、唸咒、為某些日子（結婚、開張等等）選吉日、進行沐浴儀式（例如灑聖水）、行醫等等（沒有下等文化）。

再者，比丘防護根門（indriyesu gutta-dvàro）（防護眼、耳、鼻、舌、身與意的文化）；他擁有正念（sati）與正知（sampaja¤¤a）（在一切時候了知自己的身語意之文化）；他知足（santuññho）（沒有消費文化）。

完成其文化的初階後，比丘進一步去寂靜住處（vivitta§ senàsana§）培育禪修文化。他的初階文化使得他能夠克服五蓋（pa¤ca nãvaraõa）：一、對世間的貪欲（abhijjha§ loke）；二、瞋恨（byàpàda）；三、昏沉與睡眠（thina middha）；四、掉舉與追悔（uddhacca kukkucca）；五、疑（vicikicchà）。

因此他證得了初禪。

4. 他進而證得第二禪。

5. 他更進一步證得第三禪。

6. 他更進一步證得第四禪：此時其心猶如孕育出來的珍珠，既清淨又明亮。

7. 他更進一步修行觀禪，如實地知見名色法。

8. 他更進一步培育意生身。

9. 他更進一步培育入地、在水上行走、飛行等等（神變智）。

10. 他更進一步培育聽遠近、人間與天界的聲音（天耳智）。

11. 他更進一步培育讀別人的心（他心智）。

12. 他更進一步培育知見數以千計的過去世，甚至過去的壞劫與成劫（宿住隨念智）。

13. 他更進一步培育知見眾生如何根據自己的文化生死輪迴：他知見好的文化如何導致投生到善趣，壞的文化又如何導致投生到惡趣（眾生死生智）。

14. 他更進一步成為阿羅漢。

現在我們可能會想：「這是錯的！這種比丘怎麼能夠對其他人有利益？他怎麼可以與世隔絕地在森林裡培育五根？他只是一個懶惰的懦夫，寄生於信徒，只想到自己的快樂與解脫，毫不關心別人：這不是真正的佛教文化！真正的比丘勇敢且無私地奉獻自己全部的生命來服務他人！」我們可以列出與佛陀所列舉的成果相反、進步比丘文化的種種成果：

· 比丘發起、掌握與監督為醫院、佛學院、佛廟、佛寺、禪修中心、佛像與佛塔籌款。

· 他開辦佛教托兒所、學校、孤兒院及末期病人安養所（甚至動物孤兒院）。

· 他開辦妓女、吸毒者等的康復中心。

· 他參訪監獄與軍營。

· 他給與娛樂性的佛學開示。

· 他著作、出版與販賣娛樂性的佛學書籍。

· 他精通娛樂性的佛學網路。

· 他指導政治家與部長。

· 他在媒體上討論重要的課題。

· 他實行佛教祝福
與沐浴儀式，向新生兒、病人、臨終者、老人、戰場上的兵士、甚至樹木
灑聖水。

· 他以美妙、和諧、變化多端、宏亮的聲調與節奏來誦唸聖典。

· 他主持佛化婚禮與喪禮，及佛教慶典與遊行。

· 他主辦及參與宗教交流的晚宴與論壇。

· 他主辦旅行團去參訪古代佛教文化的名勝古蹟。

還有更多更多：這一切都出自於對苦難的人的大悲心。我們可能會想：「這是真正的佛教文化！不是禿驢逃避現實、與世隔絕的生活！」

對這感到熟悉嗎？很熟悉，也很動人，是不是？有許多比丘的活動，與許許多多社會人士交談。但是佛陀呢？向阿闍世王解釋十四種漸進的比丘文化成果時，佛陀對於每項成果都給與一個譬喻。最後一個是他對阿羅漢道果的譬喻：

「大王，假設在山谷中有一座湖，湖水清澈、澄淨、無垢。視力敏銳的人站在湖邊可以看見蠔貝、沙、卵石、游動與靜止的魚群。他心裡會想：『這座湖的水清澈、澄淨、無垢，水中有蠔貝、沙、卵石、游動與靜止的魚群。』」

這就像看進一個很清潔的魚缸，可以詳細地看見其中的每一樣東西。

「同樣地，大王，當比丘的心如此專注、清淨、光明、無垢、無瑕、柔軟、適業、穩固與達到不動搖時，他引導其心，使心傾向於漏盡智。

他如實地了知：『這是苦。』他如實地了知：『這是苦的原因。』他如實地了知：『這是苦的息滅。』他如實地了知：『這是導致苦息滅之道。』

他如實地了知：『這些是諸漏。』他如實地了知：『這是諸漏的原因。』他如實地了知：『這是諸漏的息滅。』他如實地了知：『這是導致諸漏息滅之道。』

如此知見，他的心從欲漏、有漏、無明漏當中解脫出來。心解脫之後，如此的智慧就會生起：『心已經解脫。』他了知：『生已滅盡，梵行已立，應作已作，再無後有。』

這是阿羅漢道果，是無明、貪愛、輪迴與痛苦文化的終止。生死輪迴再進步已是不可能的了。

「大王，這也是比前面那些更殊勝與崇高的可見之沙門果。大王，再也沒有比這種更殊勝與崇高的其他沙門果了。」

佛陀這麼說：比丘文化的成果沒有比阿羅漢果更高的了。這既非動人也非不動人，因為它是無量的。

佛陀在其一生中的教法裡，以種種方式一而再地讚歎阿羅漢果為佛法文化的最高成就。例如他說：

「因此，諸比丘，此梵行生活不以供養、恭敬與名望作為它的利益，不以戒行的成就作為它的利益，不以定力的成就作為它的利益，不以智見作為它的利益，而以此不可動搖的心解脫作為梵行生活的目標、心材與終點。」

佛陀是這麼說。

再者，對於其文化不以阿羅漢果為目標的比丘，佛陀稱之為愚人（bàla）。佛陀解釋：

「諸比丘，這六法導致正在學習的比丘失敗。是哪六者？

1. 樂於活動（kammàràmatà）；
2. 樂於說話（bhassàràmatà）；
3. 樂於睡覺（niddàràmatà）；
4. 樂於群體（saïgaõi-àràmatà）；
5. 不防護根門（indriyesu  agutta-dvàratà）；
6. 食不適量（bhojane amatta¤¤utà）。」
〔吃太多，例如在下午與晚上用餐。〕

這種比丘退步。佛陀解釋，這種沒有文化的比丘不能夠朝向正見進展。

現在，或許我們已經能夠明白，我們會認為保持遠離社會的比丘對社會沒有利益是因為對世間的貪愛（abhijjha§ loke）（貪欲），因為懷疑（vicikicchà）（對佛陀的證悟及其言之可靠性沒有足夠的信心，當然也因為無明：沒有佛教文化。這是為何這些見解是源自佛教以外的文化。

跟一切見解一樣，這種現代見解在佛陀時代已經存在。有一次，有一位名叫商哥拉瓦（Saïgàrava）的婆羅門告訴佛陀，婆羅門眾對社會有很大的貢獻，因為他們實行祭拜，也使得別人這麼做。但是商哥拉瓦說：
「喬達摩大師，從這家或那家出家的人，捨離俗家而出家，只馴服一個我（ekam-attàna§ dameti），只止靜一個我（ekam-attàna§ sameti），只帶引一個我達到涅槃（ekam-attàna§ parinibbàpeti），他出家只是為了一個人修福的修行。

對此，佛陀解釋，在這世間出現了阿羅漢、正等正覺者、明行足、善逝、世間知、人之無上調御者、天人師、佛陀、世尊。
佛陀說：

「來吧！我修習及以明〔智慧〕了知此道此修行，我透過它們示知梵行生活的無上〔法〕。

你也來修行吧！以便你能夠修習及以明〔智慧〕了知梵行生活的無上〔法〕，以及安住其中。」
無上（anuttara§）〔法〕便是涅槃，安住於其中則是指安住於了知涅槃的果定。因此，佛陀解釋，佛陀所教是的朝向涅槃。
「如是此師教法，他人亦為了它而修行。再者，有許多百、許多千、許多百千這樣的人。婆羅門，現在你怎麼想？既然是如此，他出家只是為了一個人修福的修行，還是為了許多人修福的修行？」

「不，喬達摩大師，那是為了許多人修福的修行。」

接著，商哥拉瓦告訴佛陀，在以前（當僧團比較小的時候）有比較多的比丘顯現神通，但現在則相反。對此，佛陀解釋三種奇蹟（pàñihàriyàni）：

1. 神變通奇蹟（iddhi-pàñihàriya§）

2. 他心通奇蹟（àdesanà-pàñihàriya§）

3. 指導的奇蹟（anusàsanã-pàñihàriya§）。

之前我們已經討論過神變通：它是在水上走、飛行等等
。這是用身體來顯現的奇蹟，他心通則是用心來顯現的奇蹟：這兩種奇蹟都是透過培育禪那來達到。解釋這兩種奇蹟後，佛陀解釋指導的奇蹟：

「在此，有人如此指導：

『如此運用你的心，不要那樣運用你的心；

如此作意，不要那樣作意；

捨棄這個；

證得這個及安住於其中。』

婆羅門，這稱為指導的奇蹟。」

這時候，佛陀問商哥拉瓦他認為哪一種奇蹟最好。商哥拉瓦認為它們都很好，但指導的奇蹟則是最好。接著商哥拉瓦問佛陀，除了佛陀之外，是否有任何比丘擁有這三種奇蹟。佛陀回答：

「的確有，婆羅門。擁有這三種奇蹟的比丘並非只有一百個，或兩百個，或三百個，或四百個，或五百個，而是遠比這個數目更多。」

佛陀解釋，他們都在比丘僧團裡。

佛陀稱為奇蹟的指導是否只是指指導人們如何布施及持守五戒？或是指一些畫蛇添足的事，以取樂大眾？或是解釋佛法為有趣、科學式的形而上學？你們認為怎樣？

認為每一項佛陀所教之法都是佛教文化獨有的是錯誤的想法。舉例而言，對於佛陀指導比丘避免野狗、避免蛇、避免與女人親蜜接觸、避免惡友，如果我們向聽眾說：「瞧！佛陀的無量智慧！」那便是在誤導人。佛陀的許多指導並非其教法獨有，但都符合正法。因此，當佛陀解釋他的過去世時，我們知道，即使在沒有佛教文化的古印度時代，許多善人都行布施、持五戒或八戒及培育禪那：要教導這些基本的文化並不需要佛果。因此，這樣的指導並不是奇蹟。佛陀解釋：

「但這種良好的修行並不能導向厭離、離欲、滅盡、寂止、上等智、菩提與涅槃，只能夠導向投生到梵天界。」

符合正法的指導並不等於指導的奇蹟。以前的英國紳士曾經以禮儀、謙虛及誠實聞名，但並不因此而朝向涅槃進展。

只有在所指導的修行能夠導向滅盡生、老與死，也就是涅槃，該指導才算是奇蹟。這是為何佛陀給與商哥拉瓦的第一項解釋是佛陀說：

「來吧！我修習及以明〔智慧〕了知此道此修行，我透過它們示知梵行生活的無上〔法〕。

你也來修行吧！以便你能夠修習及以明〔智慧〕了知梵行生活的無上〔法〕，以及安住其中。」
可見這是指導師依自己已經培育的來指導。否則他又怎麼能夠指導？

舉例而言，在馬來西亞，如果有人要透過教導英文來謀生，他便需要懂的比「我泰山，妳珍妮。」
還要多。他必須有張大學英文文憑，必須能夠講得一口流利的標準英語，理想是能夠講得像英語是母語的人一樣，必須懂得許多辭彙，必須精通語法、標準發音、拼字等等。否則，他又怎麼能夠教導學生們，幫他們通過大考？但是法並不是作為學術科目來讀的語言、文學、哲學或宗教學；它是對於如何進展至阿羅漢道果的指導。在經、律、論裡，沒有任何一項是純粹理論的：一切都是朝向阿羅漢道果進展，朝向滅盡生、老、死。因此，如果要指導成為奇蹟、值得冠上佛陀之名，指導者便需要從自己追求阿羅漢道果的聖尋文化的經驗來說；聖尋文化便是三增上學：一、增上戒（adhisãla）；二、增上心（adhicitta）（止禪）；三、增上慧（adhipa¤¤à）（觀禪）。

指導者的觀點必須源自佛陀所說的「慧殿」（pa¤¤à pàsàda）
，遠遠超越瘋狂大眾的非聖尋，即追求生、老、病、死。否則，指導者又怎麼能夠知道佛教文化，甚至是開始解釋佛教文化，或甚至是開始具體化佛教文化？
對於這點，佛陀說得很清楚：

「尊陀，自己陷入泥沼的人（palipa-palipanno）要拉出另一位陷入泥沼的人是不可能的；自己沒有陷入泥沼的人要拉出一位陷入泥沼的人則可能。

自己未受馴服（adanto）、未受訓（avinãto）、未證悟涅槃（aparinibbuto）的人要馴服、訓練及幫助另一人證悟涅槃是不可能的；自己已受馴服（adanto）、已受訓（avinãto）、已證悟涅槃（aparinibbuto）的人要馴服、訓練及幫助另一人證悟涅槃則可能。」

是否需要佛陀才能夠明白這一點？任何一位鄉間老婦都能夠明白。

對於指導奇蹟的這種基本事實，我們也能夠在佛陀指示最初的六十位阿羅漢僧團四處去弘揚佛法、給與指導的奇蹟這件事裡看得到。佛陀強調，他們和他一樣已經證悟了阿羅漢果，因此有資格給與指導：

「諸比丘，我已經解脫天界與世間的一切陷阱。諸比丘，你們也已經解脫天界與世間的一切陷阱。」

這六十位阿羅漢對社會毫無貪欲與憂慮，也就是說沒有欲望想要成為「神聖」的導師，沒有欲望想要離開佛陀、走進社會。因此，這些阿羅漢是有資格的導師：

「諸比丘，為了許多人的幸福、為了許多人的快樂、為了諸天與人類的幸福、利益與快樂，〔你們應〕出自對世間的慈悲地去行腳。

不要兩人走在一起。

諸比丘，教導初善、中善及後善之法。」
身為阿羅漢，他們完整地了知法，因為他們已經從起點進步到中間，又從中間進步到終點。這最初的僧團裡的每一位成員已經從社會文化進步到寂靜文化而成為比丘。佛陀以這樣的話來剃渡他們：

「善來，諸比丘，法已善說；實踐梵行生活以達到苦完全終止。」

（Ehi, bhikkhå, svàkkhàto Dhammo; 

cara brahmacariya§ sammà dukkhassa antakiriyàya）
甚至到今天，比丘受戒儀式裡直接地說明這是為了使他能夠朝向證悟第三聖諦地進步。佛陀沒有在任何地方說人們應該為了成為服務社會的導師而出家。這種觀念是荒謬的，因為這樣的話人們出家的目標是為了生死輪迴，而不是為了涅槃，也就是說他們甚至不了解第一聖諦。

阿闍世王問佛陀比丘文化的成果時，佛陀列舉的便是朝向至上果阿羅漢果的三增上學的漸進成果。但是佛陀也知道，在未來進步的佛教文化將會被遺忘，而以退步的佛教文化來取帶。因此他說了五種未來的危險。

第一種危險：

「諸比丘，（未來）有不修身（abhàvita-kàyà）〔不防護身〕、不修戒（abhàvita-sãlà）〔沒有戒律文化〕、不修心（abhàvita-città）〔沒有止禪文化〕及不修慧（abhàvita-pa¤¤à）〔沒有觀禪文化〕的比丘眾。

（自己不修身、不修戒、不修心及不修慧）他們將授與別人具足戒（upasampadà）。

他們沒有能力指導他們增上戒、增上心與增上慧。

因此他們〔新比丘〕也不修身、不修戒、不修心及不修慧。

（自己不修身、不修戒、不修心及不修慧）他們又將授與別人具足戒。

他們〔新比丘〕也沒有能力指導他們〔更新的比丘〕增上戒、增上心與增上慧。

因此他們〔更新的比丘〕也不修身、不修戒、不修心及不修慧。」
這是佛教文化漸進的腐敗。

「如是，諸比丘，

有了腐敗之法，便有腐敗之戒（Dhamma-sandosà, Vinaya-sandoso）；

有了腐敗之戒，便有腐敗之法（Vinaya-sandosà, Dhamma-sandoso）。」

佛陀解釋，第二種危險是沒有能力指導學生增上戒、增上心與增上慧的無文化比丘。他們的學生也沒有文化，也沒有能力正確的給與指導，也就是說他們的學生將是沒有文化；這也是佛教文化漸進的腐敗。

第三種危險是無文化比丘沒有能力理解法，因此在教導法時，他們批評法、毀謗法，因為他們想要獲得利益與恭敬（例如他們會說：「巴利聖典很無聊！完全不需要學習！」「巴利聖典並非真正的佛教文化！                                                                                                                                                               它們已經受到腐敗、有性別歧視的比丘們擅改！」「我知道註釋是錯的！聽我自己的註釋！」等等。）

第四種危險是無文化比丘不運用佛陀所教的經（深奧、極深奧、出世間、與空相應之經），反而運用離題的詩歌、修飾學與外來教理（他們不學習巴利聖典，反而學習其他典籍，例如佛曲與詩歌、對佛教文化的哲學性與歷史性分析、或現代科學、哲學、心理學等等，以及其他外來文化）。

第五種危險是無文化比丘不實行寂靜（paviveke）的任務，也不致力於證悟任何道果。佛陀解釋，如此他們的隨眾便會產生邪見、有樣學樣（他們可能會說，由於現代文化，如今這個時代已經不可能再培育戒律、不可能再培育禪那及不可能再朝向證悟涅槃邁進），於此，佛教文化被毀掉了。當朝向證悟涅槃邁進的文化已不復存在時，佛教文化便不復存在，因為在那時候，四聖諦只剩下兩個：只有苦與苦的因。當進步的佛教文化變成神話，以及我們的文化變得以投生到下一次的佛法教化期為目標時，它的情況便是如此。但是，各位先生、女士，喬達摩佛的教化期還存在。難道這還不夠好？

我們的見解便是會如此謬誤。佛陀解釋：

「如是，諸比丘，

有了腐敗之法，便有腐敗之戒；

有了腐敗之戒，便有腐敗之法。

諸比丘，這些是目前還未生起、

當在未來生起的五種未來危險。

當對它們警惕，以及警惕地致力於去除它們。」
佛陀解釋另外五種未來的危險發生在比丘眾不再住在寂靜處、反之深入社會當中時
。佛陀解釋，他們這麼做是因為：一、他們要上等的袈裟；二、他們要上等的食物（他們不再去托缽）；三、他們要上等的住所。佛陀解釋，由於這些欲望，他們做了許多不適當的事。

佛陀解釋：四、比丘眾將和眾比丘尼、學戒女及沙彌尼緊密接觸地過活。可能是因為男女平等這項現代教條，他們視分開文化為不民主、性別歧視的文化。佛陀解釋這樣的話會有什麼發生：

「當他們和眾比丘尼、學戒女及沙彌尼緊密接觸，便可預期他們會不滿意地過著梵行生活，或犯了其中一條重罪，或捨棄修行回到下等生活（hãnàyà-vattissanti）〔還俗〕。」
以這種文化，比丘眾與修行的女眾緊密接觸地過活，在同一間食堂用餐、一起進行僧務、一起出外、一起學習及一起教學。接著他們便會進一步一起做出不適當的身語意文化，一起還俗，然後一起進行結婚文化：非聖尋（繼續老、病、死）變成他們的佛教文化的目標。

佛陀解釋：五、比丘眾將和寺院的侍者與沙彌們緊密接觸地過活。他們儲藏各種各樣的東西，成為地與產業的主人，以及以經濟文化來辦理自己的寺院。

可見佛教文化的漸次毀滅便是指導奇蹟的漸次毀滅。從原本的奇蹟，佛教指導變成指導者與被指導者的障礙、最大的障礙。佛陀解釋，在這種情況裡，即使該指導者是戒臘高的比丘，擁有許多居士與比丘隨眾，獲得許多供養，善於解釋法，在理論上很了解法，但卻有邪見，因此：

「他引導許多人離開正法，建立他們於非正法。」

佛陀稱這種指導為：

「帶給許多人不快樂（bahu-jana asukhàya）、

帶給許多人無益（bahuno janassa anatthàya）、

帶給諸天與人類不利與痛苦（ahitàya dukkhàya deva-manussàna§）。」

有一次，阿難尊者與許多其他比丘聚在一起做袈裟。看到這有太外所謂的「我們是僧團」的感受，佛陀很嚴厲地訓誡阿難尊者：

「阿難，比丘不會因為樂於群體、取樂於群體、耽樂於群體而照耀（世間）。」

佛陀解釋，這樣的比丘無法培育止禪與觀禪，無法朝向涅槃邁進。佛陀解釋，接著便會有梵行者的墮落。

接著佛陀說：

「因此，阿難，應友善地對待我，不應怨恨。這會帶給你長久的幸福與快樂。弟子又如何怨恨地對待導師，而不友善？

於此，阿難，該導師慈悲及為其弟子們著想，基於悲心教他們正法，說道：『這是為了你的幸福、這是為了你的快樂。』但其弟子們並不想聽或用心理解，他們乖離了導師的教化。」

這就是弟子們（眾比丘、比丘尼、男居士、女居士）嘗試創造各種不同文化的佛教的時候：以外來文化（可能是自創的文化）來摻雜進佛教文化裡。

「弟子又如何友善地對待導師，而不是怨恨？於此，阿難，該導師慈悲及為其弟子們著想，基於悲心教他們正法，說道：『這是為了你的幸福、這是為了你的快樂。』其弟子們細心聆聽、用心理解，他們沒有乖離了導師的教化。」

這就是弟子們（眾比丘、比丘尼、男居士、女居士）嘗試恭敬與保存指導的奇蹟的時候。這是進步的佛教文化。你們是否想要友善地對待佛陀？你們是否想要進步的佛教文化？

謝謝。
解救無量眾生

今天的開示是有關第三聖諦──苦滅聖諦（Dukkhanirodha§ Ariyasacca§），即涅槃──的七堂開示的最後一堂。今天我們要討論阿羅漢。

且讓從阿弟慕達尊者（Ven. Adhimutta）的例子來開始：他還是沙彌時便已成為阿羅漢
。二十歲時，他決定要成為比丘，因此回家請母親給與允許。在路上他被一大群強盜捉去，說要把他拿去祭拜他們的神，但是阿弟慕達尊者卻連眼也不眨一下。強盜首領感到很驚奇，說道以前他捉來拜祭的人沒有一個不顯得害怕，但阿弟慕達尊者的臉色卻以之前更有光輝。阿弟慕達尊者向眾強盜解釋，像他這種人，在壽終時，便會像從屠宰場逃出來的人一樣，只會感到快樂，不會傷心。他告訴他們，他們可以對他的身體做任何事，他也不會因此感到生氣。受到他的行為感動，眾強盜都丟下了武器，都決定不再做強盜，有些則跟隨阿弟慕達尊者成為比丘。

我們從一世去到另一世，死了又死，認為這一切都很美妙、很刺激。然而已證悟佛陀所說的至上聖慧（Paramà Ariyà Pa¤¤à）
的年輕人卻把它比喻為屠宰場。為什麼這樣？

有一次，佛陀向一群比丘解釋這一點：

「諸比丘，長久以來，你們曾經投生做牛，由於頭被斬斷而流的血比四大洋的水還要多。

長久以來，你們曾經投生做水牛、做綿羊、做羊、做鹿、做雞、做豬，由於頭被斬斷而流的血比四大洋的水還要多。」

我們不曾想到這一點，是不是？舉現代的工業牧場來說：牛、豬與雞活在無可言喻的處境裡，被人隨便用任何工業飼料（甚至不適合拿來給鳥或野獸吃）來養肥以供屠宰。牠們被擠在一堆來運輸，在充滿血腥、極度怖畏、尖叫的情況之下，牠們怕得屎尿齊流地走向恐怖的死亡。正如我們能夠見到、聽到及想像牠們悲慘的生死，我們也能夠以智慧來思惟：「我也曾經遭遇同樣的命運無數次。」

我們可以進一步地思惟：「那些牛、豬與雞曾經遭遇同樣的命運無數次。」、「農夫與屠夫自己也曾經遭遇同樣的命運無數次。」、「農夫與屠夫曾經是這樣的農夫與屠夫無數次。」、「牛、豬與雞曾經是這樣的農夫與屠夫無數次。」最後，如果有膽量的話，我們也可以思惟：「我自己曾經是這樣的農夫與屠夫無數次。」對於漁夫和他們所殺的魚；男人、女人和他們在家裡、花園裡、田裡等所殺的昆蟲、老鼠及其他眾生也是如此。

每當我們見到〔有人〕對別人或我們本身做了邪惡的事，我們知道我們自己也曾經做過同樣的事無數次。每當讀到有關殺人犯、小偷、盜匪、強姦犯、恐怖分子、說謊者、酗酒者、瘋子等等，我們可以思惟：「我曾經是這樣的一個人無數次。」佛陀向諸比丘解釋：

「長久以來，你們曾經作強盜、土匪或姦夫，被人捕捉後砍頭，因此而流的血比四大洋的水還要多。

為什麼呢？諸比丘，生死輪迴的起點是不可得知的；（被無明蒙蔽、被貪愛束縛的）眾生的生死輪迴起點是無法得知的。」

會做邪惡的事是因為貪欲、受的生起。佛陀解釋：

「緣於眼與色塵，眼識生起：這三者之集合是觸。緣於觸，樂受或苦受或不苦不樂受生起。」
這是眼觸生受。也有耳觸、鼻觸、舌觸、身觸與意觸生受：這點在我們討論第二聖諦時已經討論過了。然而，並不是受單獨地導致造作邪惡。受是貪愛的緣，貪愛則導致樂於樂受及排斥苦受。

佛陀解釋：

「觸到樂受時，若人樂於它、歡迎它、執取它，潛伏性的貪欲（ràgànusayo）便還潛藏於他。

觸到苦受時，若人愁、憂、悲、搥胸哭泣及苦惱，潛伏性的瞋恨（pañighànusayo）便還潛藏於他。

觸到不苦不樂受時，若人不如實了知有關該受的集起、消失、滿足、危難與解脫，潛伏性的無明（avijjànusayo）便還潛藏於他。」

潛伏性的貪欲、瞋恨與無明是只要我們還未證悟便還會有的七種潛伏本性。佛陀解釋：

「諸比丘，有這七種潛伏本性。是哪七種？

1. 潛伏性的欲貪（kàmaràgànusayo）；

2. 潛伏性的瞋恨（pañighànusayo）；

3. 潛伏性的見（diññhànusayo）；

4. 潛伏性的疑（vicikicchànusayo）；

5. 潛伏性的我慢（mànànusayo）；

6. 潛伏性的有貪（bhavaràgànusayo）；

7. 潛伏性的無明（avijjànusayo）。」

我們的潛伏本性構成根本的性格，也可以說是我們根深蒂固的「生死輪迴本性」；它們使得我們一直沉淪在生死輪迴之洋裡。因緣成熟時，我們的潛伏性貪瞋痴便會完全顯現出來。

舉我們親愛的子女來說，由於我們的潛伏性貪欲，我們樂於見到、聽到與觸到他們：由於我們的潛伏性我慢與無明，我們想：「他們是我的，他們是我，他們是我的自我。」接著有一天，警察打來了個電話，說我們的孩子被一個醉酒的女人駕著馬賽地大房車輾死了。這產生了苦受。這時候，我們是否會以智慧來思惟「諸行無常；諸行是苦；諸法無我」
？不會。現在是我們的潛伏性瞋恨、我慢與無明產生瞋恨的因緣，因此我們憂愁、悲泣與苦惱。但這還不夠。我們的瞋恨也會顯現為瞋恨那個駕駛馬賽地轎車的女人。她也同樣地憂愁、悲泣與苦惱，但我們的潛伏性我慢使得我們不能原諒她：「他們是我的孩子！」沒有人能夠知道那時候我們會做什麼。無論如何，每當憶及去世的孩子或那個駕馬賽地轎車的女人，我們便在培育瞋恨，而它可能會一直伴隨著我們，直到死亡。那時候，你認為我們會投生到哪裡？

這一系列的事件導致瞋恨爆發並非不尋常。請讀一讀報紙，看一看人們在親愛的人受到傷害時，或自己受到傷害時，會做什麼事：這種事情甚至在學校的遊樂場及在動物之間也會發生。

試想像我們是總統，心想：「我是我的國家、世上最美麗的國家之父；我的人民是和我一樣熱愛和平的好人。」接著有一小群外國強盜殺死了上百或上千人，又由於每個人的潛伏性瞋恨、見、我慢與無明，便有了使得熱愛和平的好人變成熱愛戰爭的壞人的因緣：這是國家的我慢，被人叫做愛國主義。如果我們閱讀編年史，即使是昨天，我們都可看到國家我慢導致在個人、地區、國家與國際方面的邪惡事件。

會戰爭是因為潛伏性的貪欲、瞋恨、我慢與無明：我們渴望獲得別人的土地、資源等等，或我們把當前的煩惱怪在別人頭上，對他們的權力與財富感到不滿，瞋恨他們的政治、宗教等等。這些潛伏本性在孩提時代、在校園裡及遊樂場裡已經受到滋養，而且的電視機面前獲得滿足：奧林匹克及一切世界杯等是身體文化，慶祝國家的我慢；許多發生在四周的罪行；以及許多失敗者的眼淚。

潛伏性的貪欲是一切衝突的主要推動力。佛陀解釋：

「以貪欲為因、以貪欲為根源、以貪欲為根基，國王與國王爭吵，王族與王族爭吵，婆羅門與婆羅門爭吵，居士與居士爭吵，母親與孩子爭吵，孩子與母親爭吵，父親與孩子爭吵，孩子與父親爭吵，兄弟爭吵，兄弟與姐妹爭吵，姐妹與兄弟爭吵，朋友與朋友爭吵。如此吵鬧、爭論時，他們以拳頭、石塊、木棍或刀互相擊打，因此他們遭遇死亡或極端的痛苦。」
現代的情況有什麼不一樣？現在是總統（有些是民選的）與總統爭吵，民選的國會議員與民選的國會議員爭吵，宗教師與宗教師爭吵，一切都一樣，如果不是更糟的話：根據警方的報告，社會與家庭裡的言行暴力不斷地上升。

佛陀繼續解釋：

「以貪欲為因、以貪欲為根源、以貪欲為根基，男人們拿著劍盾、背著弓箭走上兩軍混戰、滿天飛箭飛鎗、刀劍閃爍的戰場，他們受到箭鎗所傷，他們的頭被劍砍斷，他們因此遭遇死亡或極端的痛苦；以及，男人們拿著劍盾、背著弓箭攻擊棘手的城堡，滿天飛箭飛鎗、刀劍閃爍，他們受到箭鎗所傷，被滾燙傷，被重物壓斃，他們的頭被劍砍斷，他們因此遭遇死亡或極端的痛苦。」

在此也是一樣或更糟。男人與女人用機關槍、坦克車、轟炸機、具備導向飛彈的戰艦與潛水艇來肢解與殺死男人、女人與小孩，來毀壞道路、建築物、橋樑、蓄水池、發電廠及其他產業，他們自己也被肢解與殺死。其因是貪欲，這是為何貪欲為發達的國家擁有最強大的軍隊。發展核武、化武與生化武，以及繼續發展它們的也是他們。

佛陀繼續解釋：

「以貪欲為因、以貪欲為根源、以貪欲為根基，男人們破戶偷竊，在路上打劫，勾引別人的妻子，被捉到時，國王就會以各種刑罰加諸其身……國王命人用劍砍掉他們的頭，他們因此遭遇死亡或極端的痛苦。」
在此事情也是一樣或更糟。對罪犯的現代刑罰通常只是透過監禁來減少他們的欲樂。即使如此，還有現代社會懲罰罪犯，以上吊、電椅及叫醫生注射毒藥來向他們執行死刑。然而，現代生活方式已是一種懲罰：上吊自殺已經變得越來越普遍；電氣工業製造出來的幅射越來越危險；工業大量地濫用毒藥，包括提供我們飲食的工業。再者，在世人認為最文明的都市裡，從年頭到年尾，在每一天裡，每過幾秒便謀殺案、強姦案等等發生：現代進步社會的自由包括有自由使得自己的財物被偷竊與破壞，有自由使自己被暴徒、惡棍、阿飛、流氓、警察、連環殺人犯、其他瘋子、甚至學生搶劫、毆打、綁票、折磨、強姦、砍頭、槍殺等等，甚至是在光天化日之下。

因此，當我們回顧歷史，以及探討今日的世界，我們看見人類不斷地向人類及其他眾生犯罪。佛陀解釋：

「生死輪迴的起點是不可得知的。第一次遭受的鎗傷、劍傷、箭傷、斧傷是不可得知的。」
我們可能會反對佛陀對人類的分析：「這是對人類的不必要黑暗見解。基本上，人類是好的！」這是佛陀所說的嗎？佛陀是否曾舉出第八種潛伏本性，例如潛伏性的至上聖慧？且讓我們看一看。

佛陀時常會以指尖挑起一點泥土，然後叫眾比丘把那微不足道的些少泥土與大地來比較。接著他便用微不足道的些少泥土與大地之間的差異來比喻人類之間的差異。如此，他解釋：

「同樣地，諸比丘，擁有聖慧眼（pa¤¤à-cakkhunà）的眾生極少。擁有無明（avijjàgatà）與迷惑（sammuëhà）的眾生有更多。」

根據圓滿覺悟的佛陀，我們的潛伏本性是無明與迷惑，不是覺悟。他進一步地解釋不覺悟的潛伏本性：

「有比較多的眾生

不戒禁飲酒、烈酒及使人放逸的飲品……

不戒禁殺生……

不戒禁邪淫……

不戒禁妄語……

不戒禁兩舌……

不戒禁惡口……

不戒禁綺語……

不戒禁賄賂……

不戒禁欺騙……

不戒禁偽造……

不戒禁肢解、

不戒禁謀殺……

不戒禁綑綁、

不戒禁搶劫、

不戒禁掠奪、

不戒禁暴力。」

佛陀是從古印度的角度來講。事物是否已經改變？是否有依正法而行的潛伏本性在增長？現代教育的地區性、全國性及國際性論壇是否認同佛法？在網路上又如何？是否有越來越多的人培育真實、無害、謙虛、知足、五戒與八戒、止觀禪的潛伏本性？任何這類的建議只是活在夢幻世界裡的米老鼠。如果我們回顧過去、透視現在及看向未來，生死輪迴是貪瞋痴眾生的無止盡生死：佛陀之言是永遠實用，並且顯而易見。

貪、瞋與痴是我們造、已造及將造的一切邪惡、一切惡業及其果報的根。佛陀解釋：

「諸比丘，我說殺生有三種：（一）以貪為根（lobha-hetukampi）；（二）以瞋為根（dosa-hetu​kampi）；（三）以痴為根（moha-hetukampi）。

諸比丘，我說偷盜……邪淫……妄語……兩舌……惡口……綺語……貪婪……瞋恨……邪見有三種：以貪為根、以瞋為根、以痴為根。

是故，諸比丘，

貪是業有之因（lobho kamma-nidàna-sambhavo），

瞋是業有之因（doso kamma-nidàna-sambhavo），

痴是業有之因（moho kamma-nidàna-sambhavo）。」
討論第二聖諦時，我們討論業行如何決定我們的投生。由此，佛陀解釋：

「諸比丘，不是因為貪生業（lobhajena kammena）、瞋生業（dosajena kammena）及痴生業（mohajena kammena）而有天神、人類及任何其他善趣。

反之，因為貪生業、瞋生業及痴生業而有地獄、動物、餓鬼道及其他惡趣。」

既然佛陀解釋只有極少數的眾生戒禁貪生業、瞋生業與痴生業，可見投生到惡趣幾乎是每個人的下場。再次，佛陀以指尖挑起微不足道的些少泥土，說道：

「同樣地，諸比丘，（做人死後）投生為人的眾生極少，（做人死後）投生到地獄、動物界與餓鬼道的眾生則極多。」

佛陀也解釋，死後投生為天神的人極少，死後投生為天神或人的天神極少，死後投生為天神或人的惡道眾生也極少。

實際上幾乎每個人都會投生到惡道。接下來怎麼樣？佛陀解釋：

「諸比丘，假設有人把一個有個洞的軛丟進大海洋裡，而東風把它吹向西、西風把它吹向東、北風把它吹向南、南風把它吹向北。又假設有隻瞎眼的海龜在每一世紀之末升上海面一次。諸比丘，你們認為怎樣？那隻瞎眼的海龜是否能夠把牠的頭穿過那個軛的洞？」

「世尊，在經過很長的時間之後，牠可能辦到這一點。」

「諸比丘，我說那隻瞎眼海龜要把牠的頭穿過那個軛的洞所花的時間，比愚人在墮入惡道之後，再要投生到人間的時間來得短。」

在此，佛陀解釋，一旦我們投生到惡道之一，我們便幾乎不可能再次投生為人。佛陀解釋：

「為什麼呢？因為在惡道裡無法行（Dhamma cariyà）、無正行（sama cariyà）、無善作（kusala kiriyà）、無福作（pu¤¤a kiriyà）。在惡道盛行的是互相殘殺及弱肉強食。」
看這人間，我們看見人類向其他人類犯下可怕的身、語、意暴行，對非人類則更多更可怕。然而，如果看一看我們說的「美麗自然界」，便可看見另一種層次的暴行。動物界是為了求生而不曾停止的戰場：這是為何動物一直活在恐懼之中。其中一個簡明的例子便是四處可見的壁虎。牠看起來是無害的，對我們來說也的確是無害。然而，對比較弱小的動物來說，牠便是魔鬼。壁虎不曾停下來不去獵食：活生生地吞食。動物的一般生活便是不斷地悄悄地走近較弱小的動物，然後猛撲突襲，接著便是吞食：貓甚至折磨牠的獵物。如此動物又怎麼能夠行善？死時，動物通常是被另一隻動物、或地界、或水界、或火界、或風界殺死。這意味著牠恐懼地死亡：恐懼源自潛伏性的瞋恨。在地獄與餓鬼道裡的情況更糟。如此又怎麼會有投生為人的因緣？

人間也不會好到哪裡。正如佛陀解釋，幾乎一切人都殺生、肢解、偷竊、邪淫及妄語。每當這些事發生，便有另一個有情遭受痛苦。投生到天界時，當然我們可能不會傷害其他眾生，但總是有壽終的時候。正如佛陀解釋，幾乎肯定地我們都會投生到惡道，再次過著無法行、無正行、無善作、無福作的生活。長久以來便是如此。

佛陀解釋：

「諸比丘，很難找到一個有情，在這漫長的生死輪迴裡，不曾是你們的母親……父親……兄弟……姐妹……兒子……女兒。」

因此，如果我們想像在這無始輪迴裡，便可知道很難找到一個不曾被我們以言行傷害、甚至殺害或恐嚇的有情。我們本身的歷史是一系列無數的有情，而身為那些有情裡，我們已經傷害了更多的無數有情：我們自己經歷了無數的痛苦，也造成其他眾生痛苦。

佛陀解釋：

「被貪欲擊潰（ràgena  abhibhåto）而焚燒、被瞋恨擊潰（dosena  abhibhåto）而憤怒、被愚痴擊潰（mohena abhibhåto）而迷惑，以一顆綁緊的心，他想傷害自己（atta-byàbàdhàyapi ceteti），他想傷害別人（para-byàbàdhàyapi ceteti），他想傷害兩者（ubhaya-byàbàdhàyapi ceteti），他經歷心的痛苦與憂傷。」

這是過去、現在與未來的真實人生。

佛陀解釋，我們的行為也在另一方面影響無量眾生，請細心聆聽：

「諸比丘，這五項是布施（dànàni）、大布施（mahàdànàni）、原本已知（agga¤¤àni）、長久以來已知（ratta¤¤àni）、傳統上所知（va§sa¤¤àni）、古老（poràõàni）、完整（asa§kiõõàni）、在過去完整（asa§kiõõa-pubbàni）、無疑（na sa§kiyanti）、將是永無可疑（na sa§kiyissanti）、不受睿智的沙門與婆羅門指責（appañikuññhàni samaõehi bràhmaõehi vi¤¤åhi）。

是哪五者？在此，諸比丘，

1. 聖弟子捨棄殺生、戒禁殺生。當他戒禁殺生時，他施與無量眾生無畏（abhaya§ deti）、他施與無怨敵（avera§ deti）、他施與無瞋恨（abyàpajjha§ deti）。

2. ……當他戒禁偷盜時，他施與無量眾生無畏……無怨……無瞋恨。

3. ……當他戒禁邪淫時，他施與無量眾生無畏……無怨……無瞋恨。

4. ……當他戒禁妄語時，他施與無量眾生無畏……無怨……無瞋恨。

5. ……當他戒禁飲酒、烈酒與麻醉品時，他施與無量眾生無畏……無怨……無瞋恨。」

真美妙：持守五戒時，我們解救了無量眾生。

你們認為怎樣？佛陀的意思是否是，只要我們每個星期受持五戒一次，然後在一天之內，或幾個小時之內，甚至是幾分鐘之內，便（由於我們的潛伏本性在因緣具足之下）再次說謊、再次殺生及再次飲酒──再次想要傷害自己、傷害別人及傷害兩者，如此我們便已解救了無量眾生？不可能，因為這只是活在夢幻世界裡的米老鼠。佛陀說的是捨棄殺生：不再殺生。

如果要跟隨佛陀的教法，我們施與的無畏、無怨敵及無瞋恨必須是持續不斷的。佛陀向帕古那比丘（Bhikkhu Phagguna）解釋這一點
。如果有人批評與帕古那尊者相處的比丘尼，帕古那尊者便會生氣與怒罵。對於他這種行為，佛陀先提醒他是比丘，再因為他與比丘尼的不當相處而訓誡他。佛陀接著告訴他，如果有人批評比丘尼們，或用石頭、木棍或刀來打擊她們，他應該捨棄生氣這種在家脾氣：在一切情況之下，他都必須保持不受影響，以及修行慈愛
。我們之中有多少人能夠做到這樣？這樣地對待傷害我們、或傷害我們的孩子、妻子或丈夫、好朋友、我們子民的人？

接著佛陀解釋耶跌希卡（Vedehikà）這女人的例子。她以非常溫和與平靜聞名。有一次，他的侍女卡莉（Kàlã）想要試她，因此越來越遲起身工作。開始時，她那溫和與平靜的女主人怒視她（瞋生意業），接著破口謾罵（瞋生語業），最後以滾針打到卡莉的頭流血（瞋生身業）。只要潛伏性的瞋恨還潛藏在我們心中，這樣的事便還會發生：根據因緣，我們不滿、傷心、生氣等等，再以這為因緣，我們透過言行造成傷害。我們的善良、平靜與無害暫時性的財富。

接著佛陀解釋：

「同樣地，諸比丘，只要沒有聽到不好聽的話，比丘極其善良、極其溫和、極其平靜。然而，只有在聽到不好聽的話時，才能夠知道該比丘是否真的善良、溫和、平靜。」

佛陀也解釋，只要該比丘獲的美食、上等袈裟、舒適的住所及所需要的藥品，他便會合作。然而，只有在他得不到那些東西時，才能夠知道他是否是一個真正的比丘。

接著佛陀以許多方式解釋，比丘應該怎樣培育友善與慈愛的心，再以令人讚嘆的鋸子譬喻來作結尾：

「諸比丘，即使是強盜們野蠻地以兩手執持的鋸子來逐一地鋸掉你的四肢，對他們生起瞋恨心的人便是沒有實行我的教法。」

在這世上，是否有人能夠這樣地實行佛陀的教法？或如果強盜們這麼對待你親愛的人的時候？是的，有這種人。在這堂開示的開頭，我們提到年輕的比丘阿弟慕達尊者。強盜們說要把他拿去祭拜他們的神，但是他卻連眼也不眨一下，甚至臉色更有光輝。為什麼呢？他已經沒有潛伏性的瞋恨、欲貪、見、疑、我慢、有貪及無明：他是阿羅漢。

透過阿羅漢道果，人們完全地了知怨敵與恐懼（第一聖諦）、斷除了怨敵與恐懼的原因（第二聖諦）、證悟了怨敵與恐懼的滅盡（第三聖諦）、培育了導向怨敵與恐懼滅盡之道（第四聖諦）。此時，人們自己不再感到害怕，也不再是導致別人害怕的原因：這便是阿羅漢道果。

佛陀解釋阿羅漢果：

「緣於眼與色塵，眼識生起：這三者之集合是觸。

緣於觸，樂受或苦受或不苦不樂受生起。

觸到樂受時，若人不樂於它、不歡迎它、不執取它，他便不再有潛伏性的貪欲。

觸到苦受時，若人不愁、不憂、不悲、不搥胸哭泣及不苦惱，他便不再有潛伏性的瞋恨。

觸到不苦不樂受時，若人如實了知有關該受的集起、消失、滿足、危難與解脫，他便不再有潛伏性的無明。」
佛陀解釋阿羅漢果：

「……若貪瞋痴已被捨棄，他不想傷害自己，他不想傷害別人，他不想傷害兩者，他不再經歷心的痛苦與憂傷。」
佛陀解釋阿羅漢果：

「諸比丘，為了你自己的利益，應該朝向目標努力奮鬥；

為了別人的利益，應該朝向目標努力奮鬥；

為了兩者的利益，應該朝向目標努力奮鬥。」

佛陀向殺人犯指蔓（Aïgulimàla）解釋阿羅漢果：

「我已經停下，指蔓！你也停下來吧！」

（òhito aha§, Aïgulimàla! Tva¤ca tiññhà!）
這些話與佛陀每次所說的話的產生共鳴：「我已經停下！你也停下來吧！」佛陀基於對世間的慈悲而花了四十五年來教法。他所教的唯一之法便是要我們停下來：停止輪迴，以及解救無量眾生，不要讓他們被我們傷害。無論基於任何原因，想要延後自己的停止，以及教導別人延後他們的停止，因此面對繼續投生無數次，繼續傷害我們自己與其他無量眾生，這不單只是活在夢幻世界裡的米老鼠，而且是很明顯的自私，以及我慢且不慈悲：這是對無明、無明之因、無明滅盡、導向無明滅盡之道的極度無明。

如果你是一個好的佛教徒，如果你對佛陀的證悟充滿信心，你便會明白，解救無量眾生、不使他們遭受傷害及培育無量悲心的唯一實際且真實的方法效法佛陀所為，依照佛陀給與一切智者的勸導來實行：證悟第三聖諦、涅槃與阿羅漢道果，以便成為無害者（ahi§sako）。
有一次，有一個婆羅門向佛陀說：「我是無害者，喬達摩大師，我是無害者。」佛陀解釋：

如果人如其名，

你便是無害者。

但不以身語意

做任何傷害者，

才真是無害者，

因其不害他人。

如果想要達到阿羅漢道果，你便是想要達到無害。如果你證悟了阿羅漢道果，你便成為無害者，因此解救了無量眾生。如此你便跟佛陀及其他阿羅漢一樣，你的生活符合佛陀之言，正如佛陀所說，你的生命將會是：

「為了大眾的幸福（bahujana hitàya）、

為了大眾的快樂（bahujana sukhàya）、

基於對世間的慈悲（lokànukampàya）、

為了天神與人類（devamanussàna§）的利益（atthàya）、幸福（hitàya）與快樂（sukhàya）。」

只要你教導另一個人成為無害者，你便已雙倍地解救了無量眾生。如果你教導十人或百人或千人以達到無害為目標，你將會解救多少眾生是難以計數的。如此，你便已經明白佛陀的教法的初、中、後。

謝謝。
絕對的分別

今天的開示是有關第四聖諦──導向苦滅之道聖諦（Dukkhanirodhagàminãpañipadà Ariyasacca§），即導向涅槃的八分聖道（Aññhaïgika Ariyamagga）的第一堂開示。今天我們要整體地討論八分聖道，以及簡要地討論個別的道分。

第一次說法時，佛陀便已解釋兩種毫無目標之道，以及一種有目標之道，即八分聖道：

「諸比丘，有兩種極端是出家人所不應當從事的。是那兩種呢？一種是沉迷於欲樂，這是低下的（hãno）、粗俗的（gammo）、凡夫的（puthujjaniko）、非聖的（anariya）、沒有利益的（anatthasa§hito）行為。」

這種極端之道是六根之道，或可說是六分愚蠢道：可喜之色、聲、香、味、觸及受、想等等之道。

「另一種是自我折磨的苦行，這是痛苦的（dukkho）、非聖的、沒有利益的行為。」

這種極端可說是六分超極愚蠢道：不可喜之色、聲、香、味、觸及受、想等等之道。這兩種愚蠢之道導向盲目、無明、煩惱、痛苦與繼續生死輪迴（甚至投生到地獄）。

「如來發現的中道（majjhimà pañipadà）避免這兩種極端。此中道引生徹見（cakkhukaraõã）、引生智（¤àõakaraõã），導向寂靜（upasamàya）、親證智（abhi¤¤àya）、正覺（sambodhàya）、涅槃（Nibbànàya）。此中道是什麼？那就是八分聖道，即正見、正思惟、正語、正業、正命、正精進、正念、正定。」

八分聖道組成三蘊（三組）。法施比丘尼（bhikkhuni Dhammadinnà：佛陀稱讚她為解釋佛法第一的比丘尼）曾經向她的前夫毘舍佉（Visàkha）解釋每一蘊：

1. 正語、正業及正命這三項組成戒蘊（sãlakkhandha）。

2. 正精進、正念及正定這三項組成定蘊（samàdhikkhandha）。

3. 正見及正思惟這兩項組成慧蘊（pa¤¤àkkhandha）。

修行八分聖道時，便是在修行戒、定與慧，但卻不能說修行戒、定與慧便是修行八分聖道。法施比丘尼解釋：

「賢友毘舍佉，這三蘊曾不包括在八分聖道之內，但八分聖道則包括在這三蘊之內。」

這是什麼意思？它的意思是，如果我們布施、持守五戒、很罕有地花了二十分鐘馬馬虎虎地專注於呼吸、偶而在駕車去工作及去店或回來時聽錄音帶的佛法開示，雖然這些作為在很小的程度上也算是修行戒、定、慧，但它們並不算是修行八分聖道。即使我們去禪修三個月、持守八戒、培育禪那，這也不算是修行八分聖道。八分聖道最低的程次是須陀洹道（Sotàpatti Magga：入流道）：它把我們帶到涅槃，便像河流之水會把我們帶到大海裡。佛陀解釋：

「諸比丘，正如恆河斜向大海、倒向大海及傾向大海，同樣地，培育與修習八分聖道的比丘也斜向涅槃（Nibbàna-ninno）、倒向涅槃（Nibbàna-poõà）及傾向涅槃（Nibbàna-pabbhàrà）。」

唯有當我們進入了朝向涅槃之流，八分的每一分才成為道分（maggaïga）。唯有聖者（Ariya）已經進入了聖道（Ariya Magga）：這是用不著說的。佛陀解釋：

「此八分聖道是流（soto），擁有此八分聖道者是入流者（sotapanno須陀洹）。」
因此，雖然八分聖道最低的層次是須陀洹道，但卻可以更高，因為它可以是更高層次的聖道：斯陀含道（Sakadàgàmi Magga）及阿那含道（Anàgàmi Magga）。然而，證悟阿羅漢道（Arahatta Magga）時，該道不再是八分聖道，而是十分聖道（Dasaïgika Ariyamagga）。
然而，只要我們還是無明凡夫，我們的道就不是八分聖道。但是我們可能有時候會修習這些分。在這種情況之下，每一分都是佛陀所說的世間分（lokiya）：

· 有漏（sàsavà）、

· 福分（pu¤¤a-bhàgiyà）、

· 帶來有執著的果報（upadhi-vepakkà）。
這並不是道分。修習這些世間分的果報只是投生到善趣：雖然它們是非聖的果報，但還是樂報。只要我們的正見是屬於世間的，它便是不肯定的：我們還可能執取邪見，實行非聖尋，甚至步入導向投生惡趣的八分邪道。這是為何佛陀不曾說「八分世間聖道」：這一詞是自相矛盾的。

然而，一旦成了聖者（一旦證悟了涅槃），這八分便會一同生起，組成八分聖道。在這種情況之下，每一分都是佛陀所說的出世間分（lokuttarà）：

· 聖（Ariyà）、

· 無漏（anàsavà）、

· 出世間（lokuttarà）、

· 道分（maggaïga§）。

修習八分聖道的果報是肯定最遲再過七世便會達到阿羅漢果（生死輪迴與痛苦的盡頭）。成為聖者時，我們已經根除了身見（sakkàya diññhi），對業報法則擁有絕對的信心，已經破除了對佛陀的證悟及導向解脫的正道的懷疑。那時候我們的正見便會使得我們不能夠再執取邪見，不能夠再實行非聖尋，不能夠再步入導向投生惡趣的八分邪道。正見分別：絕對的正見絕對地分別。

在實修上，入流的含義是什麼？入流便是很清晰地知見涅槃，就像清楚地看見山中清澈的湖裡的魚、貝殼、鵝卵石等等一樣。知見涅槃時，便會有佛陀所說的聖正定（Ariyo Sammàsamàdhi）：其目標是涅槃。

佛陀解釋，若要培育這種定，便需要培育五法：

「諸比丘，舉進入且安住於初禪的比丘來說。諸比丘，這是五支聖定的第一種修習。」

第二種修習是第二禪，第三種是第三禪，第四種則是第四禪：這四個是四支。佛陀也把它稱為正定。然而，若要使正定成為道支，禪那的目標就必須是涅槃。若要使得我們的正定成為具備五支的聖正定，我們必須修習回觀過去的能力，以便了知我們已經知見涅槃：這是第五支，佛陀稱之為省察相（paccavekkhaõa nimitta）
。唯有能夠省察涅槃之相時，我們才能夠知見我們是否已經證悟須陀洹道果、斯陀含道果等等，以及進一步培育聖道。

聖正定是以涅槃為目標的禪那定：每當我們知見涅槃時，我們便是在禪那之中。但是聖正定並不能夠獨自生起。它必須與八分聖道中的其餘七分同時生起，即正見、正思惟、正語、正業、正命、正精進與正念。佛陀解釋：

「具備這七分的心一境（cittassa ekaggatà）稱為有依止（saupaniso）、有資具（saparikkhàro）的聖正定。」

換句話說，這八分互相配合運作：它們的前導者是正見。且讓我們看一看它們怎樣互相配合運作。

見是前導者（pubbaïgamà）。我們的見是我們看事物的方式：如果我們的見是唯物論，我們見一切事物為色法；如果是唯心論，我們見一切事物為心；如果是民主論，我們見一切事物為平等；如果是相對論，我們主觀地看待一切事物；如果是務實論，我們見一切事物為不依任何見（神奇的字眼是「實際」
）；如果是斷見，我們見一切事物為無物。無論是什麼見，它為領導我們的身、語、意作為：它是我們的生命道路的前導者。舉例而言，以受到高度尊敬的務實論為前導者，在國會及家庭裡的現代政治是毫無原則且迷惑的。

然而，當我們的前導者是正見時，迷惑便不會產生。佛陀解釋：

「正見如何作為前導者？

他了知邪見為邪見、正見為正見：

這是他的正見。」

擁有正見時，我們對事實有足夠的了解，以便能夠絕對地分別正見與邪見。當然，如果沒有正見的話，這是不可能的。

佛陀解釋：

「諸比丘，什麼是邪見？

沒有所施之物、沒有所供養之物。（沒有布施的作為。）

沒有善業或惡業的果報。（不需要分別善惡，因為無業無果報。）

沒有這世界，也沒有其他世界。（沒有輪迴到其他世界。）

無父無母。（父母並不特別：他們不值得獲得特別的待遇。）

沒有化生的有情。（沒有天神及其他諸如此類的有情。）

在這世間沒有已經親自透過勝智了知且宣佈此世與他世的善德沙門與婆羅門。（諸阿羅漢與諸佛並不特別，只是想像出來的人物。）」

這些古代邪見對我們來說是很熟悉的，因為它們構成了正統的現代見解。例如其教條是：

· 「基本上一切見解都是好的。」

· 「造惡是絕對自然的，你做什麼都沒有關係。」

· 「怎麼說並不重要，重要的只是表達。」

· 「男女是絕對平等的。」

· 「絕大多數人是永遠絕對正確的。」

· 「一切的涅槃都是同樣的。」

· 「一切道路都能夠導向涅槃。」

· 「僧團（第三寶
）其實便是走在任何一條導向任何一種涅槃的一切眾生。」

· 「法（第二寶）其實便是一切宗教的教法。」

· 「基本上，我們全部都是佛陀（第一寶）。」

這樣的見解絕對地分別了分別。由於受到貪欲、我慢及絕對的無明束縛，它們是絕對的邪見。

佛陀解釋正見：
「諸比丘，什麼是正見？

有所施之物、有所供養之物。（有布施的作為。）

有善業及惡業的果報。（需要分別善惡，因為有業及果報。）

有這世界，也有其他世界。（有輪迴到其他世界。）

有父有母。（父母是特別的：他們值得獲得特別的待遇。）

有化生的有情。（有天神及其他諸如此類的有情。）

在這世間有已經親自透過勝智了知且宣佈此世與他世的善德沙門與婆羅門。（諸阿羅漢與諸佛絕對特別地睿智。）」

由於見是我們的價值觀的前導者，它也是我們的思惟的前導者。擁有正見時，我們作出絕對的分別。佛陀解釋：

「正見如何作為前導者？

他了知邪思惟為邪思惟、正思惟為正思惟：

這是他的正見。」
邪思惟有三種：

「諸比丘，什麼是邪思惟？

1. 欲貪思惟（kàma-saïkappo）（貪欲、想要擁有、想要獲得、想要繼續。）

2. 瞋恨思惟（byàpàda-saïkappo）（瞋恨與不喜。）

3. 傷害思惟（vihi§sà-saïkappo）（想要傷害別人。）」

「諸比丘，什麼是正思惟？

1. 出離思惟（nekkhamma-saïkappo）（布施、想要施與、想要捨棄、知足、想要停止、穩固的梵行：最高的這種出離思惟是捨離俗家而成為比丘或比丘尼。然而，比這更高的是捨離色、聲、香、味等、以便成就禪修業處的思惟。以此思惟，禪修者可以證悟禪那，甚至修習屬於更高層次的出離的觀禪。以此思惟，他可以證悟至上的出離，即涅槃與阿羅漢道果：捨離生、老、死、愁、悲、苦、憂、惱，也就是捨離五取蘊、捨離諸行。）

2. 無瞋思惟（abyàpàda-saïkappo）（對一切眾生，包括人與非人，都心懷善意、慈愛。）

3. 無害思惟（avihi§sà-saïkappo）（關懷、悲愍一切眾生，包括人與非人。）」
由於見是我們的思惟的前導者，它也是我們的語業的前導者。擁有正見時，我們作出絕對的分別。佛陀解釋：

「正見如何作為前導者？

他了知邪語為邪語、正語為正語：

這是他的正見。」
邪語有四種：

「諸比丘，什麼是邪語？

1. 妄語（musàvàdo）（說不真實的話。）、

2. 兩舌（pisuõa vàcà）（說別人的壞話，說離間的話。）、

3. 惡口（pharusa vàcà）（說粗野、無禮、傷人的話。）、

4. 綺語（samphappalàpo）（毫無分別地說無益的話：運動、轟動的新聞、家庭、無謂的統計等等。）。」

「諸比丘，什麼是正語？

1. 戒禁妄語（musàvàdà veramaõã）（只說真實的話，即使遭遇損失也在所不惜。）、

2. 戒禁兩舌（pisuõàya vàcàya veramaõã）（避免說別人的壞話，但若在有需要時，則不心想離間地說。）、

3. 戒禁惡口（pharusàya vàcàya veramaõã）（說有禮、適當且善意的話。）、

4. 戒禁綺語（samphappalàpà veramaõã）（有分別地說有益的話。我們可以和陌生人或很久沒見的親友互相問候，但不接下去閒談。我們可以說故事，但並不是為了娛樂，而是為了說明一個有益的課題。如果沒有有益的話可說，我們願意保持沉默。）。」

由於見是我們的思惟的前導者，它也是我們的身業的前導者。擁有正見時，我們作出絕對的分別。佛陀解釋：

「正見如何作為前導者？

他了知邪業為邪業、正業為正業：

這是他的正見。」
邪業有三種：

「諸比丘，什麼是邪業？

1. 殺生（pàõàtipàta）（殘暴地剝奪了其他眾生的生命：蚊子、蟑螂、螞蟻、老鼠、魚、牛、豬、胎兒、戰場上的男人、女人及小孩等等。）、

2. 偷盜（adinnàdàna）（盜取別人的財物、逃稅、用盜版電腦軟件等等。）、

3. 邪淫（kàmesumicchàcàrà）（與別人的伴侶、未婚夫妻等有染、強姦等等。）。」

「諸比丘，什麼是正業？

1. 戒禁殺生（pàõàtipàtà veramaõã）（心懷善意地與其他眾生和平過活。如果在我們的家裡或花園裡有害蟲，我們與牠們和平地過活，或者採用不會殺死牠們的方法來解決。）、

2. 戒禁偷盜（adinnàdànà veramaõã）（我們不拿取不屬於我們的東西，我們繳稅，只用合法的電腦軟件等等。）、

3. 戒禁邪淫（kàmesumicchàcàrà veramaõã）（我們滿足自己的丈夫或妻子。）。」

我們必須獲取生活的四種必需品：衣、食、住、藥。這是我們的活命。由於見是我們的思惟、語業與身業的前導者，它也是我們的活命的前導者。擁有正見時，我們作出絕對的分別。佛陀解釋：

「正見如何作為前導者？

他了知邪命為邪命、正命為正命：

這是他的正見。」
邪命有許多種。一般上，邪命是透過邪語及邪業來活命。佛陀解釋，對於在家人來說，從事五種買賣也是邪命：

「諸比丘，在家信徒不應從事五種買賣。是哪五種？買賣武器、人、肉、酒與毒藥。」

這些買賣可以不透過邪語及邪業來進行，但其結果等同邪語與邪業。舉例而言，武器（例如飛彈、炸彈）與毒藥（例如殺蟲劑、殺草劑）的用途只有一個：傷害、殺害與毀滅。有了酒，也就有了邪語與邪業。

對於比丘，佛陀解釋：

「諸比丘，什麼是邪命？

· 詭計（為了獲得崇敬、喜愛而言行：提及自己〔殊勝〕的修行。）、

· 說話（為了討取在家人的歡心，他毫不分別地說、先說、談論自己、甚至說廢話、愛撫小孩等等。）、

· 暗示（暗示以獲得供養。）、

· 貶抑（他呵責在家人、批評他們、諷刺他們、說他們的閒話等等。）、

· 以利套利（他給在家人食物、花等，以便受到喜愛。）。」

佛陀還解釋了比丘不應該做的許多其他事情
，例如比丘不可以算命、唸咒、灑聖水及行醫：這些是佛陀絕對禁止的。

「諸比丘，什麼是正命？在此，聖弟子捨棄邪命，以正命過活。」

一般上，正命是透過正語及正業來活命。對於在家人來說，那便是好又真誠的工作，不需要傷害任何眾生；對於比丘來說，它便是依戒律過活。

思惟是意業，語是語業，業是身業，命則是身業及語業。若要造作這些業，我們必須付出精進。如果邪見是精進的前導者，它便是邪精進；如果正見是精進的前導者，它便是正精進，因為它的目標是正確的，最終其目標是涅槃。佛陀解釋：

「他致力於捨棄邪見而進入正見，這是他的正精進。

他致力於捨棄邪思惟而進入正思惟，這是他的正精進。

他致力於捨棄邪語而進入正語，這是他的正精進。

他致力於捨棄邪業而進入正業，這是他的正精進。

他致力於捨棄邪命而進入正命，這是他的正精進。」
正精進有四種：

「諸比丘，有這四勤（padhàna）。是哪四種？

1. 防護勤（sa§vara-padhàna）（我們透過持戒而不造邪語、邪業及邪命。舉例而言，農夫原本想要用毒藥來保護其農作物，但卻由於持戒而不實行。）、

2. 捨斷勤（pahàna-padhàna）（我們停止所造的惡。舉例而言，用毒藥的農夫停止再用毒藥。）、

3. 修習勤（bhàvanà-padhàna）（我們實行新的修行。舉例而言，我們修習三種「福作事（pu¤¤akiriyavatthu）」：我們布施、持五戒乃至八戒、修習止禪與觀禪，以及修學佛法。我們甚至可能出家。我們的農夫也可能研究出新的耕種方法，而不需要用毒藥。

4. 隨護勤（anurakkhaõa-padhàna）（我們繼續實行所做的善身語意業。舉例而言，別的農夫可能會批評我們的農夫不用毒藥，但我們的農夫並不因此而再次採用毒藥：他只是以微笑來回應另一位農夫的愚蠢。）

正如每一種業都需要精進，它也需要對所做的事有警覺心，記得怎麼做：念。如果邪見是念的前導者，該念便是邪念，因為其目標是錯的；如果正見是念的前導者，該念便是正念，因為其目標是對的：佛法，最終則是涅槃。佛陀解釋：

「他正念地捨棄邪見而進入正見，這是他的正念。

他正念地捨棄邪思惟而進入正思惟，這是他的正念。

他正念地捨棄邪語而進入正語，這是他的正念。

他正念地捨棄邪業而進入正業，這是他的正念。

他正念地捨棄邪命而進入正命，這是他的正念。」

佛陀解釋，正念有四種：

「諸比丘，什麼是正念？在此，諸比丘，比丘以熱誠、正知、正念安住於觀身為身（kàye kàyànupassã）、觀受為受（vedanàsu vedanànupassã）、觀心為心（citte cittànupassã）、觀法為法（dhammesu dhammànupassã），去除對世間的貪欲及憂惱。」

佛陀也稱這為四念處。建立了四念處（cattàro satipañ​ñhànà），我們便能夠依法對自己的身、語、意保持警覺：我們對身心本質警覺，也警覺對它們做了什麼。佛陀也把這解釋為念根（satindriya§），念根顯現為記憶良好：

「諸比丘，何謂念根？在此，諸比丘，聖弟子有念（satimà）、擁有至上念與分別（paramena sati-nepakkena），能夠憶起及隨念很久以前所做及所說之事。」

正念肯定會帶來的成果是人們能夠憶起很久以前所想、所說及所做的事：即使老了，記憶也不會衰退。一般上，如果人們善於分別地、良好地、睿智地運用自己的心，他們便不會痴呆：會痴呆的人通常是那些無戒無慧地過活的人。當然，基於唯物論，現代醫學認為病因純粹是物質。

明顯地，依法地對身、語、意保持的念不可能是邪念，因為法是真實法。無論如何，佛陀也提到邪念，但在此他是說記憶的能力。舉例而言，邪念發生在足球員勤練踢球、搶球、騙對手等等：他的確對自己的身體有警覺。其訓練的一部分是對自己的心警覺。舉例而言，他的教練與隊長將會在開賽前給他的球隊說些激勵的話，灌輸他們自己多麼的優越，以及該場比賽是多麼的重要。接著，在足球場上，每當衝勁退減時，他認為那是他對球隊的優越失去了信心。因此他回憶教練所說的話，然後繼續衝刺：但是他的球隊並不優越，該場比賽並不重要，因為整件事都是為了瘋狂賺錢而組織的。因此，球員的念處是不能反映真實的憶測及觀念。無論如何，足球員在踢球時，他記得怎麼踢球，而且依照方法踢球，也能因此而成功，變得富有且出名，受到全世界千千萬萬人崇拜為偶像，受到媒體採訪，受邀到總統府受用晚餐。然而，該足球偶像的念的前導者是絕對瘋狂的邪見，致使其念變成邪念。對於歌星、明星、戰爭英雄、甚至熟練的屠夫、漁夫、奸商、假出家人等等，其情形也是如此。

現代心理學普遍化的其中一個最廣泛的影響是人們分析自己的心，特別是別人的心：甚至有人以此謀生。但這些分析只是以邪見為前導的憶測及觀念。因此，現代心理學給與世間最大的遺產是以深奧知識為名、越來越大的迷惑：這知識包括認為分別善惡是不好的。其結果當然是不能對佛、法、僧產生信心。反之，唯有在把佛、法、僧竄改成「我」之下，才能夠產生信心，而我們也就歸依自己這個三寶。

為什麼會產生這樣的邪見？因為缺少智慧：不了知四聖諦。接著會發生什麼事？佛陀解釋：

「對於沉淪於無明中的愚人，邪見生起。

對於有邪見的人，邪思惟生起。

對於有邪思惟的人，邪語生起。

對於有邪語的人，邪業生起。

對於有邪業的人，邪命生起。

對於有邪命的人，邪精進生起。

對於有邪精進的人，邪念生起。

對於有邪念的人，邪定生起。」

這是緣起。緣於邪見，我們成為佛陀所說的「非善士」
。佛陀解釋，比該非善士更加非善士（asappurisena asappurisataro）的是認為自己是善士的非善士：其邪道有十分，因為他甚至擁有邪智（micchà ¤àõa）與邪解脫（micchà vimutti）
。與其省察涅槃之相，他省察自己所造的惡業，卻認為那是善的。舉例而言，將軍檢查軍師的報告時、家庭主婦檢查死在廚房裡的螞蟻及蟑螂時、推銷員回憶騙老婦女用存款買她不需要的東西時、狗回憶自己剛才作出的兇惡吠聲時。

因此，我們可以理解為什麼擁有佛法的智慧是很重要的。舉例而言，如果我們我行我素，心想：「菩薩沒有導師，為什麼我需要導師？我是自己的導師！」或者我們有導師，但卻是對正法無明的導師。緣於無明，我們可能相信涅槃是回到我們所說的原來本質、原本的心等等。我們可能會修禪，甚至勤奮地修禪，以便證得我們認為很深乃至禪那的定力。我們可能沉入深睡，卻誤以為已經證悟涅槃。為什麼呢？因為我們認為涅槃只是一種心的境界（名法）。這麼想時，我們甚至會認為必須透過六種感官非常細膩、所謂不執著的耽樂來證悟涅槃：在大自然中散步、可愛的小孩、美麗的佛像等等，我們不明白耽樂便是執著與貪欲。我們也可能認為必須透過所謂不執著的社工來證悟涅槃：探訪病人、安慰死人的家屬、資助窮人等等，我們不明白社工便是對世間的貪欲及憂惱。由於對涅槃秉持邪見，我們的整條道路是錯的。我們甚至會相信佛陀指示要我們持戒與住在寂靜處只是古印度的文化遺產：我們可能認為可以竄改屬於戒、定、慧的諸分，甚至認為它們便是八分聖道。緣於這些見，第一及第二聖諦被人改成只是理論與觀念；我們的無明已經被強化，變得不可滲透；我們離開涅槃甚遠，一直越離越遠。

正見則不是如此。正見是因為「明」（vijjà）而生起：對於涅槃的明。佛陀解釋：
「對於已達到明的智者，正見生起。

對於有正見的人，正思惟生起。

對於有正思惟的人，正語生起。

對於有正語的人，正業生起。

對於有正業的人，正命生起。

對於有正命的人，正精進生起。

對於有正精進的人，正念生起。

對於有正念的人，正定生起。」
生起的正定是聖正定，有學聖弟子便是透過它知見涅槃。但他還沒有修習八分聖道到最高境界。

佛陀也解釋阿羅漢：

「對於有正定的人，正智生起。

對於有正智的人，正解脫生起。

如是，諸比丘，有學者（sekha）擁有八分，阿羅漢擁有十分。」

緣於八分聖道，我們成為聖者，是佛陀所說的善士。當然，比善士更加善士的是阿羅漢：他已做了應做的，已成為無學者（asekha），已圓滿地修習八分聖道，已以最好的方式效法其導師佛陀：他擁有絕對的智慧、絕對的分別，已達到絕對至高的境界。

對於阿羅漢，佛陀說：

他智慧甚深、睿智、
善分辨道與非道、
已達到最高目標，
我稱他為婆羅門。
謝謝。
� M.I.iii.6《中部．聖尋經》(Ariyapariyesanà Sutta)


� 《相應部．痛苦經》（S.II.IV.ii.1 Duggata Sutta）與《相應部．快樂經》（SII.IV.ii.2 Sukhita Sutta）


� 《中部．大真實經》（M.I.iv.6 Mahà Saccaka Sutta）


� 同上


� 《相應部．阿羅漢經》（S.V.XII.iii.4 Arahanta Sutta）


� 《相應部．正等正覺者經》（S.V.XII.iii.3 Sammàsambuddha Sutta）


� 《相應部．轉法輪經》（S.V.XII.ii.1 Dhammacakkappavattana Sutta）


� 《清淨道論》第十六章．說諦品


� 《清淨道論》第十七章．貪愛


� 《相應部．朋友經》（S.V.VII.iii.6 Mitta Sutta）


� 《相應部．人死地獄經》（S.V.XII.xi.1 Manussa Cuti Niraya Sutta）同前2《人死為動物經》、3《人死為餓鬼經》


� 《增支部．四集．馬鞭經》（A.IV.III.ii.3 Patoda Sutta）


� 《中部．天使經》（M.III.iii.10 Devadåta Sutta）


� 《相應部．轉法輪經》（S.V.XII.ii.1 Dhammacakkappavattana Sutta）


� 在這一章裡，所引用的「聖典」皆指《清淨道論》第十六章．說諦品。


� 《增支部．洞悉經》（A.VI.vi.9 Nibbhedika Sutta）


� 《長部．大念處經》（D.II.9 Mahàsatipaññhàna Sutta）


� 英國諺語，以「肉」代表「食物」。


� 《長部．大念處經》（D.II.9 Mahàsatipaññhàna Sutta）


� 同上


� 《中部．大月圓夜經》（M.III.i.9 Mahà Puõõama-Sutta）


� 譯按：一般譯為「四大」，又稱為「四界」（catudhàtu）。


� 《中部．大牧牛者經》（M.I.iv.3 Mahàgopàlaka Sutta）


� 《中部．天使經》（M.III.iii.10 Devadåta Sutta）


� 譯按：雖然四道與四果這八個出世間心也都由四種名蘊組成，但它們是不能被執取的。因此五取蘊不包括八個出世間心，五蘊則包括它們。


� 《相應部．蘊經》（S.III.I.v.6 Khandha Sutta）


� 《清淨道論》第八章．隨念業處義釋（Vis.VIII.25 Anussati Kammaññhàna Niddesa）


� 《中部．小真實經》（M.I.iv.5 Cålasaccaka Sutta）


� 《相應部．緣起》（S.II.I.I.1 Pañiccasamuppàda）


� 《相應部．迦彎巴帝經》（S.V.XII.iii.10 Gavampati Sutta）。譯按：迦彎巴帝尊者是佛陀的大弟子之一。


� 譯按：「有」有兩種，即「業有」與「生有」。在此是指業有。


� 《增支部．一法聖典．三品》（A.I.XVI.iii Ekadhamma Pàëi: Tatiya Vaggo）


� 《中部．聖尋經》（M.I.iii.6 Ariyapariyesanà Sutta）


� 註釋解釋，諸因只有在依靠其他因之下才能生起，因此這是一個諸因導係諸因生起的輪轉。


� 《中部．小摩羅迦經》（M.II.ii.3 Cåëamàlunkya Sutta）


� 《相應部．喬達摩經》（S.II.I.i.10 Gotama Sutta）


� 此分析摘自《相應部．分別經》（S.II.I.i.2 Vibhaïga Sutta）


� 《相應部．分別經》（S.II.I.i.2 Vibhaïga Sutta）


� 此分析摘自《清淨道論》第七章．第8節起


� 請參考《中部．樂經》（M.II.v.9 Subha Sutta）及《清淨道論》第十七章的「結論」。


� 請參考《中部．不動經》（M.III.i.6 âne¤jasappàya Sutta）及《清淨道論》第十七章的「結論」。


� 《中部．大滿月經》（M.III.i.9 Mahàpuõõama Sutta）


� 譯按：直譯為「無聞凡夫」。


� 《增支部．驕養經》（A.III.I.iv.9 Sukhumàla Sutta）


� 《長部．梵網經》（D.i.1 Brahmajàla Sutta）


� 同上


� 《長部．梵網經》（D.i.1 Brahmajàla Sutta）


� 在《增支部．各沙木地經》（A.III.II.ii.5 Kesamutti Sutta）裡，佛陀說不應該因為傳承是傳承就遵從它們：如果它們是好的就遵從它們；如果它們是不好的就不要遵從它們。


� 根據戒律，比丘有旋律地唸誦即犯了戒，持守八戒的在家眾則不可以聽或演奏音樂、觀看或耍雜技等等。


� 佛陀慣常給與比丘的教誡。


� 《相應部．轉法輪經》（S.V.XII.ii.1 Dhammacakkappavattana Sutta）


� 《相應部．分別經》（S.II.I.i.2 Vibhaïga Sutta）


� 《清淨道論》第17章．第242節


� 《長部．群誦經》（D.iii.10）


� 同上。註釋解釋滅愛是與貪欲（ràga）相應的斷見。


� 《相應部．裸體迦葉經》（S.II.I.ii.7 Acela Kassapa Sutta）


� 《中部．五及三經》（M.III.i.2 Pa¤cattaya Sutta）


� 《律藏．經分別》說他們自殺、互殺，也叫一個（偽裝為比丘的）在家人殺他們。這事件致使佛陀教導比丘眾呼吸念，以及制下一條戒：若比丘殺死了人，他就犯了波羅夷罪，不再是比丘。


� 例如《中部．大愛滅盡經》（Mahàtaõhàsankhaya Sutta）


� 《迷惑冰消》（Sammohavinodanã）vi.618「緣造分別」（Paccayàkàra Vibhaïga）


� 同上669


� 《相應部．皮帶束縛經》（S.III.I.II.v.7 Gaddulabaddha Sutta）


� 《相應部．轉法輪經》（S.V.XII.ii.1 Dhammacakkappavattana Sutta）


� 《中部．大象跡譬喻經》（M.I.iii.8 Mahàhatthipadopama Sutta）


� 《相應部．喬達摩經》（S.II.I.i.10 Gotama Sutta）


� 請參考舍利弗尊者在《無礙解道》（Pañisambhidàmagga I.iv）中的分析。


� 《相應部．樂經》（S.IV.II.i.2 Sukha Sutta）


� 佛陀解釋說有六種受：眼觸生受、耳觸生受、鼻觸生受、舌觸生受、身觸生受、意觸生受。然而，由於還沒有解釋觸，所以在此不把它們包括在內。對於觸的解釋，請見下一節。


� 請參考《中部．六處分別經》（M.III.iv.7 Saëàyatanavibhaïga Sutta）


� 《相應部．喬達摩經》（S.II.I.i.10 Gotama Sutta）


� 《中部．六六經》（M.III.v.6 Chachakka Sutta）


� 《相應部．分別經》（S.II.I.i.2 Vibhaïga Sutta）


� 同上


� 《中部．六六經》（M.III.v.6 Chachakka Sutta）


� 對於佛陀解釋意根如何也緣取其他根門的所緣，請參考《相應部．烏那巴婆羅門經》（S.V.IV.v.2 Uõõàbha Brahmaõa Sutta）。


� 《相應部．分別經》（S.II.I.i.2 Vibhaïga Sutta）


� 《相應部．四界經》（S.II.III.iv.1 Catudhàtu Sutta）。中譯按：四大元素（cattàro mahàbhåtà亦可譯為四大種）也稱為四界（catudhàtu）。


� 《中部．界分別經》（M.III.iv.10 Dhàtuvibhaïga Sutta）


� 後來的傳承在十九身分之外再加上腦（matthaluïga§），而組成二十身分。


� 這些一共是十二身分。加上之前的二十身分，它們稱為「三十二身分」：這是一種禪修業處，目的是使得禪修者了解身體並不美麗。請參考《清淨道論》。


� 《相應部．所食經》（S.III.I.II.iii.7 Khajjanãya Sutta）


� 聖典也從五取蘊的角度來解釋名色法：色法是第一種取蘊；受是第二種；想是第三種；思、觸與作意則屬於第四種，即行取蘊。


� 《相應部．分別經》（S.II.I.i.2 Vibhaïga Sutta）


� 《中部．六六經》（M.III.v.6 Chachakka Sutta）


� 《中部．一切漏經》（M.I.i.2 Sabbàsava Sutta）


� 《相應部．無聞經》（S.II.I.vii.1 Assuttavà Sutta）


� 在此，心、意、識是同義詞。


� 《相應部．世界經》（S.II.I.v.4 Loka Sutta）


� 《相應部．無聞經》（S.II.I.vii.1 Assuttavà Sutta）


� 《中部．大愛滅盡經》（M.I.iv.8 Mahàtaõhà-sankhaya Sutta）


� 佛陀在《中部．一切漏經》（M.I.i.2 Sabbàsava Sutta）裡解釋這種見解。


� 《中部．婆蹉衛多火經》（M.II.iii.2 Aggi Vacchagotta Sutta）


� 此處與他處：這是指同一個心識出現在不同世裡，一時在這一界，一時在另一界等等。


� 《中部．大問答經》（M.I.v.3 Mahàvedalla Sutta）


� 《長部．大因緣經》（D.ii.2 Mahànidàna Sutta）


� 《中部．大象跡譬喻經》（M.I.iii.8 Mahàhatthipadopama Sutta）


� 菩薩也提到六處，在此佛陀並沒有提到，作者認為這省略對這項討論不關緊要。


� 《相應部．蘆葦捆經》（S.II.I.vii.7 Naëa Kalàpã Sutta）


� 註釋解釋：離去（vokkamati）是指透過死亡（cutivasena）而消逝（nirujjhissatha）。


� 《長部．大念處經》（D.II.9 Mahàsatipaññhàna Sutta）：諸比丘，〔五〕蘊的顯現、〔六〕處的獲得稱為生。


� 評語：在此，作者提到由於政治人權與平等的現代教條（這否定緣起，支持我見），以及由於唯物論與貪欲論，在許多現代、發達與應該是科技文明的社會裡，墮胎已經被合法化，而其所依據的道德觀念卻是荒謬的論點，認為投胎與名色及識無關。然而，在流行媒體及同樣流行的國會的辯論裡，對於最終不能否定存在胎裡的識，是什麼時候及在什麼情況之下進入在胎裡成長的「植物」，卻沒有給與解釋。這項道德上的錯誤被人方便地置之不理，以便討論不相關的課題，例如母親對自己的名色與識擁有自主權。


� 《相應部．轉法輪經》（S.V.XII.ii.1 Dhammacakkappavattana Sutta）


� 《法句經》老品．第152首偈。


� 《相應部．沙米帝問有情經》（S.IV.II.i.2 Samiddhi Satta Pa¤hà Sutta）


� 《中部．婆蹉衛多火經》（M.II.iii.2 Aggi Vacchagotta Sutta）


� 《法句經》第274首偈（Dhp.xx.2 Magga Vagga）


� 佛陀列舉了七財：（一）信財（saddhà dhana§）、（二）戒財（sãla dhana§）、（三）慚財（hirã dhana§）、（四）愧財（ottappa dhana§）、（五）聞財（suta dhana§）、（六）捨財（càga dhana§）、（七）慧財（pa¤¤à dhana§）。《增支部．詳細財經》（A.VII.i.6 Vitthata Dhana Sutta）


� 《長部．大因緣經》（D.ii.2 Mahànidàna Sutta）


� 《相應部．喬達摩經》（S.II.I.i.10 Gotama Sutta）


� 《相應部．所食經》（S.III.I.II.iii.7 Khajjanãya Sutta）


� 在此，意行〔的巴利文〕是MANO-saïkhàra，在上文（佛陀對三種行的解釋裡）則是CITTA-saïkhàra：正如前面的引文所述，它們是同義詞（《相應部．無聞經》S.II.I.vii.1 Assuttavà Sutta）。也請參考《增支部．思經》（A.IV.IV.iii.1 Cetanà Sutta）。其中，佛陀解釋，若人行作（abhi-saïkharoti）了身行（kàya-saïkhàra§）、語行（vacã-saïkhàra§）或意行（MANO-saïkhàra§），便會產生樂或苦（sukhadukkha = 樂受或苦受）。


� 《中部．狗務沙門經》（M.II.i.7 Kukkuravatika Sutta）。在這部經裡，佛陀給予和之前引述的《行經》中相同的解釋，只是沒有這個總結。佛陀把惡身行、惡語行與惡意行稱為「暗業」（kamma§ kaõha§），把善行稱為「亮業」（kamma§ sukka§）。


� 評語：在此，作者解釋，事實上佛陀並不是說一個有情造業，而另一個有情體驗果報。正如之前所討論的，這是邪見，而且根據這堂開示開始時所提到的佛陀的解釋，有情就只是眼、色塵、眼識、耳、聲塵、耳識等等而已。然而，當佛陀解釋諸經中的法時，佛陀採用世俗的語言及究竟的語言兩者：根據其聽眾如何才能最容易明白。因此，他可能會同時說到有情與眼、色塵、眼識等等：有些聽眾以其中一種方式來理解，有些以另一種方式來理解，有些則以兩種方式來理解。作者也提到，沒有任何一部經是佛陀親口向我們講的：我們以二手的方式聽到佛經。諸經是講給愚痴比較微弱的人聽：他們所了解與知道的，是現代人（由於自己科學與唯物的見解）不知道或不接受的。因此，我們必須非常謹慎，不要歸依自己的無知、我慢與無信，不要因為它們，而武斷且無知地對巴利聖典作出結論，就只因為對我們看來它們顯得不清楚或不連貫。這種行為導致及已經導致產生許多對於教法的迷惑、對法嚴重且迷惑的曲解、以及質疑巴利聖典的名副其實質疑狂：所謂以學術為依據的質疑無非就是懷疑，而懷疑是不能夠導向證悟的。對於疑是無明之食，請見下文。


� 《法句經》第18首偈（Dhp.i.18 Yamaka Vagga）


� 有些基督徒跟從基督在聖經中給予的勸導：信與修行。在一些基督傳承裡，這修行被解釋為：「七種身體的慈悲修行：給飢餓者食物、給口渴者飲品、給裸體者衣服、探訪坐牢者、探訪病人、提供住宿給陌生人、埋葬死人。七種精神的慈悲修行：度化有罪者、指導無知者、輔導懷疑者、安慰悲傷者、忍辱、原諒傷害、為活人與死者祈禱。」


� 三種身行、四種語行與三種意行。


� 《增支部．透視經》（A.VI.vi.9 Nibbhedika Sutta）


� 《相應部．業經》（S.IV.III.v.1 Kamma Sutta）


� 《中部．行生經》（M.III.ii.10 Saïkhàrupapatti Sutta）。註釋解釋，投生只是諸行在投生，不是有情或人在投生（請見這堂開示的第一道引文），〔善趣眾生的〕五蘊之形成是因為「福行」（pu¤¤àbhisaïkhàra）（請見上文引用自《行經》的解釋）。註釋也解釋，這些行是願（patthanà）。


� 《長部．大因緣經》（D.ii.2 Mahànidàna Sutta）


� 《相應部．分別經》（S.II.I.i.2 Vibhaïga Sutta）


� 《相應部．第一邊際樹經》（S.V.XII.iii.1 Pañhama Koñigàma Sutta）


� 《相應部．轉法輪經》（S.V.XII.ii.1 Dhammacakkappavattana Sutta）


� 《相應部．黑暗經》（S.V.XII.v.6 Andhakàrasutta）


� 正如《增支部．思經》（A.IV.IV.iii.1 Cetanà Sutta）中所述，佛陀解釋，若人行作了身行、語行或意行（佛陀稱這為MANO saïkhàra§），它便會產生樂或苦，無明也隨之而生（avijjà anupatità）。這是說無明緣生那三種行的另一種方法。佛陀接著解釋，無明滅盡時，那三種行即不復存在，也就是說它們的樂或苦的果報不再生起=不再行作業行=沒有受行。這項解釋也適用於《分別經》中提到的三種行，其中意行稱為CITTA saïkhàra。這些經都同樣在說行之緣生過程，雖然佛陀不是一直採用同一個用詞：這對當時佛陀的聽眾並不構成問題。為了避免誤以為諸經是不一致的，以及為了避免曲解佛法的可能性，現代的聽眾必須謹慎小心，尋求巴利註疏的協助。也請見下文「不聽聞正法」。 


� 例如《相應部．草木經》（S.II.IV.i.1 Tiõakaññha Sutta）


� 《迷惑冰消》「緣作分別」（Sammohavinodanã vi.618 `Paccayàkàra Vibhaïga'）


� 同上669


� 這種邪見也可稱為「歷史之見」。


� 《清淨道論》第17章．第287節（Vis.xvii.287）


� 《增支部．無明經》（A.X.II.ii.1 Avijjà Sutta）


� 諸經解釋根律儀是比丘的基本修持，例如《中部．大愛滅盡經》（M.I.iv.8 `Mahàtaõhàsaïkhaya Sutta）


� 在此所引用的經說asatàsampaja¤¤a，這是asati（無正念）與asampaja¤¤a（無正知）的複合詞。再次，《中部．大愛滅盡經》等經解釋它是比丘的基本修持。


� 對於詳細解釋，請參考《中部．一切漏經》（M.I.i.2 Sabbàsava Sutta）及其註釋等經典。


� 《增支部．詳細財經》（A.VII.i.6 Vitthata Dhana Sutta）。信財包括相信佛陀的九種特質：世尊的確是（Iti'pi so, Bhagavà）：一、阿羅漢（Araha§）；二、正等正覺者（Sammà-sambuddho）；三、明行足（Vijjà-caraõa-sampanno）；四、善逝（Sugato）；五、世間解（Lokavidå）；六、人之無上調御者（anuttaro purisadamma Sàrathi）；七、天人師（Satthà devamanussàna§）；八、佛陀（Buddho）；九、世尊（Bhagavà）。


� 佛陀的勸導：「……在你們不了解我的話的含義時，就應該來問我，或問睿智的比丘。」──《中部．蛇喻經》（M.I.iii.2 Alagaddåpama Sutta）


� 在此，作者暗示常被人引用的譬喻，即越渡生死輪迴之洋的法筏。──《中部．蛇喻經》（M.I.iii.2 Alagaddåpama Sutta）


� 《增支部．因緣經》（A.VI.I.iv.9 Nidàna Sutta）


� 行之因是「無明」（avijjà）。在此，佛陀說的是「痴」（moha），不善業的三種因之一。無明與痴是同義詞，為了一貫性，在此作者把兩個巴利詞都譯為「無明」。


� 在此，作者告訴其聽眾，每天唸誦這段經文是很大的善業，他建議聽眾在當天就開始這麼做。


� 例如《中部．大愛滅盡經》（M.I.iv.8 `Mahàtaõhàsaïkhaya Sutta）


� 《相應部．轉法輪經》（S.V.XII.ii.1 Dhammacakkappavattana Sutta）


� 《中部．界分別經》（M.III.iv.10 Dhàtuvibhaïga Sutta）


� 《增支部．至上法經》（A.VI.ix.9 Aggadhamma Sutta）


� 《中部．界分別經》（M.III.iv.10 Dhàtuvibhaïga Sutta）


� 《相應部．目的地經》（S.IV.IX.ii.33 Paràyana Sutta）


� 《中部．小真實經》（M.I.iv.5 Cåëa Saccaka Sutta）


� 《增支部．正法經》（A.X.III.v.2 Saddhamma Sutta）


� 《中部．摩犍地耶經》（M.II.iii.5 Màgaõóiya Sutta）


� 《中部註》解釋，他認為必須透過六根體驗任何不曾體驗過的欲界目標，而不執著已經熟悉的目標來達到「進展」。因此，他的見解與現代的態度很相似，即認為體驗的強度與多樣化是至善的，必須毫無抑制或限制地追求。


� 《中部．大圓月經》（M.III.i.9 Mahàpuõõama-Sutta）


� 對於佛陀了知貪欲的四種智慧，請參考《中部．大苦蘊經》（M.I.ii.3 Mahàdukkhakkhandha Sutta）等。


� 《中部註》：這麼說是指以第四禪為基礎的阿羅漢果定。


� 在禪那裡沒有看、聽、嗅、嚐或觸，而在第四禪裡只有捨與一境性（兩個禪支）。


� 滅盡定（nirodha samàpatti）是一種禪定，其時一切的心識作用完全停止：他會根據入定前的決定的時間出定，最長可以繼續七天。只有阿羅漢與阿那含聖者才能夠入這種定。


� 在此，作者提到這些人無法想像該比丘可能是捨棄了完全成功的在家生活、在世俗上有很高的資格、及唯一阻止他還俗的是他更高層次的諸根。對他們來說，比丘是個失敗者。古代巴利聖典中有許多被如此看待的比丘，他們甚至被辱罵。


� Viparãtasa¤¤à（扭曲想）是指把事實上是痛苦的想像為快樂的顛倒想（sa¤¤avipallàsa）。《中部疏》說欲樂是痛苦的，因為欲樂激起痛苦的煩惱，也因為欲樂會在未來產生苦果。


� Old Scratch（老抓）（英國英語）：魔鬼、魔王。


� 在此，作者隱射他在檳城見到的百事可樂廣告。該廣告說：「遵從你的口渴！」


� 請也參考《中部．善星經》（M.III.I.5 Sunakkhatta Sutta）（善星是一位居士的名字，即開示此經的對象），在這部經裡，佛陀舉了一個譬喻：「傷口是六內處的名字。」在《增支部．牧牛者經》（A.XI.ii.7 Gopàla Sutta）裡，佛陀把防護諸根比喻為包紮傷口。


� 在此，作者提到其中一個現代政治教條是：「追求快樂的權力。」


� 這些都是地界。對於佛陀對（青春、健康與生命）三種我慢的分析，請參考《增支部．嬌養經》（A.III.I.iv.9 Sukhumàla Sutta）及《相應部．我優越經》（S.IV.I.iii.i.5 Seyyohamasmi Sutta）。


� 在此，作者引用佛陀解釋八邪道不能帶來正果時所舉的四個譬喻之一。（《中部．浮彌經》M.III.iii.6 Bhåmija Sutta：向浮彌尊者開示的經）


� 對於善士，請參考《中部．善士經》（M.III.ii.3 Sappurisa Sutta）等。對於解釋正法為八聖道分，請參考《增支部．正法經》（A.X.III.v.2 Saddhamma Sutta）。前文裡也有提到善士，即解釋不親近善士是無明之食的時候。


� 佛陀解釋，這就像母雞以正確的方法孵蛋時，無論該母雞的願望是什麼，小雞們都會因此而被孵出來。《中部．學者經》（M.II.i.3 Sekha Sutta）


� 《長部．大般涅槃經》（D.ii.3 Mahàparinibbàna Sutta）


� 《相應部．城鎮經》（S.II.I.vii.5 Nagara Sutta）


� 《增支部．不可能》（A.I.xv.1 Aññhànapàëi）


� 《相應部．轉輪聖王經》（S.V.XI.i.1 Cakka-Vatti Ràja Sutta）


� 出家後，悉達多太子在阿邏羅迦藍摩（âëàra Kàlàma）及烏達卡拉瑪子（Uddaka Ràmaputta）這兩位導師的指導之下學習。他學習如何培育四色禪與四無色禪。知道這不是涅槃，他離開了他們，修行極苦的苦行六年。唯有在這之後，他才坐在菩提樹下修行，發現了四聖諦。請參考《中部．聖尋經》（M.I.iii.6 Ariyapariyesanà Sutta）。


� 《中部．四十大經》（M.III.ii.7 Mahà Cattàrãsaka Sutta）


� 同上


� 《增支部．善士法經》（A.X.III.v.4 Sappurisa-Dhamma Sutta）。在這部經裡，佛陀解釋非善士法的八個道分都是邪的。


� 《增支部．黑暗道經》（A.X.III.v.2 Kaõhamagga Sutta）。在這部經裡，佛陀解釋黑暗道的八個道分都是邪的。


� 《增支部．聖道經》（A.X.III.v.1 Ariyamagga Sutta）。在這部經裡，佛陀解釋非聖道的八個道分都是邪的。


� 《相應部．赤馬經》（S.I.II.iii.6 Rohitassa Sutta）（赤馬是發問的天神的名字）請也參考A.IV.I.v.5&6。對於更詳細的解釋，請見《相應部．去世界盡頭經》（S.IV.I.III.ii.3 Lokantagamana Sutta）。


� 其巴利文是pathaviyà pathavattena＝有地的地性；註釋解釋an-anubhåta§為「地所不達」，疏鈔則解釋它為「其性不與地共有」。在此，作者選譯它為「無地的本質」，因為地性便是地的本質，這是疏鈔認同的。


� 此經的註釋解釋涅槃為「所識知的不可見名法」。雖然涅槃既不是名法，也不是色法，但在此如此形容它是因為它是識的目標。菩提比丘編譯的《阿毗達摩概要精解》（第八章．節廿九）對此給予很清楚的解釋。他解釋：涅槃純粹基於「導致〔受、想、行與識這四名蘊〕傾向」而被稱為nàma（名），因為涅槃通過作為「所緣增上緣」而導致毫無瑕疵的出世間心與心所傾向或轉向它本身。


� 在《增支部．六種經》（A.VI.vi.3 Chaëabhijàti Sutta）裡，佛陀解釋，涅槃「不黑暗」（akaõha§）及「不明亮」（asukka§）。


� 《長部．伽瓦達經》（D.i.11 Kevañña Sutta）（伽瓦達居士是佛陀說此經的對象。）


� 《增支部．導向且清晰品》（A.I.v Paõihita-accha Vaggo）


� 註釋解釋，這是指心充滿了光淨。


� 《增支部．放光品》（A.IV.III.v.1-5 âbhàvagga）：《放光經》（âbhà Sutta）、《光淨經》（Pabhà Sutta）、《光明經》（âloka Sutta）、《光亮經》（Obhà Sutta）、《明亮經》（Pajjota Sutta）。


� 已經培育了定力的禪修者將會知道佛陀在此所說的不是隱喻：專注的心的確極光淨、明亮。從修飾學的角度來看，若說佛陀會在月光、日光與火光這三個非隱喻詞當中，插入一個隱喻詞，那是很難解釋的。


� 《相應部．轉法輪經》（S.V.XII.ii.1 Dhammacakkappavattana Sutta）


� 《增支部．涅槃樂經》（A.IX.iv.3 Nibbàna Sukha Sutta）


� 關於「無相」，請參考《中部．大問答經》（M.I.v.3 Mahà Vedalla Sutta）等等。也請參考吉達居士（Citta）在《相應部．牛使經》（S.IV.vii.7 Godatta Sutta）中給予的深奧解釋。《清淨道論》第16章．節23也解釋：滅諦之相是寂靜，其作用是不死，現起是無相。


� 這符合巴利聖典裡所說的「世界靈魂」（puruùa），源自常見的一種教義。──《清淨道論疏鈔》557


� 《相應部．世界經》（S.II.I.v.4 Loka Sutta）


� 《相應部．草木》（S.II.IV.i.1 Tiõa Kaññha Sutta）


� 《增支部．無明經》（A.X.II.ii.1 Avijjà Sutta）


� 《清淨道論疏鈔》543討論這種錯誤的見解：「那些認為有個基本元素為因的人說：『世界從一個基本元素顯現出來，然後再融入它。』」


� 例如《長部．大般涅槃經》（D.ii.3.ii Mahàparinibbàna Sutta）


� 《相應部．花經》（S.III.II.v.2 Puppha Sutta）


� 《長部．大般涅槃經》（D.ii.3 Mahàparinibbàna Sutta）


� 《中部．蛇喻經》（M.I.iii.2 Alagaddåpama Sutta）


� 例如《相應部．無為相應》（S.IV.ix Asaïkhata Sa§yutta）裡的所有經。


� 《法句經》第165首偈（Dhp.xii.9 Attavagga）


� 《法句經》第276首偈（Dhp.xx.4 Maggavagga）


� 《增支部．都那經》（A.IV.I.iv.6 Doõa Sutta）


� 請見「抓癢、抓癢、抓癢」。


� 這四種見解在上一講「世界的盡頭」裡有討論。


� 《中部．蛇喻經》（M.I.iii.2 Alagaddåpama Sutta）


� 《相應部．有情經》（S.III.II.i.2 Satta Sutta）


� 《中部．根本教示經》（M.I.i.1 Målapariyàya Sutta）


� 請見此經的註釋。


� 《法句經》第150首偈（Dhp.xi.5 Jarà Vagga）


� 請參考《清淨道論》第十一章．節27起「定義釋」（Vis.xi.27ff Samàdhi Niddesa）


� 在此，作者提到，有幾位各齡各族的女性辯說，殺死昆蟲是完全沒有錯的，因為牠們無用。作者問道：「你們又是怎麼有用？」每次都得到咯咯笑的反應。


� 這是佛陀在《中部．摩犍地耶經》（M.II.iii.5 Màgaõóiya Sutta）裡採用的兩個譬喻。


� 在此，作者提到，本地的一位法師法老尊者（Venerable Dhammavuddho）解釋，做小孩子時，我們要快快長大；比較老時，我們要非常慢地變得更老；最後，我們不要再變得更老：事實上，我們要變得更年輕。


� 在此，作者提到究竟法有四種：色、心、心所與涅槃。


� 《相應部．極樂經》（S.III.I.i.iii.8 Abhinandana Sutta）


� 《相應部．上分結經》（S.V.I.II.8 Uddhambhàgiya Sutta）


� 請見此經的註釋。


� 《法句經》第85-86首偈的註釋（DhpA.vii.10&11Paõóita Vagga）


� 這些是星期日的開示，中間有休息的時間。每次都有三十、五十甚至更多的人帶食物來供養比丘，然後自己也吃。用完餐，幾乎每個人都離開了，只有少數人做清洗的工作。在他們當中，只有一小部分的人留下來聽佛法開示，在休息時間過後，則剩下手指數得完的人數。有些時常聽聞開示的人說，先聽英語開示，再聽中文翻譯很好，因為這樣便能吸收兩次，更容易明白開示。


� 《法句經》第85-86首偈（Dhp.vii.10&11Paõóita Vagga）


� 對於巴利聖典中更多這類的詞語，請讀者參考《導引》（Nettippakaraõa§）的「同義詞分別」（Vevacanahàra Vibhaïgo）。


� 請見第五部古老巴利聖典中的《長老偈》（Thera Gàthà）與《長老尼偈》（Therã Gàthà）。


� 《增支部．立處經》（A.III.II.ii.1 Titthàyatana Sutta）


� 《長部．梵網經》（D.i.1 Brahmajàla Sutta）


� 《相應部．山經》（S.II.IV.i.5 Pabbata Sutta）


� 班底阿齊（Pantai Acheh）：一個魚村的名字，距離開示之處大約十一公里遠。


� 中譯按：又稱為波羅奈城的布。波羅奈城是迦尸國的首都。


� 《相應部．淚水經》（S.II.IV.i.3 Assu Sutta）


� 《相應部‧杖經》（S.II.IV.i.9 Daõóa Sutta）


� 《法句經》第146首偈（Dhp.xi.1 Jarà Vagga）


� 《自說．第三涅槃相應經》（U.viii.3 Tatiya Nibbàna Pañisa§yutta Sutta）


� 《法句經》第414首偈（Dhp.xxvi.32 Bràhmaõa Vagga）


� 《自說．第一涅槃相應經》（U.viii.1 Pañhama Nibbàna Pañisa§yutta Sutta）


� 請參閱佛陀對有關生存的一切邪見的分析──《長部．梵網經》（D.i.1 Brahmajàla Sutta）。


� Have one's cake and eat it（保有糕又吃掉它：譯為魚與熊掌兩者兼得）：在兩種作為只能夠有一種發生時，卻要同時享受兩者的利益：「他要固定的收入，卻不要工作。他不能夠保有糕又吃掉它。」（高階牛津辭典）換句話說，人們不能把糕吃掉又同時繼續擁有它。


� 《相應部．愚人智者經》（S.II.I.ii.9 Bàla-paõóita Sutta）


� 這一對便是六內處與六外處。


� 《相應部．瞿低迦經》（S.I.IV.iii.3 Godhika Sutta）


� 《如是語．涅槃界經》（Iti.ii.8 Nibbàõa Dhàtu Sutta）


� 五根是眼、耳、鼻、舌、身：六處的其中五處。


� 六外處，包括涅槃。


� 就像上述的瞿低迦尊者。


� 《長部．大般涅槃經》（D.ii.3 Mahàparinibbàna Sutta）


� 《增支部．立處經》（A.III.II.ii.1 Titthàyatana Sutta）


� 《相應部．多女經》（S.I.VII.i.10 Bahu Dhãtara Sutta）


� 《相應部．目犍連經》（S.IV.I.x.7 Moggallàna Sutta）。在另一個時候，瓦查各達與目犍連尊者討論同樣的事，目犍連尊者也給予執取色、受、想、行與識五取蘊的同樣解釋。《相應部．瓦查各達經》（S.IV.I.x.8 Vacchagotta Sutta）


� 請參考佛陀在《長部．梵網經》（D.i.1 Brahmajàla Sutta）裡對這些邪見的分析。


� 《相應部．阿難經》（S.IV.I.x.10 ânanda Sutta）


� 《中部．大瓦查各達經》（M.II.iii.3 Mahà Vacchagotta Sutta）


� 《長老偈．瓦查各達長老偈》（Thg.I.xii.2 Vacchagottatthera Gàthà）


� 《長部．沙門果經》（D.i.2 Sàma¤¤aphala Sutta）


� 評語：在此，作者提到，有一次有一位北美比丘告訴他，有一個應該已成年且聰明（但現代）的男人問一位比丘：「比丘的修行如何利益國民生產總值？」


� Sing for one's supper（為自己的晚餐買唱）：在獲得某件東西之前，人們必須做某項任務才配獲得它：這句成語是指人們必須先唱歌才能夠獲他們的晚餐。佛陀解釋：「諸佛不接受誦偈得來的食物。婆羅門，由於有此原則存在，這是他們的行為準則。」──《相應部．火經》（S.I.vii.8 Aggika Sutta）


� 評語：在此，作者解釋，祝福是不符合佛法的，因為這是說某人神奇地獲得其上帝賦予神力，以便賜與他人神的眷顧。


� 評語：在此，作者提到樹木是沒有生命的色法。透過正確的禪修，人們能夠透視究竟色法。這時候，他們將會知見有生命的色法擁有命根色。辨識樹木時，人們只能見到活在樹木上的生物的命根色：樹木本身則沒有這種色法。再進一步地辨識，他們將會見到樹木的增長是因為火界產生的色法。


� 評語：在此，作者提到，有廣泛的見解認為在家人能夠獲得更高的成就，因為他們沒有逃避現實。在佛陀時代也有這種現代見解：請參考《中部．美麗經》（M.II.v.9 Subha Sutta）


� 《中部．大心材喻經》（M.I.iii.9 Mahàsàropama Sutta）


� 《增支部．六集．學經》（A.VI.iv.1 Sekha Sutta）


� 評語：在此，作者解釋，如果分析諸婆羅門的修行，我們會得到同樣的結論。他們的祭拜修行只能夠利益修行它的人，但他們卻願意教。然而，佛陀並沒有如此處理這個問題，否則其結果將會只是使得該婆羅門了解自己的問題是錯的。然而，佛陀處理這問題的方法是使得該婆羅門獲得信心。


� 對於如何培育這些神通的詳細解說，請參考《清淨道論》第12章．「神變義釋」（Vis.xii Iddhividha Niddesa）。


� 評語：在此，作者提到佛陀不允許比丘眾以任何方式〔向未受具足戒者〕說及自己的修行成就。


� Me Tarzan, you Jane（我泰山，妳珍妮）：這是英國英語的常用語，用來形容英文能力非常差。它源自一齣泰山的影片（1932年），是泰山講的第一句英語。


� 《法句經》第28首偈：「智者以不放逸去除放逸，登上智慧的高樓，已斷苦的他看著苦難的眾生，如智者立足於山頂，向下看著平原的愚人。」


� 《中部．削減經》（M.I.i.8 Sallekha Sutta）


� 《律藏．大品．魔王論》（Vin.Mv.I.8 Màra Kathà）


� 《增支部．五集．第四未來危險經》（A.V.ii.10 Catuttha Anàgata Bhaya Sutta）


� 《增支部．五集．長老經》（A.V.II.iv.8 Thera Sutta）


� 《中部．大空經》（M.III.iii.2 Mahàsu¤¤ata Sutta）


� 《長老偈．阿弟慕達》（Thag.xvi Adhimutta）


� 《中部．界分別經》（M.III.iv.10 Dhàtu Vibhaïga Sutta）


� 《相應部．三十數經》（S.II.IV.ii.3 Ti§sa Matta Sutta）


� 《中部．六六經》（M.III.v.6 Chachakka Sutta）


� 《增支部．第一潛伏性煩惱經》（A.VII.ii.1 Pañhama Anusaya Sutta）


� 《法句經》第277-279首偈


� 評語：在此，作者提到，希特勒是透過民主方式選出來的納粹黨領袖。


� 《中部．大苦蘊經》（M.I.ii.3 Mahàdukkhakkhandha Sutta）


� 《相應部．百鎗經》（S.V.XII.iv.5 Satti Sata Sutta）


� 《增支部．業因經》（A.X.IV.ii.8 Kamma Nidàna Sutta）


� 《增支部．因緣經》（A.VI.iv.9 Nidàna Sutta）


� 《相應部．人死地獄經》（S.V.XII.xi.1 Manussa-cuti Niraya Sutta）；《相應部．人死動物經》（-2 -Tiracchàna Sutta）；《相應部．人死餓鬼道經》（-3 -Petti Visaya Sutta）


� 同上：經4-30


� 《相應部．第一洞軛經》（S.V.XII.v.7 Pañhama Chiggaëayuga Sutta）


� 《相應部．母親經》（S.II.IV.ii.4 Màtu Sutta）、《父親經》（5 Pitu Sutta）、《兄弟經》（6 Bhàtu Sutta）、《姐妹經》（7 Bhagini Sutta）、《兒子經》（8 Putta Sutta）、《女兒經》（9 Dhãtu Sutta）


� 《增支部．熄滅經》（A.III.II.i.5 Nibbuta Sutta）


� 《增支部．流經》（A.VIII.iv.9 Abhisandasutta）


� 《中部．鋸喻經》（M.I.i3.1 Kakacåpama Sutta）


� 《相應部》的註釋解釋，該比丘最後還俗了。


� 怨敵與恐懼已被阿那含道根除。


� 《中部．六六經》（M.III.v.6 Chachakka Sutta）


� 《增支部．熄滅經》（A.III.II.i.5 Nibbuta Sutta）


� 《相應部．第二部十力經》（S.II.I.iii.2 Dutiya Dasa Bala Sutta）


� 《中部．指蔓經》（M.II.iv.6 Aïgulimàla Sutta）


� 《相應部．無害經》（S.I.VII.i.5 Ahi§saka Sutta）


� 《長部．大般涅槃經》（D.ii.3 Mahàparinibbàna Sutta）


� 《相應部．轉法輪經》（S.V.XII.ii.1 Dhammacakkappavattana Sutta）


� 法施尊者的解釋後來獲得佛陀的認同：「如果你來問這個的含義，我都會以和法施比丘尼解釋的一樣地來解釋。其含義便是如此，你應當謹記它。」──《中部．小問答經》（M.I.v.4 Cåëa Vedalla Sutta）


� 《相應部．恆法系列品．第一斜向海經》（S.V.I Gaïgà Peyyàla Vaggo, Pañhama Samuddaninna Sutta）


� 《相應部．第二舍利弗經》（S.V.i.5 Dutiya Sàriputta Sutta）


� 《中部．大四十經》（M.III.ii.7 Mahàcattàrãsaka Sutta）


� 《中部．大四十經》（M.III.ii.7 Mahàcattàrãsaka Sutta）


� 《增支部．五支經》（A.V.iii.8 Pa¤caïgika Sutta）


� 這部經的註釋解釋這為省察智（paccavekkhaõa¤àõa）。此省察又分為五種，即省察涅槃、道、果、已滅除的煩惱、還未滅除的煩惱。阿羅漢則省察已經滅除了一切煩惱。


� 《中部．大四十經》（M.III.ii.7 Mahàcattàrãsaka Sutta）


� 在此，作者解釋，正如「中立的觀察者」這項謬誤是現代科學的孩子，同樣地，務實論也是如此。這兩者都否認身、語、意的作為受到意志的左右、意志則受到見左右。這是因為現代科學，甚至現代精神科學的原理是唯物論。 


� 三寶（tiratana）便是佛、法、僧。佛是佛陀；法是佛陀所教之法；僧是比丘、比丘尼僧團，在家人並不包括在僧團之內。


� 《增支部．商業經》（A.V.IV.iii.5 Vaõijjà Sutta）


� 例如《長部．沙門果經》（D.i.2 Sama¤¤aphala Sutta）


� 《中部．大四十經》（M.III.ii.7 Mahàcattàrãsaka Sutta）


� 《相應部．分別經》（S.V.I.i.8 Vibhaïga Sutta）


� 《相應部．無明經》（S.V.I.i.1 Avijjà Sutta）


� 《相應部．第一非善士經》（S.V.I.iii.5 Pañhama Asappurisa Sutta）


� 《相應部．第二非善士經》（S.V.I.iii.5 `Dutiya Asappurisa Sutta）


� 評語：在此，作者說這是為什麼他給與七堂有關涅槃的開示：對於涅槃的見解是我們對於導向涅槃之道的見解。


� 《中部．大四十經》（M.III.ii.7 Mahàcattàrãsaka Sutta）


� 《法句經》第403首偈
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