第二章 四念處的基本認識


在進入《中部．念處經》禪修方法的探討之前，本章擬先對原始佛教的四念處法門，作一個綜合性的概要介紹。

佛陀宣示佛法的方式，是隨機、隨宜，隨處散說的，後人依不同的內容主題而大致分類整理出各個相應品目。〈念處相應〉，即是整合佛陀對於「四念處」的教示。本章援引的經文主要即是取材於〈念處相應〉，其中有些延伸性的討論則還兼及其它相應的相關文獻資料。內容首先從「四念處的語義分析」談起，就語源學的角度認識四念處的語表意涵。接著再依「關於四念處的譬喻」、「四念處於佛法中的地位」、「修習四念處的前行」、「修習四念處的利益」、「誰應修習四念處」「修習四念處達到解脫的原理」等諸面向，逐項討論四念處的旨趣。

第一節  四念處的語義分析

首先在第一節「四念處的語義分析」中，筆者想從語源學的面向來觀察四念處的語表意涵，以此為開端，展開第二節以下對於四念處本質的探討。

一、“ satipa((h(na”(念處) 的語源分析

巴利語“satipa((h(na”是一個複合詞，由前語：“sati”，和後語：“upa((h(na”或“pa((h(na”所組成。換言之，由於後語的組合有兩種可能，因此就語源分析的角度言，“satipa((h(na”一辭可拆為“sati-upa((h(na”或“sati-pa((h(na”。此下，即依序作進一步說明。

(一) 前語 “sati”：
“sati”的巴利語義，根據辭典的解釋來看，有「念」、「憶念」、「注意」、「警覺」等指涉
。然而在佛教教理體系中，它的意涵往往更偏重於「注意」、「警覺」，用來指稱「心於當下能夠清楚覺知其目標」，而不在於一般人們對於過往生活種種的回憶、回想。

學者給辛(Gethin)曾將佛教文獻裡「念」的概念，彙整為四種狀況
：(1)「念」是對呈顯於心(mind)之前的事物保持記憶、不忘失。(2)「念」可說是一種自然的、順理成章的“心的出現”(presence of mind)，它與心接近而立，因此服務、護衛著心。(3)「念」即「聯想」(calls to mind )，亦即，它憶起與某事相關連的事，因此有助於知道它們的價值並增廣視野。(4)「念」與智慧密切相關，它自然有助於如實知見事物的真事面貌。上述對於「念」的說明，是給辛歸納佛教典籍裡的「念」，依其出現場合的不同，所可能蘊含的幾種不同意義。

對於“sati”字意的分析，有別於給辛歸納出文獻中曾出現的四種不同意涵之進路，另有向智尊者(Nyanaponika Thera)依「念的深淺層次」，或者說是依「念的階段」來理解「念」
：(1)注意被喚起的階段：從未察覺的無意識底層跳脫出來，轉向目標開始注意。這個階段對於目標的認知是普遍且模糊的。(2)憶念的階段：進一步注意目標的細節、目標與主體的關係，聯想(associative thinking)與抽象思考(abstract thinking)的進行。如果沒有「憶念」的作用，那麼對於目標的注意將只提供孤立的事實。從對於孤立事實的覺知，進到對於認識過程裡因果現象的覺知，是從一個模糊的的覺知躍昇到一個更清楚、更確切的覺知。此挺進是由於這個階段的「念」的強度增強與質理更細緻化所致。正念(samm(-sati)的階段：被稱為「正」(samm()，是因為它遠離邪道且能導向正確的道路((苦的止滅。於此，「正念」即是八正道的第七要素，在經典中它也曾被明白地說為「四念處」。

若依上述向智尊者所分析的三個階段來理解「念」的話，顯然地，前二階段的「念」是屬於世間的層次；而第三階段的「念」，則除了世間正念之外，還涉及了不同於一般世俗所認知的念，亦即，它包含了世間正念與出世間正念
。整體而言，此種詮釋方式，是就念的深淺層度而說，亦即，倘使念的成分越細密深湛，那麼所現起的觀照就越清晰明辨。向智尊者指出
，這種理解方式的可取處，在於它與佛教文獻中所曾強調「念為一種應培養的心的特質」、「作為護衛而出現」的概念相契合。

除了上述二種詮釋之外，覺音尊者也曾在《清淨道論》〈第十四說蘊品〉的「行蘊」部分，依心所的區分，將「念」歸納於「與諸善心相應的行」中作說明，所謂：

依此而(相應諸法)憶念故，或他自己憶念故，或只是憶念故，為「念」。他有不使流去或不忘失的作用。以守護或向境的狀態為現狀。以堅固之相或身等念處為近因。當知念能堅住於所緣故為門柱，因為看護眼門等故如門衛。

此段引文意在說明，作為與諸善心相應的心所之一，「念」的特相是對目標念念分明，其作用是不忘失，其現起是守護或心指向目標的狀態，其近因是強有力的想或四念處。
因為念的此般性格，所以文中繼以「為門柱」、「如門衛」等譬喻來說明「念」的堅住於目標、守護六根門的特質。

(二) 後語 “upa((h(na”、 “pa((h(na”：

“satipa((h(na”的後語部分，就筆者目前所見的資料顯示，有兩種不同的字源拆解方式
：(1)解為“upa((h(na”(upa-(sth()；(2)解讀為“pa((h(na”(pa-(sth()。

首先，就解為“upa((h(na”(upa-(sth()的情況來看：這是由接頭詞“upa”與語根“sth(”所組成的動詞“upa((hahati”之名詞化
。接頭詞“upa”有「伴隨」、「親近」、「隨從」的意思，語根“sth(”則有「住」、「立」的意思，如此，“upa((h(na”有「近立」、「站近」、「奉仕」、「看護」、「現起」、「建立起」等含意。結合了“sati”成為“sati-upa((h(na”，此複合詞則有「念的站近」、「使念效勞」、「以念作護衛」、「念的現起」、「念的建立」等意涵。在這情況下，「念」被理解為一種站近心、為心服務、護衛著心的心的特質。如此，將“sati”結合“upa((h(na”的表現方式，可以在多處巴利經典裡看到“upa((hita-sati”(念現前)的用例作為說明
。
其次，就解讀為“pa((h(na” (pa-(sth()的情況來看：這是由接頭詞“pa”與語根“sth(”所構成的動詞“pa((hahati”之名詞化
。接頭詞“pa”有「於前」、「於先」或「含強調、加強的語意」之意，語根“sth(”則如上面第一種解法中所示的一樣，是「住」、「立」的意思，由此組成的“pa((h(na”有「於前而住」、「於先地立」、「全然地建立」等含有指導性、遍入性特質的指涉，引申為基礎、起點、根據之意。若於其字前結合“sati”成為“sati-pa((h(na”，則有「念的基礎」、「念的立足處」、「念的根據」等意涵。

綜而言之，“sati-upa((h(na”的拆解方式重於「念的建立起」義，“sati-pa((h(na”則重於「念的立足處」義。就此菩提比丘(Bhikkhu Bodhi)曾指出，論師們對於這兩種解釋都予以承認，然而更偏好後者
。雖然漢譯文獻傳統向來都將“satipa((h(na”譯為「念住」或「念處」，
然而兩種不同的字源所呈顯出的內在意涵，其實是略有差異的
。

二、 “catt(ro satipa((h(n(”的語義分析

依前面的解釋，“catt(ro satipa((h(n(”的字面意思可有兩種理解：「四種『念的建立』」或「四種『念的立足處』」。此中，“catt(ro”(四)的內容，是指「身」、「受」、「心」、「法」四者，因此“catt(ro satipa((h(n(”所表示的意涵，是指身、受、心、法四種念的建立、四種念的立足處。

此下即針對身、受、心、法四個念處的巴利原文，分析其性、數、格等文法結構，以說明四個念處語表上所呈顯出的意涵：

(1) k(y(nupassan(-satipa((h(na( (身隨觀的念處)

「身隨觀的念處」居四念處之首，在《中部》〈念處經〉中是敘述為“k(ye k(y(nupass( viharati”(於身，隨觀身而住)。其中“k(ye”是位格的型式，直譯為「於身」，意譯為「有關於身」。“k(y(nupass(”是形容詞用來形容主格((比丘
，因此其性、數、格依主格作變化
，意思是「隨觀身〔的比丘〕」。動詞“viharati”(vi-(h()是「住」、「居住」的意思，引申為持續、保持之意。整個文句的意涵，可以直譯為「〔比丘〕於身，隨觀身而住」、「有關於身，隨觀身〔的比丘〕住」；或者意譯為「〔比丘〕保持於隨觀身的狀態」、「〔比丘〕持續地進行身的隨觀」等。
(2) vedan(nupassan(-satipa((h(na( (受隨觀的念處)
「受隨觀的念處」在四念處之中，是次於身隨觀的第二個念處。依〈念處經〉的巴利原文，是敘述為“vedan(su vedan(nupass( viharati”(於受隨觀受而住)。如同上項「身念住」所作的分析，此句文意是指「〔比丘〕於受，隨觀受而住」
、「〔比丘〕持續地進行受的隨觀」等。
(3) citt(nupassan(-satipa((h(na( (心隨觀的念處)
四念處的第三個念處即是「心隨觀的念處」。依〈念處經〉的原文，是敘述為“citte citt(nupass( viharati”(於心隨觀心而住)。意指以心識為觀察的目標，具念地去觀照自己的心的一般狀態、現象((如思想、回憶等((即稱為「〔比丘〕於心，隨觀心而住」、「〔比丘〕持續地進行心的隨觀」。
(4) dhamm(nupassan(-satipa((h(na( (法隨觀的念處)
「法隨觀的念處」是四念處的最後一項念處。〈念處經〉的巴利原文，是敘述為“dhammesu dhamm(nupass( viharati”(於法隨觀法而住)。此項念處乃以意識的明確內容((亦即被心認知的「法」((為對象去具念地觀察。法念處裡所謂的「法」，包含了對於障礙心清淨的「五蓋」、幫助聖道生起的「七覺支」、「八聖道」等。循此，隨觀於這一組一組的「法」而進行念的修習，即稱為「〔比丘〕於法，隨觀法而住」
、「〔比丘〕持續地進行法的隨觀」。

由上面分項的簡要說明中可以發現，四個念處皆以「念」為本質
，不同的地方在於觀察的目標有所不同。

第二節  關於四念處的譬喻

就文獻的記述體裁而言，經、律、論三藏各有其特殊的性格：律藏(Vinaya-pi(aka)是為了建立依法而住、與法相應的生活軌範而制；論藏(Abhidhamma-pi(aka)是為了完全揭示經典的教理體系而作有系統的教義呈現；至於經藏(Sutta-pi(aka)則是佛陀在不同的時、地、針對不同根機的眾生，而作的法義敷演。其中，就經藏的隨機說法之特質而言，可說是盡可能地以最有效的方式來教化眾生了解法義，並藉以引導眾生實地修行。在此前題之下，佛陀運用了「譬喻」(opamma)的善巧性來闡揚佛法，幫助眾生更容易了解教法。有關四念處的譬喻散見於各部經典之中，本節擬從經典的記述中，擇取數則有關四念處的譬喻，以幫助理解四念處的旨趣。

一、鶉鳥與老鷹的譬喻

《相應部》〈鷹〉(S.47.6 Saku(agghi)
以鶉鳥對老鷹的機巧對應為喻，來說明作為自行處、父母境界的「四念處」。這裡所說的自行處、父母境界，即是對於安全境域的指涉。在安全境域裡，是有所保障的、是有所庇護的，杜絕了任何讓惡魔乘機擾亂的機緣。所謂的安全境域，就鶉鳥而言，是指自所熟稔的田壟土塊，待在此安全領域之內，鶉鳥可免於老鷹的攻擊、欺凌；就比丘乃至佛法的立場而言，安全境域是指四念處，比丘住於四念處，即能阻絕外塵的干擾，安心辦道。相反地，不安全的境域，就鶉鳥而言，是指遠離了有如父母保護的田壟而遊盪到別的地方；就比丘或佛法的立場而言，即是向外攀緣色、聲、香、味、觸等五欲。比丘倘若攀緣五欲、沉迷於五欲之樂，即是行於「非行處」，將為魔所著，導致心靈的墮落。
二、愚癡猿猴的譬喻

《相應部》〈猿猴〉(S.47.7 Makka(o)
用猿猴當主角，說明愚痴的猿猴不知行於安全的自行處、父母境界，而行於非行處、非父母境界，漸次地以雙手、雙腳乃至嘴去沾著會束縛自己的黏布，終而落入了獵師的圈套，喪失了自由。同樣地，愚痴的人倘若貪著五欲((對色、聲、香、味、觸、法的欲望((，即如同猿猴一樣行於非行處、非父母境界，最後身心勢必受縛而不得解脫。故事之末，依然清楚地揭示著，所謂的自行處、父母境界，就是修習四念處。循此，行於四念處，勿放逸於外塵，是第一則、第二則譬喻的共同意旨。

三、廚師調味的譬喻

《相應部》〈廚師〉(S.47.8 S(do)
中的譬喻是以廚師為主角，敘述不聰明善巧的廚師，因為缺乏辨識主人口味的能力，所以未能隨時迎合主人所要的口味以博取主人的歡心，反而自以為是地烹煮料理。因為不能滿足主人的偏好，不適主人的心意，因此得不到眷顧、賞賜。至於賢慧伶俐而善巧的廚師，則會察顏觀色，能辨識主人的偏好變化而奉呈種種的美味，所以深得其心而得到了器重、賞賜。同樣地，善於觀察自己的身、受、心、法的賢善黠慧比丘，既能得到現法安樂住，亦能超脫世間的憂惱而達解脫境域。由此可以看出，「善於觀察」、「了知自己的心之相」是此則譬喻的重心。

四、美女與油缽的譬喻

《相應部》〈國土〉(S.47.20 Janapada)
援用了凡夫愛慕美色與維護生命安全的衝突性為話題，描寫一個男子被命令必須持著油缽，不掉一滴油地從群眾與相貌姣好引人注目的美女身邊穿行而過。倘若他灑出一滴油，不管是多麼小量的一滴油，那麼隨其身後的劊子手會立刻把他殺掉。為了顧及安危，這位男子必然要全神貫主地繫念於油缽，不能稍稍分神去觀賞美女。因為美女誠然賞心悅目，然而性命更是寶貴。

譬喻中的美女，有如世間的無明貪愛；油缽則如身至念
；為了避免禍殃而全心全意護持油缽的這種正身自持、專注謹慎的精神，則有如比丘於四念處的修習中所應有的態度一般。比丘行於四念處，理應時時收攝六根，正念正知於身、受、心、法，而不向外恣意遊盪攀緣，否則憂悲苦惱必會尾隨而至。要而言之，本則譬喻所要呈顯的旨趣可以說是：迷戀外在的種種誘惑，只會纏縛身心令自己更難解脫。有心想要尋求解脫的修行者，應將自己老老實實地安頓於四念處，念念正知而住。

第三節  念處於佛教教理中的地位
本節所要探討的論題，是省視「四念處」於佛教教理中所處的位置。內容依「菩提分法中的四念處」、「四念處是一行道」及「修習四念處能使正法久住」等三個面向來進行討論。

1、 「菩提分法」中的四念處

就原始佛教的修道論而言，可用三十七菩提分法來作為修道方法的整體綱目。三十七菩提分法(bodhipakkiya-dhamm()也稱為三十七道品，意指三十七種助成覺悟的殊勝成分。行者根據這些修道要素的引導，體證四聖諦而斷除煩惱、趨入涅槃。雖然「菩提分法」這個語詞未出現於尼柯耶 (Nik(ya) 裡，而是到了論書才被廣泛使用的術語
，但其內容所包含的四念處、四正勤、四如意足、五根、五力、七覺支以及八正道等三十七項修學科目，皆是在尼柯耶經典中常被提及的教示，可以說是佛陀教法的精要整合，足以代表佛法實踐的整體修學架構。

學者給辛曾指出，在尼柯耶的佛教修學體系裡，「四念處」是三十七菩提分法中，具體描述一個比丘如何去實踐禪修的唯一詳細資料
。就筆者所見，或許有可能是：四念處在所有菩提分法中，是唯一曾提到具體實踐方法的法目，而其它菩提分法只是教理上的陳述；或許有可能是：經典在輾轉流傳的過程中，因修學者的偏重、時代久遠等等因素，使得其它菩提分法的資料佚失、脫落了，導致現存文獻裡僅僅剩下「四念處」有著其餘的菩提分法所未有的詳細實踐說明
。無論如何，四念處的碩果僅存，更凸顯出其重要性。

在上述三十七項助成覺悟的道品中，「念」的教理除了在「四念處」中出現，還以「正念」(samm(-sati)的形式存在於八正道中
，並且是五根、五力、七覺支等各組修行項目的其中一支，而於佛教教理中有著不容輕忽的地位，這一點從下列所援引的經文裡即可清楚得知：
kattha ca, bhikkhave, satindriya( da((habba(? cat(s( satipa((h(nesu ettha satindriya( da((habba(.

又，比丘們啊！應於何處見念根呢？應於四念處見念根。

信力，當知是四不壞淨。精進力者，當作是四正斷。念力者，當知是四念處。定力者，當知是四禪。慧力者，當知是四聖諦。

如是七覺分，依食而住、依食而立。何等為念覺分食？謂四念處。

約「五根」而言，信、進、念、定、慧等諸根之中的「念根」即為「四念處」；約「五力」而言，信、進、念、定、慧等諸力之中的「念力」即為「四念處」；約「七覺支」而言，念、擇法、精進、喜、猗、定、捨等諸覺支之中的「念覺支」即是指「四念處」。「念」的重要，從其出現於各個修道方式的普遍性即可看出
。至於「四正勤」、「四如意足」的修學科目中未出現「念」的字眼，筆者以為不必斷然地理解為此二者無涉於「念」，不妨看作是把「念」內化為進道的精神來理解。因為就阿毗達磨的分析來說，「念」(sati)是屬於「遍一切善心所」(sobhana-s(dh(ra(a)，是必定出現於一切淨(善)心的心所之一
。而有助於覺悟的四正勤、四如意足，二者皆屬於善心所，因此必定含有「念」的成分。就此而言，三十七菩提分法的每一支，其實都可視為隱含著念的成分
。

三十七道品所表示的意義，是指涉可分為七組的這些道品為聖道智的組合
。其中，任何一組修道方法若能圓滿成就，即能達成究竟解脫。舉例而言，對於「五根」的如實觀察能圓滿成就者即為阿羅漢
，「五力」、「四念處」、「七覺支」等的修習亦然。無論如何，作為資助解脫的菩提分，無論是念力、念根或念覺支，都是以解脫為歸趨，都有著「正念」的樍極意涵。正念正知的覺觀，是佛法如實照見事物真相的利器，如果缺乏念的力量，就不能見到佛法的全貌。其中，「四念處」修習法，即是將「念」的教理付諸實踐，將「念」的內涵徹底發揚乃至達到究竟解脫的道路。

二、四念處是「一行道」(ek(yana-magga)
在巴利經典中，四念處被指稱為“ek(yana-magga”。巴利語“ek(yana-magga”是一個複合詞，依辭典所釋，“eka”是數詞「一」的意思；“ayana”((i-ana)意指「行路」、「行程」、「方向」、「目的」；“magga”則是「道」、「路」之意，用以代表導向某個目的地。由上述這些字結合而成的“ek(y(na-magga”就字面意義而言，有「一行道」、「一乘道」的意思
，其意涵於佛教教理上則有豐富的呈現。以下即就“ek(y(na-magga”一詞在《中部注》(Majjhima((hakath()裡的多種解釋
，一一臚列於下：

(一) 它是「單一的路」，不分歧的路。在這條路上沒有叉路，所以你可以確定地循著這條路從開始到解脫。

(二) 這條路必須獨自行走。禪修之時，你是獨自一人上路，沒有同伴。或許你是在團體中、或在閉關中心，但事實上你是在走你自己的路，你是單獨的，沒有人和你一起。沒有人可以把他的定和慧給你，你也不能把自己的定和慧給任何其他人。即使你可能是在團體中，但實際上你是獨自練習。因此這是唯一的路，獨自行走的路。

(三) 這是「那個人的路」。「那個人」意指「佛陀」，亦即這一條道路是佛陀發現的路。

(四) 這是「唯一的路」，它只導向一個目的地((涅槃。當你沿著這條路走時，你將確實地抵達唯一目的地((涅槃。

(五) 這是「到達涅槃的唯一道路」，沒有其它的道路。念處之道是到達涅槃、苦盡、摧毀心靈污染的唯一道路。

以上是《中部注》對〈念處經〉經文裡“ek(yana-magga”的詮釋。至於《長部注》對於〈大念處經〉經文裡所陳述的“ek(yana-magga”之注解
，則與上述《中部注》對於〈念處經〉裡“ek(yana-magga”一詞所列舉的五點注解相同。值得一提的是，不論於《中部注》或《長部注》裡，覺音尊者(Buddhaghosa)都提出一種不被其認同的解釋，即：「只有體驗一次涅槃的路」
，這是曾有其它論師提出而被覺音否決掉的一種對“ek(yana-magga”詞意的詮釋。反對的理由，在於覺音尊者認為大多持此意見者，是以《經集》(Suttanip(ta)裡的一個偈頌為準據而作的判定
，然而覺音尊者認為在《經集》裡所說的「非二度到彼岸」那一段話的內涵，其實是針對尚在世間層次的念處之道而說，不是針對出世間的念處之道而說
，所以不能直接引用來解釋“ek(yana-magga”。依此，他認為「只有體驗一次涅槃的路」的詮釋並不適宜。

再者，相對於大多數的翻譯者將“k(yana-magga”譯為「唯一之道（an exclusive path）」
， 菩提比丘(Bhikkhu Bodhi)則較贊同於「直接的道路(the direct way)」這樣的詮釋
，因為如此措詞有企圖表明這是一條具有清晰脈絡的道路之意味。菩提比丘進一步解釋說，雖然沒有經論文獻作為理據，但是他認為可以將「直接的道路」的意涵明確地指向「念處」，用以區別那些經由禪定(jh(na)來達成目標的進路。原因在於：就佛教的真理觀而言，智慧才是達到解脫的原因，禪定只是助成智慧開發的工具亦且可能導向旁途。換句話說，後者可以導向涅槃但不必然如此，然而「念處」必定導向最終的目標((涅槃。如此詮釋頗值得參考，若以菩提比丘的推論為思考的基點，筆者認為或許不必將「非直接導向涅槃的道路」限定於「禪定」，因為除了禪定之外，尚有許多的戒行、善業亦可視為是「可以導向涅槃但不必然導向涅槃」的福行(pu(((bhisankh(ra)。因此不妨說，念處之道可以直接導向涅槃所以稱為「直接的道路」；至於那些不直接導向涅槃的道路，即非此處所說的「直接的道路」。

姑且不論菩提比丘採用「直接的道路」的觀點是否成立，其實前述《中部注》對於“ek(y(na-magga”的五種詮釋裡，即包含了「唯一的道路」與「直接的道路」這兩種解釋。亦即，「唯一的道路」對應《中部注》的第五項「到達涅槃的唯一道路」；「直接的道路」對應《中部注》的第一項「單一的路、不分歧的路」。

以上所述，是《中部注》及諸位學者們對於“ek(y(na-magga”的詮釋與討論。倘若除去個人觀點而單單就文獻的角度來看，南傳經典中的“ek(y(na-magga”是對四念處的專稱
，沒有其它的修行法被稱為“ek(y(na-magga”，由此南傳佛教會將“ek(y(na-magga”理解為「唯一之道」(the only way ; an exclusive path)用來特稱四念處的崇高立場，是可以理解的。然而，漢譯經典中除了指稱「四念處」為「一乘道」之外，尚有其它修行法目被稱作「一乘道」的用例
。循此筆者以為，相對於迻譯為具有強烈排他性格的「唯一之道」，將“ek(y(na-magga”理解為「直接之道」，其措詞與意涵既能符應巴利經典的要求、也能涵容漢譯經典的記述，應是較為穩當貼切的用詞。

三、修習四念處能使「正法久住」
四個念處的共同要義，是導向苦滅、煩惱滅((這是原始佛教修道論的重心。可以肯定地說，作為原始佛教的具體實踐方法的「四念處」，於原始經典中是倍受尊崇的，因為它是佛陀再三諄諄訓誡示修的法門，在〈純陀經〉中，阿難因舍利弗的去逝而感到哀傷，佛陀向阿難說，世間法無一不會壞滅，比丘應以四念處為歸依：

attad(p( viharatha attasara(( ana((asara(( dhammad(p( dhammasara(( ana((asara((…
.Idha (nanda bhikkhu k(ye k(y(nupass( viharati, (t(p( sampaj(no satim( vineyya loke abhijjh(domanassa(. Vedan(su…. Citte…. Dhammesu…. Eva( kho (nanda bhikkhu attad(p( viharatha attasara(( ana((asara(( dhammad(p( dhammasara(( ana((asara((. 
 

你們應住於自洲、自依處，不以其它為依處；應住於法洲、法依處，不以其它為依處。…於此，阿難，比丘於身隨觀身，熱心、正知、具念，調伏世間貪憂。受… 心… 法…〔亦如是〕。阿難啊！比丘如是住於自洲、自依處，不以其它為依處；住於法洲、法依處，不以其它為依處。
引文中的「自洲」(attad(p()、「自依處」(attasara(()，就原經文的內容來說，都是指稱自己的五蘊身心
；而其次的「法洲」(dhammad(p()、「法依處」(dhammasara(()則是指四念處而言。以五蘊身心為修道的對象來進行「四念處」的修習，不須另求其它的觀察對象、其它的修道方法，即是此句經文的精義。以四念處為依歸，是不論佛陀在世或入滅，都不變的修道原則。此外，經中還明白地指稱，四念處的修習與否，關繫著「正法久住」與否的問題：
catunna( ca kho (vuso satipa((h(n(nam bh(vitatt( bahul(katatt( tath(gate parinibbute saddhammo cira((hitiko hoti.

朋友們啊！在如來般涅槃後，正法的久住，是由於四念處的修習、多修習之故。

經文意指：如來涅槃以後，並不意味著正法隨之而滅沒，如果世人能多多修習四念處的話，就能夠令正法久住世間而不損滅。經文中「四念處」與「正法」的關係，除了如同上一則引文「四念處」即是「法洲、法依處」的指涉，意指「四念處」與「正法」的等同關係之外，尚且被賦予「實踐方法」的性格：想要令「正法久住」(saddhammo cira((hitiko)的理想得以實現，有賴於多多實踐四念處法門。「四念處」與「正法」的微妙關係，除了此處所示之外，在其它經典裡還有另外一種類似的記述：

catunna( ca kho (vuso satipa((h(n(nam bh(vitatt( bahul(katatt( saddhamma-aparih(na( hoti.

朋友們啊！在如來般涅槃後，正法的不損減，是由於四念處的修習、多修習之故。

於此，經文敘述唯一不同於前引文的地方，在於此處將前引文「正法久住」的用語代以「正法的不損滅」(saddhamma-aparih(na()，用來說明如來滅後應該多多修習四念處。雖然二者遣用的語辭不同，然而就文義來看，「正法的久住」與「正法的不損滅」二者所顯示的意涵是相合的。無論如何，「四念處」被視為是維繫正法能否存續於世間的根本因素，顯然有其不容忽視的重要性。

第四節  修習四念處的前行

經中在說明四念處的修習時，多處與「戒」(s(la)一起被提及，且此中的「戒」是以作為修習四念處的前行的方式被敘述。這一節的內容，即針對「戒」與「四念處」的關係作討論。

一、戒律是諸善法的最初

在《相應部》經群裡，「善清淨的戒」(s(la( suvisuddha()及「正直的見」(di((hi ujuk()，曾被說為是「諸善法的最初」((di kusal(na( dhamm(na()，而作為修習四念處的前行準備工夫
。從另一個角度來看，佛陀說善戒的理由，是為了修習四念處的緣故：

y(nimani (vuso Bhadda kusal(ni s(l(ni vutt(ni Bhagavat( im(ni kusal(ni s(l(ni y(vad eva catunnam satipa(((n(nam bh(van(ya vutt(ni Bhagavat(.

朋友跋陀羅！世尊所說的這些善戒，是為了四念處的修習而說的。

這是尊者跋陀羅向尊者阿難請益有關佛陀是依於何義而說善戒，阿難所作的回覆。就修學的整體架構言，不離依戒、定、慧三增上學所構成的修學次第。想要修習四念處必須先具備清淨的戒，因此說戒清淨是「諸善法的最初」((di kusal(na( dhamm(na()。至於四念處的修學，大體上言，是涵蓋了定與慧的增長。如此，具備了戒的基礎，進而修學四念處於定、慧方面多多增進，最後成就解脫世間煩惱的智慧，即是圓滿三增上學的修學次第。
2、 戒律如何成為四念處的前行

經典裡對於「戒」如何成為修習四念處的前行，有更進一步的說明：

Yato kho tvam bhikkhu p(timokkhasa(varasa(vuto viharissasi (c(ragocarasampanno anumattesu vajjesu bhayadass(v( sam(d(ya sikkhissasi sikkh(padesu. Tato tvam bhikkhu s(la( niss(ya s(le pati((h(ya catt(ro satipa((h(ne bh(veyy(si.

比丘！你將守護戒律儀而住，成就正行的行處，對於小量的罪具怖畏之見，受持學處而學習。因此，比丘！你依止戒、立於戒，而修習四念處。

經文中說明比丘當守護戒律、成就正行，即使對於極小的罪過也要戒慎小心，不要認為只是小小的過失而輕忽怠慢。以這樣的態度，依戒而行，立基於戒，是修習四念處的必要基礎。

由以上的說明看來，戒律是修習四念處的前行。四念處是佛陀的教法之一，其立論當然是不離三學的。作為本篇論文討論主題的〈念處經〉，其經文中並未對戒律的部分有所著墨，然而這不表示戒律是不被要求的。此處見於它經的補充說明，我們找到戒律與四念處的密切關係。

第五節  修習四念處的利益
佛陀在經典中屢屢提及修習四念處的諸多利益，下列即分成一、神通力，二、安忍病痛，三、未度眾生令得清淨、已度眾生令增光澤等數項，逐一加以探討。

一、神通力

修習四念處法門，能夠獲得「神通」，此論題的討論在《相應部》的〈阿那律相應〉裡有一系列的介紹。尊者阿那律是佛世時公推為天眼第一的弟子
。經典裡多處記載其它比丘們詢問阿那律獲得神通的原委，阿那律往往作如此的回覆：

catunna( khv(ha( avuso satipa((h(n(na( bh(vitatt( bahul(katatt( mah(bhi((ata( patto.

朋友！我因為修習、多修習四念處的緣故，得到大神通。
尊者阿那律回應比丘們對其修習何種法門而能獲得大神通，常作如此的說明：是因為修習、多修習四念處而得到了如此大德神力。此處的「大神通」是指「六神通」(cha-abhi(((bh(va()而言
，亦即：神變通、天耳通、他心通、宿命通、天眼通以及漏盡智等六者。其中，前五神通屬於世間；第六神通是依滅盡諸漏而獲得的出世間智慧
。

二、安忍病痛

此外，修習四念處還能安忍色身的疾病苦痛，而於現世多所饒益。如經中所說「身諸苦痛，漸得安隱」、「身諸苦患，時得休息」。關於修習四念處堪能對治病苦的詳細情形，於此列舉數則相關的經文，以作進一步的探討：

imesu kho me, (vuso, cat(su satipa((h(nesu suppati((hitacittassa viharato uppann( s(r(rik( dukkh( vedan( citta( na pariy(d(ya ti((hant('ti.

朋友！我於此四念處善繫於心而住，已生起的身體諸苦受，不再占據住著於心。

諸比丘問尊者阿那律：「住何所住，身諸苦痛得安隱？」尊者阿那律言：「住四念處，身諸苦痛漸得安隱。」

尊者阿那律問長者言：「汝住何住，能令疾病苦患時得除差？」長者白言：「尊者阿那律！我住四念處，專修繫念故，身諸苦患，時得休息。」

以上引用的三則經文，都與尊者阿那律有關，且都與疾病、四念處有關。第一則與第二則經文的內容相仿，是敘述尊者阿那律生病了，眾比丘前往探病慰問時的對話：眾比丘問阿那律，是住於何處而能使身體的苦痛得安隱？阿那律回答說是住於四念處。第三則經文，則是描述長者摩那提那病癒不久，即差遣侍人去延請尊者阿那律來家裡接受供養。阿那律接受了邀請，於是前往應供。阿那律詢問摩那提那，先前生病時是安住於何處而能令病苦得以休息？摩那提回答是住於四念處，因安住於四念處，使得即使蒙受極度困苦的重病，還能安忍樂住乃至病癒。

從以上所引的經文片段可以見出，或稱「安忍」、或稱「安隱」，都有著能夠忍受身體上的苦痛，內心自在、遠離患惱，而於現世安忍而住的指涉。這是藉由四念處的專注力與如實觀察，去明覺自己的身心現象、透視其間因緣，以緩和甚至截斷因身苦而來的情緒干擾。另一方面，由於修習四念處所獲得的禪定力，產生了「現法樂住」(di((he dhamme sukhavih(ra)的功德
，使得染患重疾的色身得以獲得暫時的紓解。有一點須加以說明的是，「所作已辦」的阿羅漢，在精神方面當然已經除惑離苦，然而色身依舊免不了病痛，對於此種色身的苦患，修習四念處有著立竿見影的效果。

三、未淨眾生令得清淨、已淨眾生令增光澤

有關修習四念處所能獲得的利益，於經中多所述及。其中《雜阿含經》635經的敘述頗為周詳：

若比丘於四念處修習多修習，未淨眾生令得清淨、已淨眾生令增光澤。……如是，未度彼岸者令度，得阿羅漢、得辟支佛、得阿耨多羅三藐三菩提。

從經文所敘述的這些利益中可以發現，修學四念處不僅能令那些新學而未清淨的修行者度向清淨的彼岸，而且也能令那些已清淨的成就者更是增添解脫的光采。如此，或成就阿羅漢、或成就辟支佛、或成就無上正等正覺而為佛陀，都是修習四念處的利益所在。

綜觀上述所討論的修習四念處所能獲得的終極利益，當然是盡除煩惱、成就解脫。要言之，即是能「令越憂悲滅惱苦，得如實法」
。這也是《中部》〈念處經〉開宗明義所揭示的：

Ek(yano aya( bhikkhave maggo satt(na( visuddhiy( sokapariddav(na( samatikkam(ya dukkhadomanass(na( atthagam(ya ((yassa adhigam(ya nibb(nassa sacchikiriy(ya yadida( catt(ro satipa((h(n(.

比丘們啊！此一行道((朝向有情的淨化、愁憂與悲泣的超越、痛苦與憂惱的止滅、真理的證得與涅槃的作證((即是四念處。

扼要言之，調伏世間的貪憂((淨化世間、超越世間((即是修習四念處的可預期成果，這也是四念處法門一再強調的修學目標所在。

四、修學期限的保證
於念處經中，除了確切地指出修習四念處有哪些利益之外，甚至可以看到，佛陀還為修四念處而得成就的修業期限，作出了明確的保證：所謂最多七年，若能持續地如法修習四念處的話，必能獲得不還果或究竟解脫，如經說：

Yo hi koci bhikkhave ime catt(ro satipa((h(ne eva( bh(veyya satta vass(ni, tassa dvinna( phal(na( a((atara( phala( p((ika(kha(: di((he va dhamme a(((, sati v( up(disese an(g(mit(.

比丘們！事實上，無論是誰如此地修習此四念處七年，對他而言，二果中之任一果，是應被期待的，即：或於現法得究竟智、或有執著殘餘為不還位。

Ti((hantu bhikkhave satta vass(ni,…; Ti((hantu bhikkhave cha vass(ni…; Ti((hantu bhikkhave addham(so, yo hi koci bhikkhave ime catt(ro satipa((h(ne eva( bh(veyya satt(ha(, tassa dvinna( phal(na( a((atara( phala( p((ika(kha(: di((he va dhamme a(((, sati v( up(disese an(g(mit(.

且置七年…、且置六年…且置半個月，諸比丘！事實上，無論是誰如此地修習此四念處七日，對他而言，二果中之任一果，是應被期待的，即：或於現法得究竟智、或有執著殘餘為不還位。

上面引文意指：若能確立心志，依經中所教授的方法安住於四念處的話，那麼，於今生證得阿羅漢果或不還果等兩種果位之任一種果位，這成果是可被期待的。

須加以說明的是，對於修業期限的敘述，巴利本與漢譯本略有出入。巴利經文最短的期限只講到「七日」，但是漢譯經文甚至說為只須「少少須臾頃」的時間即能有立竿見影之效，所謂：「彼朝行如是，暮必得昇進；暮行如是，朝必得昇進。」
乍看之下，或以為漢譯的「保證」更為優惠，如日本學者田中教照所以為的那樣
。然而若細讀經文可以發現到，漢譯經文裡保證「必得二果」的部分，只說到「七日、七夜」為止，與巴利本所說的“satt(ha( (七日)”相吻合，至於之後的六日、五日乃至須臾頃的短期限，漢譯經文中則只提到了「必得昇進」的字眼，並未涵蓋於「必得二果」的保證之內。換句話說，這是有別於前述「得果位」的保證，而另作的「得進步」之保證。循此筆者以為二文本的陳述雖略有出入，但未必要視為有所扞隔。又，「得進步」的保證，其實有著勸化的意味，這是指不管時間或長或短，如果能把握時間精勤修習四念處的話，那麼必然功不唐捐，於修道上多少會有所增進之意。因此即使短時間之內乃至今生今世不能出凡入聖、解脫生死，但修行者也不必悵然若失，因為只要少少須臾的極短時間之內立心正住四念處的話，其進步依然是可被期待的。
第六節  誰應修習四念處

應機而教是佛陀說法的特色之一。經典中所載佛陀宣講四念處法門時，曾對不同的當機眾開示勸修。此下即彙整經中曾出現的訊息，看看哪些類別的行者適合修習四念處。

1、 比丘、比丘尼

此處再引上一節曾討論過的漢譯《中阿含經．念處經》的那一段經文：

若有比丘、比丘尼，七年立心正住四念處者，彼必得二果((或現法得究竟智、或有餘得阿那含。置七年，六、五、四、三、二、一年，……置七日七夜…置一日一夜，若有比丘、比丘尼，少少須臾立心正住四念處者，彼朝行如是，暮必得昇進；暮行如是，朝必得昇進。

所引經文一開頭所謂的「比丘、比丘尼」，乍看之下似乎對當機眾作了範疇上的限定，其實就經典的內涵來看，不妨視作是以比丘、比丘尼為代表而泛指著一切修習四念處的人，亦即，凡是依四念處法門精進用功以完成教法的實踐者，皆蓋括於中、皆是此經的當機眾。若參照《中部》〈念處經〉的經文來看的話，經中的當機眾僅以「比丘」為代表。經中的開場白：「比丘們啊！此一行道…」 (Ek(yano aya( bhikkhvae maggo…)，即是單單舉出「比丘們」作為當機眾的代表人物。這一點從《中部注》將〈念處經〉經文裡所出現的「比丘們」詮釋為「凡認真努力要貫徹這教法的實踐者」
來看，可推知這僅是一種代表性的稱謂。又，筆者以為此點亦可於〈念處經〉本經的結語部分，找到證據：

Yo hi ko ci bhikkhave ime catt(ro satipa((h(ne eva( bh(veyya satta vass(ni, tassa dvinna( phal(na( a((atara( phala( p((ika(kha(. 
比丘們啊！事實上，無論是誰，如此地修習此四念處七年，對他而言，二個果中任一果是應被期待的。

經文的意思是說：如果能奉持佛陀於經文中所示的方法去修習四念處的話，那麼「無論是誰」(ko ci)，成果是應被期待的。因此，〈念處經〉中佛陀勸修四念處，理當不只是針對「比丘們」而說，而是普遍地對那些有心想要努力實踐四念處的人而說。

2、 新學比丘、學地比丘

接續上一段對於修學四念處的當機眾所作的說明，值得更進一步說明的是，在〈念處相應〉的經群裡曾明確地指出，不僅是剛出家不久的「新學比丘」(bhikkh( nav()、心未達無上安穩涅槃的「學地比丘」(bhikkh( sekh()應當修習四念處：

Ye te bhikkhave bhikkh( nav( acirapabbajit( adhun(gat( ima( dhammavinaya( te vo bhikkh( caurnna( satipa((han(na( bh(van(ya sam(dapetabb( nivesetabb( patipa((h(petabb(.

諸比丘！那些出家不久的、新受此法律的新學比丘，諸比丘！他們應被勸導、令住於四念處的修習。

經文中指出，出家不久的新學比丘，應致力於四念處的修習。這是佛陀對於新入僧團的比丘所作的告誡，也是對於先學比丘所作的叮嚀((應勸導新學比丘修習四念處。同一經的後文部分接著如此敘述：

Ye'pi te bhikkhave bhikkh( sekh( appattam(nas( anuttara( yogakkhema( pattayam(n( viharanti. Te'pi k(ye k(y(nupassino viharanti…k(yassa pari(((ya. vedan(su vedan(nupassino viharanti…citte citt(nupassino viharanti…dhammesu dhamm(nupassino viharanti (p(pino sampaj(n( ekodibh(t( vippasannacitt( sam(hit( ekaggacitt( dhamm(na( pari(((ya.

又，諸比丘！那些心未到達的有學比丘，志求無上安穩而住，他們為了身的遍知，於身隨觀身而住…；…於受隨觀受而住…；…於心隨觀心而住…；為了法的遍知，於法隨觀法而住，正勤的、正知的、一趣的、心明淨的、得定的、心一境的。

此與上一則引文一樣，是有關勸修四念處的經文片段。不同的地方，在於此則引文的主角是「有學比丘」。經文中說明，有學比丘為了遍知身、受、心、法等以達到究竟解脫，則應該修習四念處。在另外的經中更清楚地指出，稱作「有學」的原因何在： 
Idh(vuso bhikkhu k(ye k(y(nupass( viharati (t(p( sampaj(no satim( vineyyaloke abhijjhadomanassa(. vedan(su…citte…dhammesu dhamm(nupass( viharati (t(p( sampaj(no satim( vineyya loke abhijjh(domanassa(. imesa( kho (vuso catunna( satipa((h(n(nam padesa( bh(vitatt( sekho hot( ti.

於此，朋友們！比丘於身隨觀身而住，熱心的、正知的、具念的，調伏世間的貪憂，於受…於心…於法隨觀法而住，熱心的、正知的、具念的，調伏世間的貪憂。朋友們！因為部分地修習四念處，所以為有學。
Idh(vuso bhikkhu k(ye k(y(nupass( viharati (t(p( sampaj(no satim( vineyyaloke abhijjhadomanassa(. vedan(su…citte…dhammesu dhamm(nupass( viharati (t(p( sampaj(no satim( vineyya loke abhijjh(domanassa(. imesa( kho (vuso catunna( satipa((h(n(nam samatta( bh(vitatt( sekho hot( ti..

於此，朋友們！比丘於身隨觀身而住，熱心的、正知的、具念的，調伏世間的貪憂，於受…於心…於法隨觀法而住，熱心的、正知的、具念的，調伏世間的貪憂。朋友們！因為全分地修習四念處，所以為無學。
以上這兩則連續的經文說明了有學、無學的判準：在四念處的修習上，如果只是「部分地」(padesa()修習，即稱為「有學」(sekho)，意指初果、二果、三果聖者在四念處的修習上，未達淳熟圓滿的境地而還有須要進一步學習的地方；至於四果聖者，在四念處的修學上已淳熟圓滿，沒有須要再進一步學習的地方，是「全分地」(samattam)修習四念處的人，稱之為「無學」(asekho)。

3、 阿羅漢

除了上述新學比丘、有學比丘應修學四念處之外，甚至連「阿羅漢比丘」(bhikkh( arahanto)也應當繼續修習四念處：

Ye'pi te bhikkhave bhikkh( arahanto kh(((sav( vusitavanto katakara((y( ohitabh(r( anuppattasadattha parikkh((a-bhava-sa(yojan( sammada(((vimutt(. Te'pi k(ye k(y(nupassino viharanti…vedan(su vedan(nupassino viharanti…citte citt(nupassino viharanti…dhammesu dhamm(nupassino viharanti (t(pino sampaj(na ekodibh(t( vippasannacitt( sam(hit( ekaggacitt( dhammehi visa(yutt(.
 

再者，諸比丘！那些漏盡的阿羅漢比丘，梵行已立、所作已辦、捨重擔、達最高善、遍盡有結的正知解脫者，他們也於身隨觀身而住…；於受隨觀受而住…；於心隨觀心而住…；於法隨觀法而住。〔他們是〕熱誠的、正知的、一趣的、心清淨的、得定的、心一境的，以離法的繫縳。

阿羅漢雖是「我生已盡、梵行已立、所作已辦、自知不受後有」的「無學」(asekho)，是全分地(samatta()修習四念處的人，然而他們還是應該繼續於四念處的修習。這是上引經文所要表達的意旨。從這段經文中，我們看不出阿羅漢還得繼續修習四念處的理由何在，然而關於阿羅漢還繼續修習四念處的理由，在另一個經裡曾作過說明：

朋友！若比丘成阿羅漢，諸漏已盡，梵行已立，所作已辦，捨諸重擔，逮得己利，盡有結，正悟，解脫者，他於此四念處多住，善能將心繫住。

從這段經文的說明我們可以看出，即使是諸漏已盡的阿羅漢仍然要精勤地修習四念處，以善於將心繫住，令心了了分明。除此之外，《雜阿含經》543經還曾舉出阿羅漢應修四念處的理由：

若比丘諸漏已盡，所作已作，捨離重擔，離諸有結，正智心善解脫。彼亦修四念處也。所以者何？不得者得，不證者證，為現法樂住故。

經文中指出，為了獲得尚未得到的、作證還未證得的、以及為了現法樂住，是阿羅漢持續修學四念處的緣由。於此有個值得探究的疑點，即：什麼是阿羅漢未得、未證的東西呢？這一點於經文中並未說明，加上此經文內容只出現於漢譯經本而沒有出現於相對應的巴利經經文裡
以供參考比較，因此筆者只能設想，或有可能是指：經典中所謂的一類「慧解脫阿羅漢」(pa(((-vimutti-arahant)以「純觀」(suddha-vipassan()的解脫路線，藉由強大的慧力去順、逆諦觀緣起，進而滅盡諸漏，但是其禪定力未入安止定(appan(-sam(dhi)。此慧解脫阿羅漢若繼續修習四念處，可以證入安止定乃至獲得五神通之謂罷。
循此而論，阿羅漢未證未得的內容，有可能即是指稱安止定乃至神通之類的東西。其次，在上述引文中「現法樂住」(di((hadhamma-sukhavih(ra)的意涵，經文中也沒有詳加說明，然而若參照《清淨道論》裡對於現法樂住的解釋來說，是指修習安止定時身、心所受的禪樂。
如此看來，其實也對先前的推論((「不得者得、不證者證」，是指慧解脫阿羅漢繼續修習四念處能在神通、禪定方面獲得成就((作了間接的證成。因為就慧解脫阿羅漢不入安止定的情形來看，並非所有的阿羅漢聖者都能擁有此處所謂「現法樂住」的禪樂。相對於慧解脫阿羅漢，在解脫生死上沒有差別的俱解脫阿羅漢(ubhatobh(gavimutti-arahant)另於禪定上有所成就而擁有四禪、四無色定的能力，這是能夠獲得現法樂住的一類阿羅漢
。因此，就慧解脫阿羅漢言，雖然於滅盡煩惱、解脫生死上已圓滿達成，但「現法樂住」是其可以增進修得的利益。如果上來的論述能成立的話，那麼，經文所說「不得者得，不證者證，為現法樂住故」的內容，應該可以理解為，是以慧解脫阿羅漢為對象而說的。

關於阿羅漢繼續禪修的論題，緬甸馬哈希禪師，曾依據《相應部》的〈戒經〉、〈有聞經〉二經，將阿羅漢修習四念處所獲得的好處歸納為二
：快樂地活在世間(現法樂住)；正念正知。他進一步解釋，阿羅漢不再有未斷、未除的煩惱，所以無須再圓滿任何德行、智慧。阿羅漢繼續禪修所獲的好處，是在於快樂地活在世間及正念正知。這是說，如果阿羅漢遇到各種感官對象而沒有禪修時，會覺知不寧靜，只有當他沉浸於禪修時，內心才會覺知安寧而在世間活得安樂。又，當阿羅漢精勤於禪修時，對無常、苦、無我的正念、正知會不斷地生起而成為一個常住正念的「常住者」(satata-vih(ri)，如此，可在任何時刻，隨著時間的或長或短，享受所證得的果位。

四、小結
總結地說，由上述的探討中可以看出，應該修習四念處的人遍於凡、聖，不論是已出家、未出家，或是新學者、預流者乃至所作皆辦的阿羅漢，都應修習四念處。既然所有的人都應修學四念處，那麼佛陀會於不同經文中強調某類人應修四念處的理由，應在於就不同的聽法眾而作不同的強調罷。
第七節  修習四念處達致解脫的原理
原始佛教的修道論，是以滅除煩惱的束縛、達到解脫
為基本立場。作為原始佛教主要實踐方法的四念處，無非亦是以達到解脫為理想。修學四念處而證得聖果乃至究竟解脫的內在原理，在經典裡所見的記敘往往僅止於綱要性的說明。然而，如果於經典的片段說明中進一步去歸納整理的話，其實是可將整個修學進程的教理內涵，有系統地呈顯出來的。此下，即對於經典中曾經提示有關修習四念處達致解脫的內部原理作探討。

一、如實觀察五取蘊體證無我

「蘊」(khandha)的原義是積聚、集合，或譯為「陰」。「五蘊」
 (pa(ca-khandh()，是五種要素的集合，進一步說，是佛陀對於五種積聚成有情眾生的生命結構所作的類別分析，內容包含了色、受、想、行、識等五支，除了色蘊屬物質層面的色法外，其餘四支屬於精神層面的心法：受蘊，指苦樂等感受；想蘊，指概念的統覺作用；行蘊，指意志作用；識蘊，指認識判斷的意識作用。

探討五蘊的目的，不在於分析人的物質、精神結構，而在於指明這一結構之中，其實並不包含可以合理地稱為「我」的因素。因為一般人易於把五蘊中的某一蘊看作我，如「色身是我」、「感受快樂的是我」等等。為了促使這種錯誤見解的消除，佛教教理於是將構成五蘊的五種組成分子列舉出來，以進行解析與突破。譬如
身體移動的現象，是由移動的心念與移動的動作所組成。移動的心念，是屬於心法的蘊，可細分為四種，即：要移動的識知((「識蘊」、移動時的覺受((「受蘊」、辨別移動的心理((「想蘊」、促使移動的心理((「行識」。至於移動的動作體，則是屬於色法的蘊，即：色蘊。如此，由屬於心法的四蘊與屬於色法的一蘊合稱為五蘊。當我們不知五蘊的實相時，往往就會以貪愛、邪見去執取它們為「我」，在這種貪染執取的狀態下，「五蘊」即為「五取蘊」(pa(cup(d(na-kkhandh()
。

五蘊法門的教示，在阿含經典裡是常被提及的修道內容。如經說：

愚癡無聞凡夫，無慧無明於五受陰，說我繫著，使心結縛，而生貪欲。

此段引文所要表達的意涵，主要是指凡夫執取「五受陰」((亦即「五蘊」((而說為「我」，由此而有了繫縛，生起了煩惱之意。

在具念正知的如實觀察中，身心不斷地生滅、變異，即是「無常」(anicca)；不斷地遭受生滅逼迫，即是「苦」(dukkha)；人們不能完全地控制名、色，而致無常、苦，即是「無我」(anatta)。五蘊的本質，即是無常、苦、無我，然而人們卻貪戀執著不能稍捨，看不清楚它們的原貌，因此一再地輪迴生死，無法獲得解脫。

如此，既然知道對五蘊的本質不明瞭會有這樣的後果，那麼應如何做才能開脫這種困境呢？經中說：

如實知色((色集、色滅、色味、色患、色離。如實知故，不貪喜色，不讚歎，不繫著住，非色縛所縛……。受、想、行、識，亦復如是。

如果能夠在面對事物時生起正知正念，如實觀察、如實了知，便可以遠離無明達到解脫。如這段經文所說的：若是想脫離煩惱的束縛，則應如實知五蘊的實相，對於五蘊的集起、消滅、作用、苦患和如何遠離等，都了了清楚。那麼，五蘊的實相是什麼呢？經中說：

色是無常、無常則苦，苦則非我。非我者，彼一切非我、不異我、不相在，如實知，是名正觀。受、想、行、識，亦復如是。

五蘊的實相，就是無常、苦、無我。要如實觀察五蘊為無常、苦、無我，才稱為正確無誤的「正觀」。能如實正觀五蘊，則能於五蘊得解脫。
「諸行無常、諸法無我、涅槃寂靜」三法印裡，第一個法印說明了世間一切法是生滅無常的；而最後一個法印說明了佛法的終極目標在於涅槃解脫。無常、涅槃的關連在《雜》956經世尊所說的偈子裡可以看出：

一切行無常，悉皆生滅法。有生無不盡，唯寂滅為樂。

諸行的本質是無常的，因此是變易之法，也就是「生滅法」。在生滅無常的世法中，「唯寂滅為樂」點出寂滅才是最終的歸宿。這是從無常生滅與涅槃寂滅來說明佛法的大要，如果再加上「無我」，就成為三法印。眾生之所以永在無常生滅中而不得涅槃，其問題的癥結就在於對自我的執著。所以無我的安立，在經文所示的整條解脫聖道的過程裡，具有承上啟下的地位：

無常想者能建立無我想。聖弟子住無我想，心離我慢，順得涅槃。

經文的意旨，在說明：從無常出發，成立無我，再依無我，而達到涅槃的解脫道。
無常、無我、涅槃三者被統稱為三法印
，從無常到無我、再從無我到涅槃的三法印，不但是三種真理的揭示，而且是具有次第關係的修行過程。其中，涅槃的境界是凡夫無法把握的，因此佛陀善巧地就「五蘊無常」為論端，來說明超凡入聖的道理。

因此，佛陀對於五蘊法門的介紹，大抵多從無常觀出發，循著「無常故苦，苦故無我」
的理路去觀察五蘊的本質。就這一點來說，四念處其實可以認為是蘊法門的具體實踐方法的廣說。因為四念處即是以觀察五蘊身心的生滅為修道重心
。換句話說，四念處的禪修方法，不離從五蘊生滅的觀察中，去了知身心的實相、去開展解脫的智慧。因此，四念處法門與蘊法門的修道方法是極為契合的
。

二、藉由修習四念處開展七覺支，達到解脫

經典中載有一種表達修學四念處達解脫的修道路線，值得於此提出討論，其圖式即：三妙行(或出入息念)→四念處→七覺支→明、解脫。其內容如下列引述之經文片段所記：

如是修習、多修習三妙行者，得圓滿四念處。…如是修習多修習四念處者，則圓滿七覺支。…如是修習多修習七覺支者，則圓滿明、解脫。

如是修習、多修習出入息念，得圓滿四念處。…如是修習、多修習四念處，得圓滿七覺支。…如是修習、多修習七覺支，得圓滿明、解脫。

依於「三妙行」或「出入息念」而修習的用意，是為了進程「四念處」而準備；修習四念處，是為了七覺支而準備；同樣地，修習七覺支是為了此行程的終極目標：「智慧與解脫」而準備。「三妙行」或「出入息念」是此一行程的基礎、起點，「四念處」、「七覺支」依序是其次的進程，「明與解脫」則是最終導向的目標所在。作為此一行程起點的「三妙行」((身善、口善、意善((屬「增上戒學」的範疇、「出入息念」於此重於「增上定學」的含義
，二者均屬「增上慧學」的前行。至於修學的終極目標為獲得智慧與解脫，是無庸置疑的。於此，我們將討論的焦點放在四念處與七覺支的關係上。首先，將同載於前述《相應部．昆達離》一經裡關於如何圓滿七覺支的那一段經文內容，逐字列出於下：

昆達離！云何修習、多修修四念處，得圓滿七覺支？毗達離耶！於此，比丘於身隨觀身而住…於受隨觀受而住…、於心隨觀心而住…於法隨觀法而住，熱心的、正知的、具念的，調伏世間的貪憂。昆達離！如是修習、多修習四念處者，則圓滿七覺支。

簡言之，經文的意涵在表達如何圓滿七覺支的方法。那方法即是：熱心、正知、具念地隨觀於身、受、心、法四念處，藉由修習四念處去調伏世間的煩惱。此即是圓滿七覺支的方法。有一論題值得進一步討論，即：「四念處」與「七覺支」的關係。若細讀上引經文的內容可以發現，四念處的圓滿其實即等同於七覺支的圓滿。亦即，當修習四念處達到滿分之時，那麼七覺支自然而然地即圓滿成就，不假他求。這一點從〈念處經〉的「法念處部分」裡即已包含了隨觀七覺支的經文記載，亦可得到有力的佐證。換句話說，四念處裡即已包含了七覺支的修行。另一方面，七覺支裡的「念覺支」，其內容即是四念處。藉由修學四念處開發七覺支，四念處圓滿即是七覺支圓滿。就此看來，四念處與七覺支，其實不必視為全然分割、獨立的兩種修道方式。若要分別其間的不同，那麼或許可以說，是在於四念處的內容對於具體修行方法有詳細的交待，頗適合初學者入手；至於七覺支則多偏於理論上的說明，其修學方法，經典中僅見「修四念處開發七覺支」的論述，除此之外未載有具體明確的方法。然而無論如何，修學四念處達致涅槃解脫的內部原理，是不離戒、定、慧三增上學的，尤其是增上慧學的開發，更是攸關四念處身為佛法不共世間法的殊勝處。

總之，四念處與觀察五蘊的無常生滅有著密不可分的關係，而五蘊法其實亦是佛教核心思想緣起法的一種表現型式。戒、定、慧循序以進的修道觀是共通於佛教任一教法的通則，四念處法門當然亦不自外於三學的修學理則。本節對於修四念處達解脫的原理所作的分析，如果就此篇論文所要探討的主題〈念處經〉來看的話，那麼可以說〈念處經〉即是以五蘊法(緣起法)為思想核心，以四念處為實踐方法，藉以開發七覺支、進求智慧與解脫的一條解脫之道。
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� Gethin, The Buddhist Path to Awakening, p.66.


� 經文佚失或文字脫落的情形，在古籍中是時有所見的。舉例而言，《雜阿含經》的一「四如意足」(或稱四神足)部分已經沒有資料留存，這情形對照巴利《相應部．神足相應》以及有著《雜阿含經》「本母」(m(tik()之稱的《瑜伽師地論．攝事分》 (大正30, pp.862a~863b)可大致了解。相關討論可參見印順法師：《雜阿含經論會編(上)》 (台北：正聞出版社，1994)，pp.1~63。


� 參見S.45.8 Vibha(go、M.141 Saccavibha(ga-s.等經。


� S.48.8 Da(habba(. 說念根為四念處的經文記載不一而足，漢譯亦有同樣的經文記述，所謂「何等為念根？謂四念處。」見《雜阿含經》658經 (大正2, p.184a)。


� 《雜阿含經》675經 (大正2, p.185c)。巴利經文中，未見有明白指稱念力為四念處的記述，其表現方式為：依此(趣向涅槃的)理趣，念根即念力、念力即念根(S.48.42 U(((bho br(hma(o)。循此可間接地得知念力即四念處。詳細言之，如前述的「念根即是四念處」，又，在同趣涅槃的理趣之下念根等同於念力，因而可知念力即是指四念處。


� 《雜阿含經》715經 (大正2, pp.192c~193a)。巴利經文對於「念覺分食」的內容，則僅以「念覺分處的法」(satisambojjha(ga((h(n(y( dhamm()來表示。見S.46.51 Ah(ra。


� 三十七菩提分法裡，以「念」的型態出現的法目，有四念處、念根、念力、念覺支與正念道分，計八次之多(四正勤、四神足、根、力、覺支與道分)，僅次於出現九次的「精進」。


�「念」(sati)屬於「遍一切淨(善)心所」(sobhana-s(dh(ra(a)，是必定出現於一切淨(善)心的心所之一，參見葉均譯：《攝阿毗達摩義論》(台北：大千出版社，1997)，p.27。


� 佛陀曾指出，「念」於一切處是不可或缺的，如S.46.53 Aggi："sati(ca khv(ha( bhikkhave sabbatthika( vad(m(ti" (又，比丘們！我說念是一切希求的)。意指：在任何情形下，念是不可或缺的，一切皆因念而成功，若無念則不能成功。參見SA.vol.3, p.207。


� 雷迪禪師解釋說：「按照定義，三十七道品所以稱為道品，因為他們是聖道智的組合((是聖進智、是足處(最近因)、資糧與根機。」見雷迪禪師著，蔡文熙中譯：《阿羅漢的足跡》(台中：方廣文化事業，2000)，p.34。


� 「於此五根，如實觀察者，不起諸漏，心得離欲解脫，是名阿羅漢。」參見《雜阿含經》645經 (大正2, p.182b)。


� 複合詞“ek(yana-magga”的結構有多種分解可能：(1) 如果解作“eka + ay((i) - ana -  magga”→“ek(-ayana-magga”的組合 (語根“(i”乃「去」之意，加上語基“ana”轉成中性名詞“ayana”，有「行路」、「行程」、「目的」、「方向」、「道路」等之意)，即有「一行道」、「一道」、「一入道」的意思； (2) 或解作“eka + ( + ya((i) -ana -  magga”→“eka-(yana-magga”(接頭詞“(”有「到」、「不斷地」之意，語根“(i”是「去」之意，加上語基“ana”成中性名詞“(yana”，有「使至〔道〕」、「行」、等之意)，與(1)項相同，可理解作「一行道」、「一道」或「一入道」；(3) 至於漢譯經文裡「一乘道」的譯詞，則應是由“eka + y(((y() +ana - magga”→“eka-y(na”所組成(其中語根“(y(”有「往」、「到」、「行」之意，加ana語基轉成中性名詞，作「車乘」、「乘物」、「行列」、「行進」之意)，然而就巴利語連音規則來看，筆者並未見到“a+y(”可成“(ya”的情形，因此“eka-y(na”連音之後如何成為“ek(yana”尚待進一步資料來說明，但如果就梵文來說，其實“ayana”或“y(na”都有「往來」、「路途」、「車乘」之意，而“(yana”則有「從…而來的」之意。參見水野弘元：《パ(リ語辭典》，pp.38, 51, 230；雲井昭善：《パ(リ語佛教辭典》，pp.126, 165, 739；榊亮三郎著，如實佛學研究室編譯，《梵語學》(台北：如實出版社，1995)，pp.277, 286, 373。又，漢譯經典中，說四念處為「一乘道」的出處，如《雜阿含經》607經：「有一乘道，淨諸眾生…」(大正2, p.171a)、說為「一入道」者，如《增一阿含經》裡所記「有一入道，淨眾生行…」(大正2, p.568a)、作「一道」者，如《中阿含經．念處經》：「有一道，淨眾生…」(大正1, p.582b)。


� “ek(y(na-magga”的多種解釋，請參見MA.vol.1, pp.232~236，收於Cha((ha Sa(g(yana CD (Nashik: Vipassana Research Insitute, 1997, version 1.1)。此下，論文裡引用的所有注釋書如《中部注》、《長部注》等皆為此版本，不再加以標記。此段經文的英譯可參見U Silananda, The Four Foundations of Mindfulness, p.18。


� 《長部注》對“ek(y(na-magga”的解釋，見DA.vol.2, pp.233~238，收於Cha((ha Sa(g(yana CD。英譯可參見Gethin, The Buddhist Path to Awakening, pp.60~61。


� 參照Gethin, The Buddhist Path to Awakening, p.60，附注133。


� Sn.741: "na p(ra( digu(a( yanti" (非二度到彼岸)。收於Cha((ha Sa(g(yana CD, 'Khuddakanik(ya', p.390。


� "k(y(dicatu-(ramma(appavatto hi pubbabh(gasatipa((h(namaggo idha adhippeto na lokuttaro" (身[、受、心、法]等四個所緣轉起，於此，事實上是前部分的念處之道的意趣，而非出世間的[念處之道的意趣]。) 參見MA. vol.1, p.235。


� 蘇摩尊者(Soma Thera)譯為"the only way"，見Soma Thera, The Way of Mindfulness, p.17。向智尊者則將之譯為"the sole way"，見 Nyanaponika Thera, The Heart of Buddhist Meditation, p.14。雖然用字略有不同，但是無論是用only或是用sole，二個詞意都蘊含著強烈的排他性。


� Bhikkhu (((amoli英譯，Bhikkhu Bodhi編注, The Middle Length Discourses of the Buddha, p.1188。 


� 參見水野弘元：《仏教教理研究》(東京：春秋社，1997)，p.48。


� 如在《雜阿含經》裡，佛陀也曾指稱「六隨念」、「四如意足」為一乘道。見大正2, p.143b, 147b。


� 文中凡有“…”記號者，表節略之意，以下皆同。


� S. 47.13 Cu((o。類似的經文敘述，可在S.47.9 Gil(no、47.14 Ce(a(等諸經裡發現。


� 「自洲」、「自依處」可視為同義詞。其內涵於S.22.43 Attad(pa經中有詳細說明，所謂：「諸比丘！你們應住於自洲、自依處，不以其它為依處；應住於法洲、法依處，不其它為依處。…於色…於受…於想…於行…於識知無常、變易、離欲、滅盡。…如是以如實正慧而觀者，則愁、悲、苦、憂、惱斷除。…」就經文的前後脈絡所示，可知「自洲」、「自依處」即是指五蘊而言。


� 參見S.47.22 (hiti、47.25 Br(hma(a等經。


� S.47.23 Parih(na(.


� S.47.3 Bhikkhu、S.47.15 S.4b(hiyo、47.16 Uttiyo等諸經裡，都曾指稱戒清淨為「諸善法之初」，也都提到了「依戒立戒修四念處」的用例。


� S.47.21 S(la(. 


� S.47.46 P(timokkha. 


� 天眼第一的阿那律尊者，事實上與四念處的修習有極大的關係。參見竹井良憲：〈Anuruddhaの一乘道((四念処に関する伝承の背後をさぐる〉(《印度學佛教學研究》No.32-1，東京：東京大學，1983)，pp.162~163。


� 參見S.52.3 Sutanu、52.6 Ka((ak(、52.11 Sahassa、47.28 Loko等諸經。漢譯相當經文請見《雜阿含經》537~539等經。 


� 見SA. vol.3, p.293。又，修四念處能得六神通的記述，可參見S. 52.3 Sutanu、52.6 Ka((ak( 及52.11~52.24諸經。神通與禪定有緊密關係，如S.40.1~9諸經所談，即是修禪定得神通的說明。修習四念處能得六神通，其原因不外乎在於四念處的修學課程包含定與慧之故。


� 亦即，六神通中前五項是只要熟達四禪、四無色定者即可能獲得，至於第六項則須得聖慧者方能獲得。六神通的說明與相關文獻，可參見Nyanatiloka, Buddhist Dictionary (Taipei: The Corporate Body of The Buddha Educational Foundation, 2000), pp.2~3。


� S.52.10 B((hagil(yam.漢譯相當經文，參見《雜阿含經》540經。


� 《雜阿含經》541經 (大正2, p.140c)。


� 《雜阿含經》1038經 (大正2, pp.270c~271a)。


� 《清淨道論》指出，現法樂住是漏盡阿羅漢的禪定功德，所以無聖慧的定修習是不能獲得的(引自水野弘元：《パ(リ論書研究》，p.410)。入禪定得現法樂住的例子，如S.47.8 S(do記述有智善巧比丘，修四念處使其心「入於禪定」(sam(dhiyati)，得現法樂住、正念正知；又如S.54.11 Icch(na(gala( 說修「出入息念定」( "(n(p(nassatisam(dhi(" )，可「轉起現法樂住及正念正知」( "di((hadhammasukhavih(r(ya ceva sa(vattati satisampaja(((ya ca" )。


� 然而如果是無痊癒可能的疾病，且病苦只增無減，而患者本身對於生死已有把握，亦即，已然具備對抗生死流轉的能力之聖者，那麼佛陀是允許這類聖者自殺捨世的。如S.22.87 Vakkali經中所記，因罹患重疾，苦受有增無減而執刀自害的跋迦梨尊者。


� 大正2, p.176a。如此陳述方式雖只見於漢譯經文而不見於巴利經典，然而如此以精簡的語詞即能周詳地指出四念處修習的意趣所在，可說言簡而意賅。


� 《雜阿含經》607經；S.47.24 Suddhaka(。


� M.10 Satpia((hana-s.。漢譯《中阿含經．念處經》作：「有一道，度憂畏、滅苦惱、斷啼哭、得正法，謂四念處。」此處自譯文加上「朝向」眾生的清淨……等的字詞，是原文中“visuddhiy( (清淨)”,“samatikkamaya (超越)”,“atthagam(ya (止滅)”,“adhigam(ya (證得)”,“sacchikiriy(ya (作證)”等，皆作「為格(Dative)」，因此有“動作的目的”或“移動後的地點”之意味。除了譯作「朝向」眾生的清淨…之外，也有學者譯作「為了」眾生的清淨…。於此筆者取「朝向」之意，乃為了凸顯四念處是一條朝向涅槃的道路。


� M.vol.1, pp.62~63.


� M.vol.1, p.63.


� 大正1，p.584b。


� 「兩經同樣都說依此四念處觀，二果中的一果能被預期，相對於巴利作：『若七年乃至七日間修習此四念處觀』，漢譯則作：『七年乃至一日一夜。』(田中教照：《初期仏教の修行道論》，pp.161~162)。


� 大正1, p.584b。


� 《中部注》認為經文中所出現的「比丘們」具有如此意涵。(參見Soma Thera, The Way of Mindfulness, p.31; Buddhaghosa, Papa(cas(dan(: Majjhimanik(((hakath(, p.241)再者，就U Silananda 的解釋來看，經文中的「比丘們」是廣義的，所謂「這並非說其它不是比丘的人就不被教導，而是任何接受且跟隨佛陀教導的人都可以被稱為比丘。所以當佛陀說『比丘啊！』時，必須知道僧、尼、在家眾都被教導。」(參見U Silananda : The Foundations of Mindfulness, p.17)。其實，佛教弟子僧俗之間，雖然有出家在家身分、應持守的戒律、生活形態等的不同，然而就修學而言大致是開放的。換言之，佛陀所教導的解脫法，是普遍適應於各種身分的眾生，或許會因眾生根性不同、對治而有修行法門取捨的建議，然而並不會因身份不同而有所擯棄。


� M.10 Satipa((h(na-s. 


� S.47.4 Salla(.


� S.47.4 Salla(。關於「有學比丘」應修四念處的經文記述，另可見於S.52.4 Ka((ak( (1) 裡，阿那律也曾對舍利弗說明有學比丘應於四念處具足而住。


� S.47.26 Padesa(.


� S.47.27 Samatta(.


� 見S.47.4 Salla(。又，在S.52.5 Ka((ak( (2)的經文裡，阿那律回應舍利弗而說無學比丘應於四念處具足而住。


� S.52.9 Sabba( : "so imesu cat(su satipa((h(nesu suppati((hitacitto bahula( viharati." (他於此四念處多住，善能將心繫住。) 


� 《雜阿含經》543經 (大正2, p.141a)。


� 漢譯《雜阿含經》259經有這樣的文字敘述：「為得未得故、證未證故、見法樂住故」，和《雜阿含經》543經所謂「不得者得、不證者證、為現法樂住故」的敘述類似。前者(《雜阿含經》259經)相當的巴利經典(S.22.122 s(la)經文作「轉起現法樂住與正念正知」，文字中沒有關於「不得者得」、「不證者證」的記述，而代以「正念正知」與「現法樂住」，二者並稱為阿羅漢繼續禪修的利益。至於後者(《雜阿含經》543經)，與此經對應的巴利經經文則只表明阿羅漢亦修四念處，但對其原因未作進一步說明。


� 慧解脫阿羅漢不入正受(四禪、四無色定)而得解脫，請見S.12.70 Susimo；《雜阿含經》347經。關於慧解脫阿羅漢的旨趣，將於下文再作詳細探討。


� 「…由於他們修習安止定，故得現法樂住的功德。」《清淨道論(中)》，p.221。


� 有關俱解脫阿羅漢的進一步論述，將於下文再作處理。


� 參見馬哈希：《實用內觀練習》 (台北：內觀教育基金會，1999)，pp.27~29。〈戒經〉 (S.22.122 S(la)、〈有聞經〉(S.22.123 Sutav()兩經的主旨，乃在講述修行者即使已成就阿羅漢了也應繼續修習於五蘊。


� 「解脫」(vimutti)與「涅槃」(nibb(na)同義，簡言之，是指貪、瞋、痴等煩惱永滅。 


� 凡夫的「五蘊」，然而若嚴格分判的話可區別為「五取蘊」(pa(cup(d(nakkhandh()、「五蘊」(pa(cakkhandh()。其間差別，在於有漏、無漏。換言之，凡「有漏是取」、「能生愛恚」者，即以「取蘊」稱之；「無漏非受」、「不生愛恚」者即以「蘊」稱之。詳見《雜阿含經》55、56經 (大正2, p.13b)。


� 此例引自Mah(s( Sayad(w, Fundamentals fo Vipassana Meditation (Pangoon: Buddha Sasananuggaha Organization, 2000), p.9。 


� 「這五法稱為up(d(nakkhandha(取蘊)，因為它們組成了執取的目標。」見菩提比丘英編，尋法比丘中譯：《阿毗達磨概要精解》，p282。


� 《雜阿含經》62經 (大正2, p.16a~b)。佛陀曾稱許那些能如實知五蘊的苦、集、滅、道者，為「沙門中的沙門」(sama(esu sama(asammat()、「婆羅門中的婆羅門」(br(hma(esu  br(hma(asammat()，見S.22.50 So(o (2)。 


� 《雜阿含經》74經 (大正2, p.19b)。 


� 《雜阿含經》84經 (大正2, p.21c)。


� 大正2, p.244a。


� 《雜阿含經》270經 (大正2, p.71a)。


� 修習無常想，還須於五蘊的生滅中修起。佛陀回答如何修習無常想時，作如此回覆："ite r(passa samudayo, ite r(passa atta(gamo, iti vedan(….iti sa(((…iti sa(kh(ra…ite vi((((a(, iti vi((((assa samudayo, iti vi(((nassa attha(gamo'ti eva( bh(vit( kho, bhikkhave, aniccasa((( eva( bahul(kat( sabba( k(mar(ga( pariy(diyati, sabba( r(par(ga( pariy(diyati, sabba( bhavar(ga( pariy(diyati, sabba( avijja( pariy(diyati, sabba( asmim(na( sam(hanat('ti." (此是色，此是色之集、此是色之滅；此是受…想…行…識之集、此是識之滅。諸比丘！如是修習、多修習無常想者，永盡一切欲貪、色貪、有貪、無明，水斷一切我慢。)見S.22.102 Aniccat(。


� 經文裡或於無常下加「苦」，而成無常、苦、無我、涅槃「四法印」，或稱「四優陀那」。在學派中，有主張三法印、有主張四法印的。然而印順法師以為三法印就足夠了，其舉《雜阿含經》1085經：「一切行無常，一切行不恆、不安、非穌息，變易之法」為據，說明在無常變易中其實就顯示其不安樂之苦。換言之，「苦」是五種無常所攝，說無常就含有苦的意義了。所以法師認為，不必別立「苦」為一獨立的法印。見印順法師：《性空學探源》，p.32。


� 印順法師曾就「無常為論端之蘊空」、「無我為根本之處空」、「涅槃為歸宿之緣起空」等諸項，詮釋三法印應用於修道論上的實踐情形。參見印順法師：《性空學探源》，pp.30~60。


� 附帶一提，「無常故苦、苦故無我」從凡入聖的修學理趣，其實亦不離「苦、集、滅、道」四聖諦((了知苦的本質、苦的集起、學習導向苦滅的道路及滅除苦的逼迫((這是佛陀所示解脫大法的綱要。換言之，「無常故苦」句中之之意，即包含了對苦、苦集的觀察；「苦故無我」則說明了滅苦之道與結果。


� 馬哈希禪師強調：「內觀禪修即是禪修於五取蘊，這是依循佛陀的教導。」見Mah(si Say(daw, Fundamentals of Vipassana Meditation (Yangoon: Buddha Sasananuggaha Organization, 2000), p.13。


� 附帶一提，有關四念處與五蘊法門的相合，水野弘元亦持肯定的看法。他認為：四念處是觀察內外一切法的無常、苦、無我；五蘊觀是觀察色、受、想、行、識一切法的無常、苦、無我。從二者同是觀察一切法為無常、苦、無我的觀點來看，四念處觀與五蘊觀在內容上是相同的，其修習即是一行道。參見水野弘元：《仏教教理研究》，pp.48~49。


� S.46.6 Ku((al(.


� M.118 (n(p(nasati-s.


� 修「出入息念」可發展「止」或「觀」兩條修道路徑。其實「四念處」本身即包含「出入息念」的觀察。進一步探討詳見第三章。


� S.46.6 Ku((al(.
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