小誦經註
小誦經註

Namo tassa Bhagavato Arahato Sammàsambuddhassa.

禮敬彼世尊、阿羅漢、正自覺者
《小誦經註──闡明勝義I》
Khuddakapàñha-aññhakathà
Paramatthajotikà   I
三歸依註
Saraõattayavaõõanà
（Buddhaü saraõaü gacchàmi;

Dhammaü saraõaü gacchàmi.

Saïghaü saraõaü gacchàmi.

Dutiyampi buddhaü saraõaü gacchàmi;

Dutiyampi dhammaü saraõaü gacchàmi.

Dutiyampi saïghaü saraõaü gacchàmi.

Tatiyampi buddhaü saraõaü gacchàmi;

Tatiyampi dhammaü saraõaü gacchàmi.

Tatiyampi saïghaü saraõaü gacchàmi.
我皈依佛。
我皈依法。
我皈依僧。
第二次我皈依佛。
第二次我皈依法。
第二次我皈依僧。
第三次我皈依佛。
第三次我皈依法。
第三次我皈依僧。
）
（本書序論）
【11】(pg. 001)「我歸依佛，我歸依法，我歸依僧（Buddhaü saraõaü gacchàmi, Dhammaü saraõaü gacchàmi, Saïghaü saraõaü gacchàmi.）」，這歸依的開示乃是諸小（聖典）
的開端。現在為了顯示、分別、開顯這（諸）小（聖典）的註釋──《闡明勝義》的目的而作此說：

「禮敬了最上應禮敬的三寶，

我將解釋這『諸小（聖典）』的涵義。

『諸小（聖典）』（非常的）深奧，有些是極難解釋的，

尤其像我這般在此教法中尚未覺悟者。

然而直到今天，尚未破壞先前諸導師
的抉擇， 
而且大師的九分教法
同樣地還保留著。

因此我想（立足於大師的九分）教法，

以及依於古代（諸導師）的抉擇而解說此義。

由於對正法的諸多尊敬，而不是想要自我稱讚，

也不是為了輕毀他人，因此請專心地傾聽！」
（確定《諸小﹙聖典﹚》﹙的範圍﹚）
此中(pg. 002)，對所說的「我將解釋某些『諸小（聖典）』的涵義」，我將先確定了「諸小（聖典）」（的範圍）後，再解說其涵義。

「諸小（聖典）」是《小部》的一部分，而《小部》是五部（nikàya,尼柯耶）的一部分。五部〔尼柯耶〕是指：

「長、中與相應，增支、及小部，

這五部從法、從義都深奧。」【12】

此中，《梵網經》等三十四經為《長部（Dãghanikàya）》；《根本法門經》等一百五十二經為《中部（Majjhimanikàya）》；《渡越瀑流經》等七千七百六十二經為《相應部（Saüyuttanikàya）》；《心遍取經》等九千五百五十七經為《增支部（Aïguttaranikàya）》；《小誦（經）》、《法句（經）》、《自說（經）》、《如是語》、《經集》、《天宮事》、《餓鬼事》、《長老偈》、《長老尼偈》、《本生（經）》、《義釋》、《無礙解（道）》、《聖格言》、《佛種姓》、《所行藏》，（及）除了《律藏（Vinayapiñaka）》、《阿毘達磨藏（Abhidhammapiñaka）》、四部〔尼柯耶〕外，其餘的佛語為《小部（Khuddakanikàya）》
。

為什麼這稱為「《小部》」呢？由於諸多小法蘊的群聚與住處，所以群聚與住處稱為「部〔尼柯耶〕」。如說：「諸比丘〔bhikkhu〕，我不見有其他一部類如此多元性，諸比丘，就像這畜生趣的生物一樣。
」的例子是從（佛）教而來的；而「波尼咖（poõiki）尼柯耶、七咖利咖（cikkhallika）尼柯耶」如此等（的例子）則是從（教外的）世間而說的。（本書）即是為了顯示、分別、開顯這繫屬於經藏，《小部》一部份的「諸小（聖典）」之涵義的目的。

該「諸小（聖典）」是由〈歸依〉、〈學處〉、〈三十二行相〉、〈問童子文〉、《吉祥經》、《寶經》、《牆外經》、《伏藏經》、《慈經》所構成九部分的《小誦（Khuddakapàñha）》為初，（而這樣的次序，乃是）諸導師輾轉傳誦的方式［語道］，而不是佛陀所開示的（次序）。
在世尊所開示的：

「經多生輪廻，流轉中尋找，

未見造屋者，再再受生苦。【13】

見你了(pg. 003)造屋者，你將不再造屋，

你一切棟樑壞，屋頂已經摧毀；

我心已達無為，已證滅盡諸愛。
」

這兩首偈頌是所有〔一切〕佛語當中（世尊）最先（說出）的；然而這（兩首偈頌）只是（世尊）由心誦出，而非由語詞說出。但在：

「熱誠靜慮婆羅門
，當諸法顯現之時，

滅其一切諸疑惑，他知那有因之法。
」

這首偈頌則是（世尊）最初用語詞誦出的（佛語）。因此，我將開始解釋這始於「諸小（聖典）」的這（《小誦經》）之九個部分。

（淨化因緣）

以此為初：「我歸依佛，我歸依法，我歸依僧。」這是解釋該義方法的本母：

「由誰、何處、何時、為什麼說三歸依？

不是（世尊）最先說的（三歸依），為什麼在此最先說呢？

在此如此淨化了因緣後，從此之後：

解說佛陀、歸依以及（歸依）者。

我們闡明破、未破、果，以及所應行（歸依的對象）；

『歸依法』等二種，也是依此所知的方法。
與說明確定次第的原因，並以譬喻來闡明三歸依。」
此中，在第一首偈頌有：「這三歸依由誰所說？何處說？何時說？為什麼說？【14】如來所未最先說的（三歸依），為什麼在此最先說呢？」五個問題，這些(pg. 004)問題的回答為：

「由誰所說？」：由世尊所說，而不是由弟子、仙人（isi）或諸天（所說）。

「何處（說的）？」：在波羅奈（Bàràõasã）仙人降（處）的鹿（野）苑（開示的）。

「何時（說的）？」：當耶舍（Yasa,雅薩）尊者和（他的）朋友（證）得了阿羅漢，（當時世間共）有六十一位阿羅漢，為了世間眾人的利益而說法時（，在那時候開示的）。

「為什麼（說的）？」：為了（使令）出家和受具足戒。如說：「再者，諸比丘，應當如此使令出家、使令受具足戒：首先，令剃除鬚髮，披著袈裟衣，令上衣偏袒一肩，禮諸比丘足，蹲踞〔提著腳跟而坐〕，合掌後，應（對受戒者如此）說：『你如此說：``我歸依佛，我歸依法，我歸依僧。''』
」

「為什麼在此最先說呢？」：當知：當這大師的九分教（法）以三藏攝益後，（再）取先前諸導師（àcariya）的傳誦方式（vàcanàmagga,語道）。由於這種（傳誦）方式［道］，使得天（與）人成為近事男（upàsaka,在家居士）或出家而進入（佛）教，所以使進入教（法）的（此傳誦）方式［道］──《小誦》，在此最先說出。

已作因緣的淨化了。

（解釋三歸依）

（解說佛陀）
現在，對所說的：「解說佛陀、歸依以及（歸依）者」（的解說如下：「歸依的對象﹙saraõaü﹚」）──此中，「佛陀（Buddha）」乃能體證、遍修一切法無障礙智相、無上解脫（五）蘊相續所施設的執取之差別有情，或者能成為一切知智足處［近因］、現觀（聖）諦所施設的執取（之差別有情）
。如說：「『佛陀』──(pg. 005)世尊自成、無師，對先前未曾聽聞之法，自己已覺悟（聖）諦，並於此獲得一切知性，及於諸力自在。
」到此乃是從義上解說佛陀。

若從文字，當知「『已覺悟者』為佛陀；『令覺悟者』為佛陀」如此等方式。然而這所說的「佛陀」，佛陀是什麼涵義呢？「『已覺悟諸（聖）諦者』為佛陀；『令人們覺悟者』為佛陀；以一切知性者為佛陀；以已見一切者為佛陀；以無其他引導者為佛陀；以萌【15】發者為佛陀；以漏盡而稱為佛陀；以無隨煩惱而稱為佛陀；『一向離貪者』為佛陀；『一向離瞋者』為佛陀；『一向離癡者』為佛陀；『一向無煩惱者』為佛陀；『已達一趣向道者』為佛陀；『已（獨）一自覺無上正自覺者
』為佛陀；『已破除未覺而獲得覺悟者』為佛陀；所謂『佛陀』之名，非由母親，非由父親所取（，非由兄弟所取，非由姊妹所取，非由朋友、同伴所取，非由親戚、血親所取，非由沙門、婆羅門所取，非由諸天所取），乃是究竟解脫的諸佛、諸世尊在菩提樹下，當他們獲得、證知一切知智的同時所施設的為『佛陀』。
」

而且，在此就如世間在得達（avagantà,世襲；了知）時稱為「得達［世襲；了知者］者」；同樣地，「已覺悟諸（聖）諦者」為佛陀。就如（世間）使葉乾枯的風稱為「葉枯者」；同樣地，「使人們覺悟者」為佛陀。「以一切知性者為佛陀」──是指以有覺悟一切法的能力而覺悟者，所以稱為「佛陀」。「以已見一切者為佛陀」──是指以有使覺悟一切法的能力而覺悟者，所以稱為「佛陀」。「以無其他引導者為佛陀」──是指並非由他人使令覺悟，而只是由自己覺悟者，所以稱為「佛陀」。「以萌發者為佛陀」──是指種種功德萌發者，猶如蓮花之開花一般，所以稱為「佛陀」。「以漏盡而稱為佛陀」──猶如覺醒的男子由於(pg. 006)捨斷了疲憊〔使萎縮之法〕的心而消滅了睡眠一般；同樣地，如此等已滅盡一切煩惱睡眠而覺醒者，因此稱為「佛陀」。「已達一趣向道者為佛陀」──這種說法乃是為了顯示其所往趣的方法，即是為了覺悟的目的，猶如已到達道路（終點）的男子稱為到達者；同樣地，已達一趣向道者也稱為「佛陀」。「已（獨）一自覺無上正自覺者為佛陀」──什麼是非由他人使令覺悟故為佛陀呢？只是由自己已自覺悟無上正自覺，所以稱為「佛陀」。【16】「已破除未覺而獲得覺悟者為佛陀」──由語詞的方式為「菩提（buddhi）、菩當（buddhaü）、鉢多（bodho）」，而這猶如從青、紅特質相應的稱為青布、紅布一般；同樣地，為了使令了知而說：「與覺悟之德相應者為佛陀」。從此之後（的句子）：「『佛陀』之名非由……」如此等乃就為了使令覺悟的目的，而此（施設）是隨行於該義的施設而說的。當知一切文句與佛陀相關的字，乃是以同樣的方式而能成就其義。這是從文字來解說佛陀。
（解說歸依與歸依者的）
現在，在歸依等，（歸依處﹙saraõaü,行歸依﹚）──就如「它殺」為歸依（處），即「已歸依者由其歸依而殺害、破壞、除去、消滅（其）怖畏、戰慄、痛苦、惡趣、煩惱」之義。

或者，由他轉起利益與遮止不利而殺害諸有情的怖畏為「佛陀」；由令渡過（三）有（bhava）的沙漠以及給與安穩為「法」；以少有所作（如給與布施、供養、恭敬的機會）而得大果的原因為「僧」。所以由此方法三寶為「歸依（處）」。
（歸依﹙saraõagamana﹚）──由該淨信、該尊重那（三寶）而滅除煩惱，轉起那依怙的行相，或不由他人之緣所生起的心為「歸依」。
（歸依者（gamaka））──具備（生起）該（心）的有情（為「歸依者」
），而他行該歸依，即以上述方式心生起：「這（三寶）是我的歸依，這是（我的）依怙」，如此導入的涵義。

以及有些（歸依者）在入（歸依）之時，如塔巴士（Tapassu）、跋利咖（Bhallika）等一樣地受持：「尊者，我們歸依世尊及法，願世尊憶持我們(pg. 007)為近事男［在家居士］。
」或者像大迦葉（Mahàkassapa）等以入為弟子的情況一樣（說）：「尊者，世尊是我的導師（satthà），我是（世尊的）弟子。
」或者像梵壽（Brahmàyu）等的傾向一樣：「在如此說時，梵壽婆羅門從座而起，上衣偏袒一肩，向世尊合掌，以自說說出三遍：『禮敬彼世尊、阿羅漢、正自覺者；禮敬……略……【17】覺者。』
」

或者如致力於業處的（禪修者）一樣，把自己奉獻（給三寶）；或者如聖人一般，已斷了歸依的雜染。如此以各種方式從（所緣）境和作用而入（歸依）。

這是歸依與（歸依）者的解說。

（闡明破、未破及果）
現在，接著對所說的「我們闡明破、未破、果，以及所應行（歸依的對象）」，（以下）這是對破等的闡明：
（破）──已如此歸依的人有兩種破（其歸依）：有罪的與無罪的。死亡是無罪的（破其歸依）；有罪的（破其歸依）為採用所說的（歸依）方式對待（佛陀以外）其他的導師；以及採用所說的（歸依）方式（其程序）顛倒了，而這兩種（破其歸依）只會發生在凡夫上。
（雜染）──由於對佛陀諸德生起無智、懷疑、邪智，以及生起不恭敬等而使他們的歸依成為雜染。然而諸聖人的歸依只有不破和沒有雜染的歸依，如說：「這是不可能、不會發生的，凡見成就的人可能指出其他人為導師。
」對於諸凡夫，只要他們的歸依還沒有達到破，他們的歸依就未破。
（果）──有罪地破了他們的歸依，以及（其歸依）是有雜染的，則有不可愛的果；無罪（地破了他們的歸依，因為）沒有異熟〔果報〕，所以沒有果。而未破（歸依）的結果，只會給與可意的果，如說：

「凡已(pg. 008)歸依佛陀者，將不會投生苦界；

在捨棄人身之後，他們將圓成天身。
」

此中，「已行歸依的（聖者），由於已斷了歸依的雜染，所以他們將不會往趣苦界；其他人則由行歸依而將不會往趣（苦界）。」當知這是此偈頌的意趣。

到此乃是破、未破，和果的闡明。

（解說所應行歸依的對象）
在所應行（gamanãya）（歸依的對象），（反對者）責難說：「我歸依佛（Buddhaü saraõaü gacchàmi）」，在此凡歸依佛者，假如他前往佛或歸依，則在一語句（敘述）兩處是沒有意義的。為什麼？假如以去［往趣（gamana）］的動詞有兩個受詞，猶如假如用「他帶羊（去）村」等一般，諸文法家是不想要有兩個被動受詞的，只有「他去【18】東方，他去西方」等才有意義。

（答）：並非（如此）。同一使役動詞的狀態並不是佛（和）歸依（兩字）的意趣。假如在同一使役動詞的狀態有他們（佛和歸依兩字）的意趣，則喪失［擊破］其心者，也會有在前往佛陀之時，而成已歸依。因此，當已行歸依者，他只是向那殊勝的「佛陀」。

（問）：雖然如此，然而「此歸依安穩，此歸依最上」
之語，難道不是同一使役動詞性嗎？

（答）：並非（如此），這裡只是該狀態而已。在此，同一使役動詞狀態的意趣，只在偈頌的（一）行：「歸依了這佛等三寶，稱為破除怖畏，其歸依的情況是無例外地安穩歸依與最上歸依。」然而，若有在餘處與往趣相結合，則其歸依不足以成就，所以並非此意趣。（因此你的責難）並未得逞。
（問）：在「得由此(pg. 009)歸依，解脫一切苦
」，這裡（文中）與往趣相結合而歸依成就，（難道不是）同一使役動詞性嗎？

（答）：並非（如此），也還是在之前所說過失的範圍。即使在這當中有同一使役動詞的狀態，即使已擊破心者，在來歸依了佛、法、僧，他將解脫一切苦。如此只是在先前所說過失的範圍，我們的義理並沒有過失，所以這個（責難）並未得逞。
就如：「阿難，凡來到（像）我（這樣）善友者，（遭受）生法的有情他們（將）從生解脫。
」這裡是指藉由（像）世尊（這樣）善友的威力而解脫時，所以說：「來到……善友……解脫。」這裡也是如此，當藉由歸依佛、法、僧的威力而解脫時，而說：「得由此歸依，解脫一切苦。」當知如此是這裡的意趣。

即使如此，一切方式的所應行性，既不是與佛陀結合，也不是與歸依結合，也不是與（佛陀與歸依）兩者（結合）。以及希望：「我去（歸依）」為所說的歸依者其所應行（歸依的對象），從那所應說與此處相「結合」，因此而說，此處只是以佛陀為應行（歸依）的對象。為了顯示行歸依的行相之義，歸依之詞為：「我『歸依佛』，這是（我的）依怙，破除痛苦和給與【19】利益者。」以此意趣：「我前往、奉侍、親近、尊敬此三寶。或者我如此了知，我（如此）覺知。」由於舉凡字根有「去（gati）」的涵義，它們也有「覺（buddhi） 」的涵義。

（問）：（在此並）沒有附加「如是（iti）」的字，那是適當的嗎？

（答）並非如此，在那裡是有的。

（問）：假如那裡有「如是（iti）」之義，如在：「他如實了知『色無常、色無常』
」如此等有「如此（iti）」的字一樣，應有「如此（iti）」的字相結合，然而並沒有結合「如此（iti）」的字，因此並不合邏輯？

（答）並非如此。為什麼呢？是含有該義的。如在：「凡已歸依佛、法及僧者」如此等，這裡也（當）有「如此（iti）」之字義存在，但現在並沒有「如此（iti）」之字在一切處結合。就如對「如此（iti）」之字相結合，應以（「如此iti」之字）未結合之義而使令了知，以及在其他如此種類（也是如此），因此那是沒有過失的。

在「諸比丘，我允許以三歸依出家」
等只是歸依為所應行（的對象）。

（問）：如前所說的：「歸依之語乃是為了顯示往趣的行相」，這也沒有與「如此（iti）」的字相結合？

（答）並(pg. 010)非如此，是有相結合的。為什麼呢？只在該義存在，此中實有該義存在。就如前面（所說）的一樣，當知即使未結合，也是有結合的。

其他方式則為之前所說過失的範圍，因此只當取隨所教導的。這是所應行（歸依對象）的解說。
（解說歸依法及僧）
現在，對所說的：「『歸依法』等二種，也是依此所知的方法。」在那裡所說的：「我歸依佛」，以及在那裡所解釋的方式，當知在「我歸依法，我歸依僧」這兩句也是（同樣的方式）。

在這當中，法（與）僧只有義和字的解說與（佛）不同，其餘的則與所說的相同。因此，這裡我們只就不同的部分做解說。
（法﹙Dhamma﹚）──有一（種說法）：「法為道、果（與）涅槃。」

我們容許：「已修的道及已證知的涅槃，由保持不墮苦界，給與最上安穩，以及離貪的道，只在此涵義為法。」

在此，我們取《最上淨信經（Aggapasàda Sutta）》為例來說：「諸比丘，只要諸法是有為的，八聖道分可說是它們當中最上的，
」【20】如此等。
（僧﹙Saïgha﹚）──具備四種聖道、四沙門果
、住定的蘊相續之人的團體為僧，（他們）是由見（和）戒所組成的群體。而且世尊也這麼說：「阿難，你認為如何？凡我所證知而說的法，這即是：四念處、四正勤、四神足、五根、五力、七菩提分、八聖道分。阿難，即使才兩位比丘，你見到對這些法有不同的主張嗎？
」

這實是指勝義僧為所應行「歸依的（對象）」，而且在諸經裡也說：「應受供養、應受供奉、應受布施、應受合掌，是世間的無上福田。
」(pg. 011)
這位已歸依者對其他（個別的）比丘僧、比丘尼僧、以佛陀為首的比丘僧，或者以分為四群（四人僧、五人僧、十人僧）等（的僧團），乃至一人在世尊（的教）說中而出家的通俗僧行禮敬等，其歸依既沒有破，也沒有雜染
。此是這裡的不同。

這（僧）和第二（法）歸依的破、未破等其餘規定的解說，當知只是如前所說的方式。到此乃是對「『歸依法』等二（種）也是此所知的方法」的解釋。

（說明確定次地的原因）
現在，對「與說明確定次第的原因」。這裡由：「一切有情之上首」，所以佛陀為三歸依一詞之初；由（佛陀）他為根源，由他所教導，所以其次為法；那法的保持與奉行者，所以最後為僧。或者以促成一切有情利益者，所以佛為初；由他為起源而帶給一切有情利益性，所以其次為法；由為體證利益的實踐者與已體證利益者，所以最後為僧。在確定了歸依的情況後，即已闡明了：「與說明確定次第的原因」。

（以譬喻來闡明）
現在當解說上面所說的「並以譬喻來闡明三歸【21】依」。此中，佛如滿月；他所演說的法如月亮所散發的光輝；僧如由滿月光輝在世間所生的喜悦者。佛如剛昇起的太陽；所演說的法如那光芒之網；僧如由那光芒破除黑暗的世間。佛如燃燒叢林的人；法如燃燒叢林之火，燃燒煩惱叢林；僧如燒了叢林的那塊土地，成了農田，由燃燒了煩惱而成為福田。佛如大烏雲；法如雨水；僧如在鄉間由下雨而止息的灰塵，止息了煩惱塵。佛如(pg. 012)善調御師；正法如調伏駿馬的方法；僧如已善調伏的駿馬之團體。佛如外科醫生，拔出一切見箭；法如拔除箭的方法；僧如已取出箭的人，拔除了見箭。佛如眼科醫生，切開愚癡的白內障；法如切除白內障的方法；僧如已切除白內障而眼明淨的人，切除了愚癡的白內障，擁有明淨的智眼。佛如善巧的醫生，能醫治有隨眠煩惱的病；法如正確應用的藥；僧如由使用藥而善治癒了疾病的眾人，善治癒了煩惱病的隨眠。或者佛如善指導者；法如善道，（能到達）安穩的目的地；僧如已行道者，到達了安穩的目的地。佛如善巧的船師；法如船；僧如成功到達彼岸的人。佛如喜馬拉雅山（himavà,雪山）；法如由那（山）所生的草藥；僧如由服藥而無病的人。佛如施財者；法如財寶；僧如隨其所欲地獲得了財寶的人，正確地獲得了聖財。佛如示［指出］【22】伏藏者；法如伏藏；僧如獲得伏藏的人。再者，佛如能給與無畏的穩健男子；法如無畏；僧如成就無畏的人，究竟成就無畏。佛如（給與）安穩者；法如安穩；僧如安穩的人。佛如善友；法如利益的教示；僧如依照那利益的教示而到達一切處的人。佛如寶礦地；法如財寶的精髓；僧如受用財寶精髓的人。佛如為王子洗浴者；法如洗頭水；僧如已善洗浴的王子眾，沐浴了正法水。佛如裝飾品的製造者；法如裝飾品；僧如經裝飾的王子眾，以正法而莊嚴。佛如旃檀（candana）樹；法如由該（樹）所生的香；僧如由受用旃檀而寂靜熱惱的人，由受用正法而寂靜了熱惱。佛如給與法遺產者；正法如遺產；僧如繼承遺產的兒子眾，繼承正法的遺產。佛如(pg. 013)已開的蓮花；法如由該（花）所生的蜜；僧如享用那（蜜）的蜂群。如此為「並以譬喻來闡明三歸依」。

到此乃先前的：「由誰、何處、何時、為什麼說三歸依？」等，為了解釋該義所列出的四首偈頌方法本母，該義已經闡明了。

《小誦經》的註釋──《闡明勝義》

〈三歸依〉的解釋已結束

II
學處註
Sikkhàpadavaõõanà
（1. Pàõàtipàtà veramaõã sikkhàpadaü samàdiyàmi.

2. Adinnàdànà veramaõã sikkhàpadaü samàdiyàmi.

3. Abrahmacariyà veramaõã sikkhàpadaü samàdiyàmi.

4. Musàvàdà veramaõã sikkhàpadaü samàdiyàmi.

5. Suràmerayamajjapamàdaññhànà veramaõã sikkhàpadaü samàdiyàmi

6. Vikàlabhojanà veramaõã sikkhàpadaü samàdiyàmi.

7. Nacca-gãta-vàdita-visåkadassanà veramaõã sikkhàpadaü samàdiyàmi.

8. Màlà-gandha-vilepana-dhàraõa-maõóana-vibhåsanaññhànà veramaõã sikkhàpadaü samàdiyàmi.

9. Uccàsayana-mahàsayanà veramaõã sikkhàpadaü samàdiyàmi.

10. Jàtaråpa-rajatapañiggahaõà veramaõã sikkhàpadaü samàdiyàmi.
1. 我受持離殺生學處。
2. 我受持離不與取學處。
3. 我受持離非梵行學處。
4. 我受持離虛誑語學處。
5. 我受持離（飲）放逸原因的穀酒、花果酒（和）酒類學處。
6. 我受持離非時食學處。
7. 我受持離觀（聽）跳舞、歌唱、音樂、表演學處。
8. 我受持離戴持、塗抹、妝飾原因的花鬘、塗香、香學處。
9. 我受持離（坐臥）高、大坐臥具學處。
10. 我受持離接受金銀（錢）學處。
）
（學處誦的本母）

如此顯示了由〈三歸依〉而進入（佛）教，為了顯示已進入（教法）的近事男（upàsaka,在家居士）或出家者首先應當學的諸學處（sikkhàpada），已經列出了〈學處誦〉，現在這是為了解釋該義的本母（màtikà）：【23】

「這些由誰、何處、何時、為什麼而說？及那方式，

說了、做了確定，（並）從共同〔共通〕與不同〔差別〕（做確定）。
我當說那自性罪與制罪，

確定了那之後，（應當）從共通文句的辭和義，
對一切（學處）共同的（文句）做解說。
這時解說從前五（學處）的差別義理，

從殺生開始，從單一等，

同樣地從所緣、受持、破、大罪，

從方法、構成要素、等起、受、根、業，

從離與從果所應知的抉擇。

從此應當(pg. 014)結合後五（學處）的結合，

所應說不共的，以及所應知的低劣等。」

在此，離殺生等這十學處是由世尊所說的，而非由弟子等（所說的）；以及這些（學處）是在沙瓦提城（Sàvatthã,舍衛城），勝利林給孤獨園（開示的）；在羅睺羅（Ràhula）尊者出家後（之時開示的）。

（當世尊）從迦毘羅衛城（Kapilavatthu）到達沙瓦提城，為了為諸沙彌（sàmaõera）確立學處，（如）說：「當時，世尊在迦毘羅衛城隨意住了之後，向沙瓦提城出發遊行，次第遊行到了沙瓦提城。在那裡，世尊住在沙瓦提城勝利林的給孤獨園。當時，……略……。當時，諸沙彌（心想）：『我們有多少學處呢？有哪些學處是我們所應當學習的呢？』他們將此事報告世尊。（世尊說）：『諸比丘，我聽許諸沙彌（受持）十學處，而且諸沙彌應學習這些【24】（學處）：離殺生，……略……，離接受金銀。』
」

當知，這：「他學受持諸學處（samàdàya sikkhati sikkhàpadesu）
」乃是隨後的諸經（所誦的方式）；而在歸依所顯示的誦法：「我受持離殺生學處（pàõàtipàtà veramaõisikkhàpadaü samàdiyàmi）
」如此乃是後來所採用的傳誦方式［語道］。

到此如此乃是「這些由誰、何處、何時、為什麼而說？及那方式」。

（確定共同與不同）
在這（十學處）當中，最初二（學處）和第四、第五（這四學處）是諸近事男〔在家居士〕與諸沙彌所共同的常戒。將第七和第八（學處）合為一支，並除去一切（學處之中）的最後（第十學處），為諸近事男〔在家居士〕的布薩戒，這一切（八學處）是與諸沙彌所共同的；而最後的（第十學處）只是屬於諸沙彌的，這是不同的情況。如此乃是從共同〔共通〕與不同〔差別〕所應做的確定。
這（十學處）中，由於殺生等一向由不善心所等起，所以最初五學處是自性罪；其餘的(pg. 015)學處為制罪
。如此乃是所應確定的自性罪與制罪。

（解說共通的）
當知由於當中的「我受持離學處（veramaõisikkhàpadaü samàdiyàmi）」，乃是一切（學處）所共有的文句，因此（以下先）對這些共通文句的辭和義做解說：

從辭──「離（veramaõã）」乃是壓倒怨敵，即捨棄、除去、消滅怨敵使令不存在之義；或者（就如）有人藉由器具離怨敵。由「為（vi）」字誦成「威（ve）」字而成離；因此，這裡有：「veramaõãsikkhàpadaü（離學處和）viramaõãsikkhàpadam（離學處）」兩種誦法。

應當學為「學（sikkhà）」；以此為路徑〔途徑〕故為「處（padaü,足）」。學的處為「學處」，即到達學的方法之義。又或者說為「根本、依止、住立處」（為學處）。只是離學處為「離學處」；或者以第二種（誦）法：viramaõãsikkhàpadaü（離學處）。
我完全地拿取為「我受持（samàdiyàmi）」；即是為了不違犯的目的，我保持不破、無斑點而說的。
從義上，（所謂）的「離」乃欲界善心相應的離。【25】在《分別論》說：「在那離殺生之時，他遠離、離、回避殺生，無所作、不作為、不違犯，破（惡之）橋
」如此等方式。此離之名不但有欲界的離，也有出世間的離。然而，由於這裡說的是「我受持」，所以所採用的受持並不適合用於那（出世間的）。因此（上面）說：「欲界善心相應的離。」
「學」為三學──增上戒學、增上心學及增上慧學。然而，在此之義即：「（所謂的）學乃已達到離的戒，世間毘婆舍那，色、無色禪那，以及聖道」的目的。如說：「什麼法是學呢？無論何時，當生起了欲界善心，喜俱智相應……略……在那時(pg. 016)有觸……略……不散亂，這些法是學。什麼法是學呢？無論何時，當投生色（界），他修道而離諸欲、離諸不善法，……略……初禪……略……第五禪而具足住，……略……不散亂，這些法是學。什麼法是學呢？無論何時，當投生無色（界），……略……非想非非想處俱，……略……不散亂，這些法是學。什麼法是學呢？無論何時，當他修出世間禪而出離，……略……不散亂，這些法是學。
」

在這些學之中的某一種（學），達到學之處的方法，或者（該學的）根本、依止、住立處為「學處」。對此而說：「由依止於戒、住立於戒而修習、一再地修習七覺支
」如此等。

如此乃是對共同的文句，從共通文句的辭和義所應做的解說。

（解釋前五學處）

現在對所說的：「這時解說從前五（學處）的差別義理，從殺生……略……從離與從果所應知的抉擇。」【26】這裡可以這麼說：「殺生（pàõàtipàta）」：此中，「生物（pàõa,息生）」──是連結命根的蘊相續，或者執取那（蘊相續）所施設的有情。對該生物存生物想，運用身、語門中的一門，以殺思［心］生起採取斷該（生物）命根（的行動）為「殺生」。
「不與取（adinnàdàna）」──「不與」：為他人所擁有，當他人〔所有主〕隨所欲為的使用時，是不適合處罰而且無罪的。對他人所擁有（物）存他人所擁有想，運用身、語門中的一門，以盜思［心〕生起採取盜取的行動不與而取。
「非梵行（abrahmacariya）」──以從事非正法原因的違犯之思〔心〕，運用身門，從事兩兩入罪的淫欲之非殊勝行。(pg. 017)
    「虛誑語（musàvàda）」──此中，「虛誑」：是由語或身的努力，致力於欺騙而破壞利益〔隱瞞實義〕者。以欺騙的目的，運用身、語門中的一門，以邪思［心］生起由身、語的努力而欺騙他人為「虛誑語」。
「放逸原因的榖酒、花果酒（和）酒類（surà-meraya-majja-pamàdaññhàna）」：此中，「榖酒（surà）」──有五種穀酒：澱粉酒、餅酒、米酒、加入酵母的酒，以及（新鮮芥子等所）混合的酒。

「花果酒（meraya）」──有五種花果酒：花酒、果酒、糖酒、（葡萄）甜酒，以及（新鮮餘甘子、調味料等）混合的酒
。

「酒類（majja）」──只是前面兩種酒，以（喝了）會醉之義為酒類；或者凡有其他任何會醉的，在喝了會狂、會放逸的，這稱為酒類。

「放逸原因」──凡是以思〔心〕而喝、吞咽那（酒），從該思導致迷醉、放逸的原因，因此稱為放逸原因。當知凡以吞咽的目的，運用身門，以思而吞咽榖酒、花果酒，為放逸原因的榖酒、【27】花果酒（和）酒類。

如此，到此乃是這（十學處）中，「從殺生開始（前五學處）所應知的抉擇。」

（抉擇一性與多元性等）
「從單一等」──這裡（可能會有人問）說：那是指什麼呢？所謂殺生的單一性是被殺者、屠殺者、方法、思等的單一呢？還是其他的不與取等多元的種種性？或者並非如此呢？這由什麼而說的呢？

（答）：假如以單一為一性，當多個殺戮者殺一位被殺者；或一個殺戮者殺多位被殺者；或者以一種親手等方法殺多位被殺者；或以一思令生起斷多位被殺者命根的方法，則那時應只有一殺生罪。假如以眾多為種種性，當一個殺戮者為了殺一位被殺者，採取一種方法，殺了多位被殺者；或者多個殺戮者為了（殺）得瓦達答（Devadatta,提婆達多）、楊尼呀達答（Ya¤¤adatta）、叟嘛達答（Somadatta）等多位，在採取多種方式時，只殺了得瓦達答〔提婆達多〕、楊尼呀達答或叟嘛達答一位；或以親手等多種方法，殺了一位被殺者；或以多思令生起只採取一種方法來斷一位被殺者的命根，則當時應有多殺（罪）。所以這兩（種）都不適當。那些並不是由被殺者等以單一而成一性（或）以眾多而成多元性，只是依照其他方式而成單一和種種性。

應說殺生（以及）其餘（的情況）。（可以這麼）說(pg. 018)：在殺生以一（或）眾多對個別的被殺者、殺戮者等（而成）一或眾多。是什麼呢？以被殺者與殺戮者等相結合而以單一成一（罪）；以二或那些其中之一而以眾多成多（罪）。同樣地，在多個殺戮者以多支箭、刀等或挖一陷坑的方法而殺了多位被殺者，則成多殺生（罪）。在一個殺戮者由一或多種方法，以一或多思生起那方法而殺了多位被殺者，也成了多殺生（罪）。在多個殺戮者，以如（上）所說的方式，由一或多種方法而殺了一位被殺者，也成了多殺生（罪）；在不與取等也是同樣的方式。

如此乃是從單一等對所應知的抉擇。【28】
「從所緣」──此中，殺生以命根為所緣；不與取、非梵行，（與）放逸原因的穀酒、花果酒（和）酒類以諸色法的色處等其中之一行（saïkhàra）為所緣；在虛誑語，凡開始說那虛誑（語）者，從所轉起以有情為所緣；在一（些情況），非梵行以有情為所緣；以及當不與取在盜取有情時，那時即以有情為所緣。而這裡的有情所緣乃就以行（saïkhàra）而說的，而非以施設〔概念法〕（來說的）。

如此乃是從所緣對所應知的抉擇。
「從受持」──沙彌〔沙彌〕只有在比丘前受取了這離殺生學處等才成受持；而近事男〔在家居士〕即使自己受取也成受持，在他人前受取也成受持；（五學處）一起受取也成受持，（五學處）各別受取（也成受持）的。然而是〔為〕什麼呢？當知一起受取由一思而成一離，以作用而施設那些所制定的（學處）；而各別受取由五思而成五離。

如此乃是從受持對所應知的抉擇。
「從破」──此中，諸沙彌〔沙彌〕在（這五學處中）破了一（學處），則一切（學處）皆破，他們當處於他勝（的狀態）
，但只有違犯的（學處）才成為業所繫
；而在家者在破了一（學處），只破了一（學處）。只(pg. 019)要再受那（條已破的學處），他就（再度）具足了五支戒。

其他（導師）則說：「各別各別地受持者，在破了一（學處）時，只有一（學處）破了。假如以：『我受持具足五支的戒』，如此一起受持者，在破了一（學處）時，則其餘的一切（學處）都破了。為什麼呢？由於破了所受持〔未分開而受持〕的（之緣故），但只有該違犯的（學處）才成為業所繫。」
    如此乃是從破對所應知的抉擇。
「從大罪」──對無德行的畜生趣等生物，殺害小生物為小罪；（殺）大軀體者為大罪。為什麼呢？由於加行〔努力〕大的緣故；即使加行相等，也由於對象大（而得大罪）。對有德行的人類等，殺害微德者為小罪；（殺害有）大德行者，【29】則為大罪。而且當知：（殺害對象的）身體、德行相等，在有煩惱時，以柔和的（方式）攻擊為小罪；以粗重（的方式攻擊）為小罪。在其餘（的學處，）也是以同樣的方式。然而在這些當中，只有放逸原因的穀酒、花果酒（和）酒類為大罪，而不像殺生等（有小罪）。為什麼呢？因為即使對人類，也會由於導致瘋狂的狀態而對聖法作障礙。

如此乃是從大罪對所應知的抉擇。
「從方法」──此中，殺生有：「親手、命令、投擲、設陷阱〔固定的〕、明所成（與）神變所成」六種方法。

此中，以身或身所繫物而攻擊為親手的方法。這（親手的方法）分成指定（和）未指定的兩種（方法）。

此中，指定的即攻擊所指定者，只有當那（被指定的眾生因此）而死，才成為業所繫；未指定的是：「願有（眾生）死！」如此以攻擊之緣凡有（眾生）死，（即成為業所繫）。而且這兩種方式導致（眾生）死，無論由當時的攻擊，或由那（攻擊）而後來生病（所致使其死亡），只在攻擊的剎那即為業所繫。以及為了殺死的目的而攻擊之，在該（攻擊）之時並未死，（後來）再以其他心攻擊之，假如後來（被攻擊者）因最初的攻擊而死，只有那（第一次攻擊）才成為業所繫，第二次的攻擊並沒有（犯）殺生（罪）。即使由兩次（攻擊）致死，也只在第一次的攻擊成為業所繫；（若攻擊）兩次都沒有死，則沒有殺生（罪）。以多個（殺戮者）攻擊(pg. 020)一位（被害者），也只是以此方式，凡由攻擊而死，那即成為業所繫。

在決定了之後命令為命令的方式。應記得這裡的業所繫，只在親手的方法所說之方式。而且當知這裡有六種決定：

「對象、時、場所、武器、威儀，

所做的差別」這六種命令的決定。【30】
在這些當中，「對象」──為被殺的生物。

「時」──為上午、下午等時，以及處在年輕等時。

「場所」──為「村莊、城鎮、叢林、阿蘭若或十字路口」如此等。

「武器」──為「劍、箭或矛」如此等。

「威儀」──為「被殺者和殺戮者站立或坐著」如此等。

「所做的差別」──為「貫穿、切斷、分裂或刮貝禿刑」如此等。

假如命令：「你殺（那眾生）」，（被命令者）違約（所命令的）對象而殺了其他（眾生），則命令者沒有受業所繫。當（被命令者）未違約而殺了那對象，命令者在命令的剎那，而被命令者在（被殺者）死的剎那，兩者都受業所繫。

時等也是以此方式。

「投擲的方法」──是指為了殺的目的以身或身所繫物而投擲攻擊（被害者）。這也有分成指定（和）未指定的兩種（方法）。當知在此的業所繫即與先前所說的方式相同。

「設陷阱〔不動的〕」──即為了殺戮的目的而挖陷坑、（放毒剌等在）凭靠處、（在其）近處安殺具，或提供藥、毒、機關等。這也有從指定的（和）未指定的兩種區分。當知在此的業所繫只和先前所說的方式相同。然而，這是差別：當陷坑是向他人租來或免費給與的，假如（受害者）由該因緣而死，只有地主受業所繫。而且如果他或其他人將那裡（回填）使消失作成平地，或洗塵土者取走土塵，或掘根者掘了根而成為坑，(pg. 021)或者由於天下雨而生成泥澤，有某（眾生）在那裡陷入或因陷在泥澤而死，只有地主受業所繫。假如由（那而獲得）所得，或者他人將（陷坑）挖得更寬廣或更深，由那因緣有某（眾生）死了，則雙方都受業所繫；但若將根與根相連結，（或）在那裡作成陸地，則他可逃脫（罪）。

同樣地，在（安置）凭靠物等，只要那些還運作著（而殺了眾生），即受業所繫。

「明所成（vijjàmaya）的方法」──即為了殺（生）而誦明咒。

「神變所成（iddhimaya）的方法」──即為了殺（生）而運用業報所生的神變，猶如持、敲打武器等。
「不與取」是以親手、命令等方法，運用偷盜取、強迫取、隱藏取、【31】遍計取、取籌（kusa），當知只是依照如前所說的那些來區分。

非梵行等三（學處）只有親自的方法而已。

如此乃是從方法對所應知的抉擇。
「從構成要素」──此中，「殺生」有五種構成要素：「是生物，生物想，現起殺心，努力，以及由此而死。」

「不與取」也有五（種構成要素）：「是他（人）所有物，他（人）所有物想，現起盜心，努力，以及由該（努力）而取走可取之物。」

「非梵行」有四種構成要素：「是侵犯〔可行淫〕的對象，現起從事（淫欲）的心，達到從事（性交）之緣的方式，以及受樂。」

後面的兩（學處）同樣地（也有四種構成要素）。此中，當知「虛誑語」有四種構成要素：「是虛誑，對那對象現起欺騙的心，適當的努力，以及轉起欺騙他（人）所能了知的表〔表示〕。」

「放逸原因的穀酒、花果酒（和）酒類」有這四（種構成有素）：「穀酒等其中之一，現起想要喝酒的心，從事適當的努力，以及喝（酒）入（咽喉）。」
如此乃是從構成要素對所應知的抉擇。
「從等起」──此中，殺生、不與取和虛誑語有從身、心，從語、心，和從身、語、心三等起。

非梵行只有從身、心一等起。

放逸原因的穀酒、花果酒（和）酒類從身和從（身、）心二等起。

如此乃是從等起對所應知的抉擇。
「從受」(pg. 022)──此中，「殺生」只有與苦受相應。

「不與取」與三受其中之一受相應。

「虛誑語」同樣地（也是與三受其中之一受相應）。

其他二（學處）為與樂或不苦不樂受相應。

如此乃是從受對所應知的抉擇。
「從根」──此中，殺生為瞋、癡根；不與【32】取（和）虛誑語為貪、癡根或瞋、癡根；其他二（學處）為貪、癡根。

如此乃是從根對所應知的抉擇。
「從業」──此中，殺生、不與取和非梵行為身業，而且只有（該身業）達到業道。

虛誑語只有語業；凡所隱藏〔破壞〕的（實）義，只有該（業）達到業道，其他的只是業。

放逸原因的穀酒、花果酒（和）酒類只有身業。

如此乃是從業對所應知的抉擇。
「從離」──此中，（可能會有人問）說：在離殺生等時，是從何時離的呢？

（可以這麼）說：只要還由受持而離時，他就使自己或他（人）離殺生等不善。

（問）：發勤〔開始〕了之後是什麼？

（答）：只是從他所離的；而且當他已得離時，（他就離先前）所說種類的不善。

（問）：發勤了之後是什麼？

（答）：只是殺生等所說的所緣。

有些人說：在發勤〔確定〕了穀酒、花果酒（和）酒類的諸行後，他離放逸原因的穀酒、花果酒（和）酒類。在發勤了可以偷取和欺騙的有情諸行後，（他離）不與取和虛誑語。在發勤了有情之後，（他離）殺生和非梵行。

對此，有其他人持如此的見解：「假如如此的話，當在思念一事時，他可能做餘事；而且他可能不知道他所捨棄（的事）。」

不喜歡（那主張的人）他們說：「他只捨棄在發勤之後離自己的殺生等不善。」
（本論主答）：那是不適當的。為什麼呢？因為那並沒有現在和沒有外在。在《分別論》的〈學處誦〉（說）：「五學處有多少善？……略……有多少無諍？」在問了之後（說）：「只有善，有（可能）與樂受相應……。」在如此轉起時回答：「現在所緣」和「外在所緣」
。由此而說現在（和）外在的所緣性。因此那「在發勤之後離自己的殺生等不善」是不適當的。

而（那反對者）所說的：「當在思(pg. 023)念一事時，他可能做餘事，而且他可能不知道他所捨棄（的事）」，（對此，我們可以）說：由於在轉起時作用尚未完成，所以說：「當在思念一事【33】時，他可能做餘事，或者他不知道他所捨棄（的事）。」

「發勤後不死，捨斷一切惡，

住立道聖人，於此顯示有。」

如此乃是從離對所應知的抉擇。
「從果」──這殺生等一切（學處）在次生當投生惡趣之果，而且（即使）投生善趣則有不可喜、不可愛、不可意的果報；在現世〔現法〕則生起怖畏等果。而且「殺生者當輕快地導致在人類短壽的一切果報。
」以如此等方式。

如此乃是從果對所應知的抉擇。
再者，此中的離殺生等也有從等起、受、根、業、果對所應知的抉擇。

此是這裡的闡述：「（等起）」──這一切（學處）的離有四種等起：從身，從身、心，從語、心，（和）從身、語、心（等起）。
「（從受）」──一切（學處的離）與樂受相應，或與不苦不樂受相應。
「（從根）」──（一切學處的離）為無貪、無瞋根，或無貪、無瞋、無癡根。
「（從業）」──此中，四（學處的離）為身業；離虛誑語為語業；而在道的剎那和心等起一切都是意業。
「（從果）」──此中，離殺生有：肢體具足，（身）高、寬廣〔周圍〕具足，速度成就，足善安立，優美、柔軟、明淨、勇敢、大力，語明瞭，受世間喜愛，其眾不破，無畏懼，不被迫害，被他攻擊不死，眷屬〔隨從〕無量，善姿容，善外形，少病、無憂愁，與所喜愛、可意者相處而不別離，長壽，如此等果。

離不與取有：大財富，財、穀豐富，無量財產，生出未生起的財產，已生起的財產堅固，所欲之財迅速獲得，財產不與王、賊、水、火、不喜愛的繼承者【34】所共 (pg. 024) ，得不共財，世間最上〔首領〕，無所不知，樂住，如此等（果）。

離非梵行有：沒有仇敵，一切人所喜愛，獲得食物、飲料、衣服、住處等，躺臥快樂，醒覺快樂，解脫苦界的怖畏，不會生為女性或不能男，不忿怒、不掩飾、不驚慌、不下向（使丟臉），女人、男子互相喜愛，諸根圓滿，特相圓滿，無疑惑、無為、樂住，無怖畏處，不與喜愛者離別，如此等（果）。

離虛誑語有：諸根明淨，語詞清晰、甜美，牙齒平置純（白），（齒）不太粗、不太細〔瘦〕、不太短、不太長、樂觸，口有青蓮花香，隨從恭敬聽聞，言語受歡迎，舌如蓮花、青蓮花辮一般柔軟、紅薄，不掉舉、不輕躁，如此等（果）。

離放逸原因的穀酒、花果酒（和）酒類有：速知過去、未來、現在所應做的事，常現起（正）念，不瘋狂、具有智、不懶惰、不愚鈍、不聾啞〔不羊啞
〕、不迷醉、不放逸、不愚癡、無怖畏、無激憤、無嫉妬、語諦實，無離間語、粗惡語、雜穢語，日夜無懶惰，知恩、感恩、不慳悋、具施捨、持戒、正直、不忿怒、有慚意、有愧、見正直、大慧、具慧、智賢、善巧利害〔有利與不利〕，如此等果。

如此乃是離殺生等，從等起、受、根、業、果對所應知的抉擇。
（解釋後五學處）
現在對所說的：「從此應當結合後五（學處）的結合，所應說不共的以及所應知的低劣等」，這是(pg. 025)對該義的解說：對（之前）所結合的前五學處【35】之解釋，當取那（方式）來結合後五學處。此是這裡的結合：

「（從所緣）」──就如前（五）學處的所緣，放逸原因的穀酒、花果酒（和）酒類以色處等其中之一行（saïkhàra）為所緣；這裡的非時食（vikàlabhojana）也是同樣的（以色處等其中之一行為所緣）。當知一切（學處）的所緣區分也是以此方式。
「從受持」──就如前（五學處）沙彌〔沙彌〕或近事男〔在家居士〕由（誰為）受而成受持，而這（後五學處）也是同樣的（方式）。
「從構成要素」──就如在殺生等所說的構成要素之區分；同樣地，這裡的非時食也有四種構成要素：「非時，時藥〔（yàvakàlikaü）主食及副食品；一般食物〕，吞嚥，未瘋狂。」

當知其餘（學處）的構成要素之區分也是依照此（方式）。
「從等起」──就如在放逸原因的穀酒、花果酒（和）酒類那裡的等起：從身和從身、心二等起；同樣地，這裡的非時食（也有從身和從身、心二等起）。當知一切（學處）的等起也是以此方式。
「（從受）」──就如在不與取那裡的受與三受其中之一受相應；這裡的非時食也是同樣地（與三受其中之一受相應）。當知一切（學處）的受相應也是以此方式。
「（從根）」──就如在非梵行那裡為貪、癡根；這裡的非時食和次二（學處）也是如此（為貪、癡根）。當知一切（學處）根的區分也是以此方式。
「（從業）」──就如在殺生等那裡為身業；這裡的非時食等也是如此（為身業）；而接受金銀有身業、語業或（意業），而在身門等所轉起者只是存在的方式，則（不是）業道。
「（從離）」──就如那裡的離為離自己或他（人）的殺生等不善；而此處（的離為離）非時食等不善或善的一方。
「（從等起）」──就如前五離有四等起：從身，從身、心，從語、心，從身、語、心（四等起）；「（從受）」──一切與樂受相應或與不苦不樂受相應；「（從根）」──無貪、無瞋根或無貪、無瞋、無癡根；「（從果）」──以及一切（離）產生各種可意的果（報）；這裡（的後五離）也是同樣的（方式）。（到此為）：「從此應當結合後五（學處）的結合」。
對「所應說不共的，以及所應知的低劣等」為：此中，【36】「非時食（vikàlabhojana）」──是指超過正午而食；超過這所允許的時間而食，因此稱為非時食。(pg. 026)從那非時而食。
「觀（聽）跳舞、歌唱、音樂、表演（nacca-gãta-vàdita-visåkadassana）」：此中，「跳舞（nacca）」──即凡某種舞蹈。

「歌唱（gãta）」──即凡某種歌謠。

「音樂（vàdita）」──即凡某種音樂。

「觀看表演（visåkadassana）」──乃是生起煩惱之緣，破壞善（法一）邊的觀看表演；或者觀看表演的形況為觀看表演。

觀（聽）跳舞、歌唱、音樂和表演為觀（聽）跳舞、歌唱、音樂、表演。

當中的觀（聽）表演當取在《梵網經》所說的方式，在那裡說：「或如有些尊敬的沙門、婆羅門食用信施的食物，他們住於不適宜的觀看表演，這即是：『舞蹈、歌唱、音樂、舞台戲、民謠、鼓掌樂、鐃鈸樂、鼓樂、小丑戲、鐵丸戲、竹戲、洗（骨）戲、鬥象、鬥馬、鬥水牛、鬥牡牛、鬥山羊、鬥牡羊、鬥雞、鬥鵪鶉、鬥狗、棍鬥、拳擊、摔角、演習、點兵、佈陣、閱兵，或如此（種類等）』，沙門苟答馬離如此觀看表演。
」

或者依所說的義為：跳舞、歌唱、音樂為表演，而成跳舞、歌唱、音樂的表演；觀看那些為觀看跳舞、歌唱、音樂表演。因此觀看跳舞、歌唱、音樂表演應說為「觀聽」。就如在：「他是邪見者，其見顛倒
」如此等，並非由眼門轉起，因取境而說「見」；如此即使有聽而只說「觀看」。（如果）想要看（表演），在前往了而觀看，如此在這裡即成為違犯。（假如自己）在站立、坐著、躺臥處（有表演從自己的方向）來或去到達視域而看見了，即使有煩惱也沒有違犯。而且在此當知將法編成歌是不適合的，而將歌編成【37】法則是可以的。
「（戴持、塗抹、妝飾原因的花鬘、香、塗香）」──戴持等應依花鬘等的名稱而結合。

此中，「花鬘（màlà）」──即凡任何種類的花（環）。
「塗香（vilepana）」──即凡任何為了塗香（而把香料）搗碎後所準備的。

其餘的香粉、（香）煙等一切種類的香為「香（gandha）」。
這一切（香油和香粉等）為了塗抹〔裝扮〕（和）妝飾的目的是不允許（使用）的；而為了當藥的目的則是可以（使用）的。而且為了供養運持而接受，沒有任何方式是不適宜的。
「（﹙坐、臥﹚高、大坐臥具）」：「高坐臥具（uccàsayana）」──乃就超過（尺）量而說的。

「大坐臥具（mahàsayana）」──為不允許的床和不允許的敷具。只要受用那（高、大）兩（種坐臥具）(pg. 027)，沒有任何方式是適宜的。
「（接受金、銀）」：「金（jàtaråpa）」──即黄金。

「銀（rajata）」──即貨幣、銅錢、木錢、膠錢等，凡是通用的（貨幣），這些都（屬於）金、銀兩者。

以任何方式接受那（金銀）為接受，沒有任何方式那（接受金錢）是可以的。
如此為所應說不共的。
又這十學處以低劣的欲、心、精進、觀而受持為低劣的；以中等的（欲、心、精進、觀而受持）為中等的；以殊勝的（欲、心、精進、觀而受持）為殊勝的。或者被愛、見、慢所染污為低劣的；未被染污為中等的；在各處以慧攝益者，則是殊勝的。以智不相應善心而受持為低劣的；以有行〔慫恿（saïkhàrika）〕智相應（善心而受持）為中等的；以無行〔慫恿〕智相應（善心而受持）為殊勝的。

如此為所應知的低劣等。

到此為先前的：「由誰、何處、何時、為什麼」等，乃是為了解釋〈學處誦〉所列出的六偈本母，該義已經闡明了。

《小誦經》的註釋──《闡明勝義》

〈學處〉的解釋已結束
III
三十二行相註
Dvattiüsàkàravaõõanà
（Atthi imasmiü kàye kesà lomà nakhà dantà taco, maüsaü nhàru aññhi aññhimi¤jaü vakkaü, hadayaü yakanaü kilomakaü pihakaü papphàsaü, antaü antaguõaü udariyaü karãsaü, pittaü semhaü pubbo lohitaü sedo medo, assu vasà kheëo siïghàõikà lasikà muttaü matthaluïgaü.
在此身有髮、毛、爪、齒、皮、肉、腱、骨、骨髓、腎臟、心臟、肝臟、膜、脾臟、肺臟、腸、腸間膜、胃中物、糞、膽汁、痰、膿、血、汗、脂肪、淚、膏、唾、涕、關節滑液、尿、腦。）
（解釋文字的結合）

當如此以這〈十學處〉的清淨方式而已經住立於戒的良家之子，為了清淨依處【38】及修習心，現在開始（論述）〈三十二行相〉業處，（這三十二身分是）除了佛陀出世之外以前未曾流行的，（而且）非一切外道領域的，在各處諸經中（，世尊曾說）：「諸比丘，有一法，修習、多作（修習者），則導至大悚懼，導至大利益，導至大諸軛安穩（yogakkhema,沒有（欲、有、見、無明四）軛的危難；沒有執著束縛），導至大的正念、正知，導至獲得智見，導至現法樂住，導至體證（三）明、（八）解脫、（及沙門）果。是哪(pg. 028)一法呢？即身至念。……。諸比丘，凡不受用身至念者，他們即不受用不死（的涅槃）。諸比丘，凡受用身至念者，他們即受用不死（的涅槃）。諸比丘，凡未受用身至念者，他們即未受用不死（的涅槃）。（諸比丘，凡）已受用（身至念者，他們即受用不死。諸比丘，凡）退失（身至念者，他們即退失不死。諸比丘，凡）未退失（身至念者，他們即未退失不死。諸比丘，凡）已失去（身至念者，他們即已失去不死。諸比丘，凡）已開始身至念者，他們即已開始不死。
」如此世尊以各種方法讚歎後，（再以）：（「諸比丘，如何修習、多作﹙修習﹚身至念有大果、大利益呢？在此有比丘前往阿蘭若、……」等方法，由﹙一、﹚呼吸〔入出息〕節，﹙二、﹚威儀節，﹙三、﹚四正知節，﹙四、﹚厭惡作意節，﹙五、﹚界作意節，及﹙六至十四﹚九種墳場節的十四節來開示身至念業處。對於取得〔獲得〕該修習的解釋，即：此中，威儀節、四正知節及界作意節的這三節是以觀〔毘婆舍那〕而說的；九種墳場節是以在觀智中的過患隨觀﹙智﹚而說的；而且假如想要以膨脹相等來修習定者，在《清淨道論》﹙第六品﹚〈不淨的解釋〉中，對此有詳細的解說；呼吸節與厭惡作意節的這二種是以定而說的。在這﹙兩種﹚當中，呼吸節另有單獨的呼吸念業處；而這﹙厭惡作意節﹚即是：
）「然而，諸比丘，比丘如何修習身至念呢？再者，諸比丘，比丘在此腳掌以上，頭髮的頂端以下，以皮膚為周圍的身體，觀察充滿各種不淨：即在此身有髮、毛、（爪、齒、皮、肉、腱、骨、骨髓、腎臟、心臟、肝臟、膜、脾臟、肺臟、腸、腸間膜、胃中物、糞、膽汁、痰、膿、血、汗、脂肪、淚、膏、唾、涕、關節滑液、）尿。
」如此以腦包括在骨髓裡，所開示的身至念部分的修習等方式。以下是對該義的解釋：
此中，「有」──即是存在。
「在此」──即指在這個從腳掌以上，頭髮的頂端以下，以皮膚為周圍充滿各種不淨而說的；而在此。(pg. 029)
「身」──即身體。由於身體實是不淨所積聚，或者是厭惡的髮等的生處，所以稱為身。
「髮、……、腦
」──即是指髮等的三十二行相。在此當知如此的結合：「在此身有髮，（在此身）有毛」（等）。【39】

這所說的是什麼呢？即在這個腳掌以上，頭髮的頂端以下，以皮膚為周圍一尋的身體，以一切行相〔深思地〕
觀察，實在不見有任何珍珠、摩尼〔寶珠〕、琉璃、沉香、栴檀香、番紅花香、龍腦香、香粉等微量的淨性，只是見到極臭、厭惡、不美觀的種種髮、毛等的不淨。到此為這裡文字結合的解釋。
（修習不淨）
以下當知是解釋不淨（業處）的修習（方法）：如此以離殺生學處等的清淨方式而已住立於戒的初學良家之子，為了清淨依處的目的，想要致力於修習三十二行相業處者，首先（應當瞭解）住處、（信施）家、利養、（弟子）眾、（建築等）工作、旅行、親戚、生病、讀書，以及神變的障礙或稱讚的障礙，共有十種障礙。這時應當斷除對住處、（信施）家、利養、（弟子）眾、親戚、及稱讚的執著，對（建築等）工作、旅行、讀書不感興趣，並且以治療疾病來斷除這十種障礙。這時在已經斷除障礙，但未斷除對出離的渴望者，在學取了到達終點（的目的），（以及）損減〔儉約〕的生活後，以不捨小、隨小〔大大小小〕（學處）的戒律行為，應當依照（戒）律的方法，前往（親近）擁有阿含〔教理〕（與）證知，或者擁有（阿含與證知）其中一支的教授業處導師，而且應當奉行義務並且告知自己心所歡喜及前來的目的。這位（導師）將由其相（nimitta）、志向、性行、勝解而瞭解他的適合業處。(pg. 030)假如他們住在同一座寺院，或他想住在那裡，該（導師）可以簡略地給與其（禪修）業處；然而【40】（假如他）想要住在他處，則該（導師）應當解釋有關應當捨斷、應當辨識等所要注意的，（以及）解釋有關適合貪行者等分類的詳細開示。
在學取了（修習）業處所要注意的與（性行）分類，並在請求（且取得該）導師的（許可）後，（他即可以住在別處）。然而有：

「大及新住處，舊住處、路旁，

有泉、葉及花，果及所渴仰，

（近）城、木材、田，不和及港處，

邊境、界、不宜，不得善友處，

這些十八處，智者須了知，

應當避、遠離，如避險惡道。
」
如此稱為應當避開的十八種住處。
在避開了那些（住處）後，應當前往（世尊）所開示的：「然而，諸比丘，什麼是具備五支的住處呢？ 在此，諸比丘，（1.）其住處（離乞食的村莊）不太遠，也不太近，是適宜往返的；（2.）在白天不喧鬧，而晚上少聲響、少聲音；（3.）少有虻、蚊、風吹、炎熱（及）爬蟲類的觸惱；（4.）對於住在該住處者，容易獲得衣、飲食、坐臥具及病緣藥品資具；（5.）在該住處住有多聞、通達阿含〔教理〕、持法、持律及持本母的（長老）比丘們，可以時常前往請教他們問題：『尊者，這是如何？這是什麼涵義？』而那些尊者得以開顯其隱蔽的，闡明其所不明瞭的，而且對於諸法中各種當疑處得以去除疑惑。諸比丘，如此即是具備五支的住處。
」如此具備五支的住處。

當他做了一切（用餐等）工作，省察了諸欲的危害〔過患〕和出離的利益，並且隨念佛陀的善覺悟性(pg. 031)、法的【41】善法性，及僧團的已善行道性使（自己的）心喜悅〔淨信〕後，接著他以：
「以語及以意，色、形與方位，

處所及界限，智者七取種。」
如此七種學取善巧，以及所說的：「依順序、不太快、不太慢、去除散亂、超越概念、放開順序、安止，以及三經典」如此十種作意善巧
。應當以不捨離那（七種學取善巧及十種作意善巧）而開始修習三十二行相。初學者實在是以如此一切行相而成就三十二行相的修習，而非由其他方式。
此中，即使是三藏（持）者，首先也應當以皮的五法
來把持，先以「髮、毛」等順的（讀誦）；在（讀誦）到熟練時，接著以「皮、齒」等方式逆的（讀誦）；在（讀誦）到熟練時，接著以那兩種方式順逆的（讀誦）。以語（讀誦）是為了捨斷（心）散亂在外面（的各種所緣），以及熟練經典（pàëi）；而且為了學取（身體的三十二）部分的自性，應當以意修習半個月。以語的修習來捨斷（心）散亂在外面（的各種所緣）後，確實是成為以意修習及熟練經典的助緣；以意的修習則是成為辨識〔學取〕不淨、顏色或諸特相的其中一種（助緣）。接著以此方法對腎臟的五法
（修習）半個月；接著以此方法對那（皮的五法及腎臟的五法）兩者（修習）半個月。接著以此方法對肺臟的五法（修習）半個月；接著以此方法對那（皮的五法、腎臟的五法及肺臟的五法）三種五法（修習）半個月。接著，即使（在聖典）腦的開示是（排）在最後的，然而為了使地界行相能一起修習，（現在）把（腦）排在這裡後，對腦的五法（修習）半個月；接著也對（那）四種五法（修習）半個月。接著對脂肪的六法（修習）半個月；接著對脂肪的六法及四種五法（修習）半個月。接著對尿的六法（修習）半個月；最後對所有三十二行相（修習）半個月。
如此在六個月（的時間）應當以顏色、形狀、方位、處所、界限的確定來修習（三十二身分）。這是關於中等慧的人【42】而說的，然而鈍慧者應當盡其終生來修習，而利慧者只要修習不久即可成就。
然而，（可能會有人問）說(pg. 032)：「如何從顏色等來確定這三十二行相呢？」即是以：「在此身有髮」如此等方式，由區分皮的五法等來修習三十二行相。
（1.）（髮-kesà）──首先「從顏色」：確定頭髮是黑（色）的，或為所見到的（顏色）。「從形狀」：確定是長圓（形）的，猶如稱子桿（的形狀）。「從方位」：在這個身體當中，由於在肚臍的上面稱為上方，在（肚臍的）下面（稱為）下方，因此確定（頭髮）長在這個身體的上方。「從處所」：確定它們長在頭皮上，以前額的邊際為界限，以耳根及頸部的後面（為界限）。此中，就如長在蟻垤上的昆塔（kuõñha）草不知道：「我們長在蟻垤上」，蟻垤也不知道：「昆塔草長在我（上面）」；同樣地，頭髮不知道：「我們長在頭皮上」，頭皮也不知道：「頭髮長在我（上面）。」（應當）對這些法存有的觀念和省察（它們）是空無的、無思的、無記的、空的，是極惡臭、厭惡、討厭的，非有情、非個人。「從界限」：有同分和不同分兩種界限。此中，（猶如）稻子插入（地面），（同樣地，）頭髮下方就處在皮膚的表面，而且以自己根部的表面（為界限），上方以虛空，橫面以（諸髮）相互（之間）為界限，如此為確定同分的界限；頭髮不是其餘（頭髮以外）的三十一部分，其餘的三十一部分也不是頭髮，如此為（確定）不同分的界限。如此到此為從顏色等來確定頭髮。

（2.）（毛-lomà）──在其餘的毛，「從顏色」：確定大多是黑褐（nãla,青）色的，或為所見到的（顏色）。「從形狀」：如下彎弓的形狀，或如彎曲的棕櫚葉片尾端的形狀。「從方位」：（確定毛）長在（肚臍的上下）二方。「從處所」：除了（頭髮的部位、）手掌及腳掌外，確定（它們）長在其餘大部分【43】身體的皮膚上。此中，就如長在舊村莊地上的達跋（dabba）草不知道：「我們長在舊村莊的地上」，舊村莊的地上也不知道：「達跋草長在我上面」；同樣地，毛不知道：「我們長在身體的皮膚上」，身體的皮膚也不知道：「毛長在我上面。」（應當）對這些法存有的觀念和省察（它們）是空無的、無思的、無記的、空的(pg. 033)，是極惡臭、厭惡、討厭的，非有情、非個人。「從界限」：確定（它們）長入蓋覆身體皮膚表面的下面，而且（約在表皮深度）一蟣48（之下），以自己根部表面（為界限），上以虛空，橫面以（諸毛）相互（之間）為界限，這是同分的界限；不同分的界限則與髮相似。如此為從顏色等來確定毛。

（3.）（爪-nakhà）──其次是指甲，完整者的指甲有二十枚。「從顏色」：確定它們一切在沒有肉的部位是白色的，與肉相連（的部分）則是銅色的。「從形狀」：確定它們為依自己所處部位的形狀，大多像蜜樹果核的形狀，或如魚鱗的形狀。「依方位」：（確定瓜）長在（上下）二方。「依處所」：確定（它們）長在（手）指（及腳趾）端（的背上）。此中，就如被鄉村的孩童們放在棍子頂端的蜜樹果核不知道：「我們被放在棍子的頂端」，而棍子也不知道：「蜜樹果核放在我們上面」；同樣地，指甲不知道：「我們長在指端」，（手）指（和腳趾）也不知道：「指甲長在我們的頂端。」（應當）對這些法存有的觀念和省察（它們）是空無的、無思的、……、非個人。「從界限」：確定（它們）裡面及根部以手指（和腳趾）的肉為界限，外面及尖端以虛空（為界限），兩側則以諸手指（及腳趾）兩端的皮（為界限），這是同分的界限；不同分的界限則與髮相似。如此為從顏色等來確定指甲。

（4.）（齒-dantà）──其次是牙齒，完整者（的牙齒）有三十二顆。「從顏色」：確定它們一切為白色的。「從形狀」：凡同形狀者，確定它們猶如把貝殼切成鋸齒狀一般，【44】而且看起來像用白色花蕾所平整結成的花環一般。凡不同形狀者，（確定）它們為不同的形狀，猶如在舊休息廳的一排椅子一般。在它們當中，上下排牙齒（左右）各末端的各兩顆共有八顆（大臼）齒，有四根四尖端，為小凳子的形狀；在那（八顆牙齒）其次(pg. 034)更外面（各兩顆）的八顆（臼）齒，有三根三尖端，為三腳架〔三叉路口〕的形狀；在那（八顆牙齒）其次更外面上下排各一顆的四顆（前臼）齒，有兩根兩尖端，為貨車支柱的形狀；在那（四顆牙齒）其次更外面（上下排各一顆）的四顆（犬）齒，有一根一尖端，為茉莉花蕾的形狀；在上下排中間各四顆的八顆（門）齒，有一根一尖端，為葫蘆瓜子的形狀。「從方位」：（確定牙齒）長在上方。「從處所」：（確定）上排（的牙齒）長在上腭骨，尖端朝下；下排（的牙齒）長在下腭骨，尖端朝上。此中，就如建築工人把諸柱子（的上面）插在（石頭的）最上層，下面以石頭層固定住，柱子們不知道：「我們（的上面）插在（石頭的）最上層，下面被石頭層固定住」，下面的石頭層也不知道：「我把柱子們固定住」，（石頭的）最上層也不知道：「柱子們插在我這裡」；同樣地，牙齒不知道：「我們固定在下腭骨上，並且插在上腭骨上」，下腭骨也不知道：「我把牙齒們固定住」，上腭骨也不知道：「牙齒們插在我這裡。」（應當）對這些法存有的觀念和省察（它們）……、非個人。「從界限」：確定下面以（牙齒）自己的根部插入及固定在腭骨，並以腭骨穴為界限，上面以虛空，橫面以（諸齒）相互（為界限），這是同分的界限；不同分的界限則與髮相似。如此為從顏色等來【45】確定牙齒。

（5.）（皮-taco）──其次是在身體裡面，蓋覆著聚集各種不淨物的皮膚。「從顏色」：確定是白（色）的。該（皮膚）看起來猶如經過染料染過的外皮，而成為黑色、白色等各種顏色，然而共同的顏色則是白（色）的。這（皮膚）白色的狀態，當被火燒傷或打擊等而脫去外皮時，則更明顯。「從形狀」：（確定皮膚）簡略地說，為鎧甲的形狀；詳細則有各種形狀。腳趾的皮為蠶繭的形狀；腳背的皮為皮靴套腳的形狀；小腿的皮為以棕櫚樹葉包裹食物的形狀(pg. 035)；大腿的皮為裝滿米的長袋形；臀部的皮為裝滿水的濾水囊形；背部的皮為鋪在平板上的皮革形；腹部的皮為鋪蓋在琴腔的皮革形；胸部的皮大約是四角形；兩臂的皮為套入箭筒的皮革形；手背的皮為剃刀鞘的形狀或梳子袋的形狀；手指的皮為鑰匙袋的形狀；脖子的皮為包頸布的形狀；臉部的皮為有大大小小孔蟲類的窩形；頭皮為缽袋的形狀。
辨識皮的禪修者，應當送遣他的心在皮和肉之間，從上唇部開始，首先應當確定臉部的皮膚，其次（確定）頭皮，其次（確定）後〔外〕頸部的皮，其次以順與逆的（確定）右手的皮，其次以同樣的方法（確定）左手的皮，其次（確定）背部的皮，其次（確定）臀部的皮，其次以順與逆的（確定）右腳的皮，其次（以同樣的方法確定）左腳的皮，接著（確定）生殖器官、腹部、胸部、前〔內〕頸部的皮，其次（確定）下腭的皮，其次（確定）下唇的皮，如此直到再回到上唇【46】的皮。「從方位」：（確定皮膚）長在（上下）二方。「從處所」：（皮膚）覆蓋了整個身體。此中，就如箱子被濕皮所覆蓋，濕皮不知道：「我覆蓋在箱子上」，箱子也不知道：「我被濕皮所覆蓋」；同樣地，皮膚不知道：「我覆蓋了這個四大的身體」，四大的身體也不知道：「我被皮膚所覆蓋。」（應當）對這些法存有的觀念和省察（它們）是……、非個人。然而只是：
「濕皮所覆蓋，九門大瘡傷，
從各方流出，不淨、腐敗臭。」
「從界限」：確定下面以肉或所處的表面（為界限），上面以表皮為界限，這是同分的界限；不同分的界限則與髮相似。如此為從顏色等來確定皮膚。

（6.）（肉-maüsaü）──其次(pg. 036)是在身體有九百片的肉。「從顏色」：確定（肉）是紅色的，與巴利跋達咖（pàlibhaddaka）花（的顏色）相似。「從形狀」：有各種形狀。此中，確定小腿的肉為棕櫚樹葉包裹食物的形狀；有人說：為尚未開的肯塔基（ketakã）花蕾的形狀。大腿的肉為碾碎石灰的小砥石形；臀部的肉為火爐後邊的形狀；背部的肉為棕櫚糖的薄板形；兩邊的肋肉為在竹子所做成的倉庫之（壁）孔處塗以薄薄的黏土形；乳房的肉為猛投在地上的濕黏土團形；兩臂的肉為切去尾巴、頭、腳，並剝了皮的大老鼠形；有人說：為香腸肉〔（maüsasånaka）狗肉？〕的形狀。臉頰的肉為咖蘭佳（kara¤ja）的種子放在臉頰處的形狀；有人說：為青蛙的形狀。舌肉為奴嘻（nuhã）葉的形狀；鼻肉為由葉子所做成的袋子倒放著的形狀；眼窩肉為半個無花果的形狀；頭肉為將要煮菜時【47】在鍋子塗上一層薄（油）的形狀。辨識肉的禪修者，只有這些粗肉須要確定它們的形狀；當他如此確定時，諸細肉也會（自然的）來到他的智（眼）領域。「從方位」：（確定肉）長在（上下）二方。「從處所」：（肉）塗抹住三百多塊骨。此中，猶如用粗厚的黏土塗抹在牆壁上，粗黏土不知道：「我塗抹在牆壁上」，牆壁也不知道：「我被粗黏土所塗抹著」；同樣地，九百片肉不知道：「我塗抹在三百塊骨上」，三百塊骨也不知道：「我被九百片肉所塗抹著。」（應當）對這些法存有的觀念和省察（它們）是……、非個人。然而只是：

「九百片的肉，塗抹著身軀，
各種蟲雜居，如糞處腐臭。」
「從界限」：確定下面以附著骨聚的面積，上面以皮膚，橫面以相互（的肉）為界限，這是同分的界限；不同分的界限則與髮相似。如此為從顏色等來確定肉。

（7.）（腱-nhàru）──其次是在身體有九百片的腱。「從顏色」：確定（腱）是白色的；有人說：為蜂蜜的顏色。「從形狀」：有各種形狀。此中(pg. 037)，（確定）最大的腱為百合的球莖形；較細的為捕（野）豬網的繩子形；更細的為臭蔓的形狀；更細的為錫蘭大琴弦的形狀；更細的為粗線的形狀；手背與腳背的腱為鳥足的形狀；頭部的腱為鄉村兒童們【48】戴在頭上較薄的黃麻（帽）形；背的腱為展在日光下的魚網形；其餘附著四肢五體各處的腱為網衣穿在身上的形狀。「從方位」：確定（腱）在（上下）二方。而且在它們當中，從右耳根開始，有稱為「筋」的五根大腱聯絡（身體）向前面向後面到達左側；從左耳根開始，有五根聯絡（身體）向前面向後面到達右側；從右喉輪〔根〕開始，有五根聯絡（身體）向前面向後面到達左側；從左喉輪〔根〕開始，有五根聯絡（身體）向前面向後面到達右側；有稱為「筋」的十根大腱聯絡右手，前面有五根，後面有五根；同樣地，左手、右腳、左腳（也各有十根）。如此有這六十根大腱為「身體的支持者」，或「身體的指導者」。「從處所」：在整個身體當中，使骨與皮之間及骨與肉之間與諸骨相連結。此中，就如蔓籐攀結在牆壁的木條上，蔓籐不知道：「我們攀結在牆壁的木條上」，牆壁的木條也不知道：「我們被蔓籐所攀結著」；同樣地，諸腱不知道：「我們連結了三百塊骨」，三百塊骨也不知道：「我們被諸腱所連結著。」（應當）對這些法存有的觀念和省察（它們）是……、非個人。然而只是：

「有九百根腱，在一尋之身，
連結住骨架，如蔓繫房舍。」

「從界限」：確定下面以三百塊骨所處的面積，上面以皮肉，橫面以相互（的腱）為界限，這是同分的界限；不同分的界限則與髮相似。如此為從顏色等【49】來確定腱。

（8.）（骨-aññhi）──其次(pg. 038)是在身體，除了三十二顆齒骨已經各別把持外，其餘的有六十四塊手骨，六十四塊腳骨，六十四塊肉所依止的軟骨，兩塊踵骨〔腳跟骨〕，每一隻腳各有兩塊腳踝骨〔距骨〕，各有兩根小腿骨（脛骨與腓骨），各有一塊膝蓋骨，各一根大腿骨，兩塊臀骨〔腸骨〕，十八塊脊椎骨，二十四根肋骨，十四塊胸骨〔肋軟骨〕，一塊心骨〔胸骨〕，兩塊鎖骨，兩塊肩（胛）骨，兩根臂骨〔肱骨〕，各兩根前臂骨〔橈骨與尺骨〕，七塊頸骨〔頸椎〕，兩塊腭骨，一塊鼻骨〔鼻腔〕，兩塊眼骨〔眼窩〕，兩塊耳骨〔顳骨〕，一塊額骨，一塊頭骨〔後頭骨〕，九塊頭蓋骨〔顱骨〕（額骨、頂骨、顳骨、枕骨、蝶骨、篩骨等），以如此等方式而歸類為「骨」。它們一切「從顏色」確定都是白（色）的。「從形狀」：有各種形狀。此中，（確定）腳趾骨〔趾骨〕的前端為咖塔咖（kataka）種子形；（從前端）以後腳趾的中節骨為不圓滿的波羅蜜種子形；根節骨為小鼓的形狀；也有人說：為孔雀冠毛的形狀。腳背骨〔蹠骨〕為被壓碎的百合球根聚形；腳跟骨〔踵骨〕為單核子的棕櫚果子形；腳踝骨〔距骨〕為（兩個）綁在一起用來遊戲的球形；小腿骨小的（腓骨）為弓桿的形狀；大的（脛骨）為因飢渴而皺縮了的鼠蛇〔靜脈〕的背形；小腿骨附著在踝骨〔距骨〕之處為剝去了皮的咖珠利（khajjårã）樹頂上嫩枝部分的形狀；小腿骨附著在膝蓋骨之處為小鼓頭部的形狀；膝蓋骨為從一邊碰撞了的水泡形；大腿骨為沒有削平的小斧或斧頭柄的形狀；大腿骨依附在臀部的骨（恥骨）處為金匠【50】點火用的鑽火棒形；處在該處的（骨）為切去了頂端的胡桐（punnàga,龍華樹）果形；當兩個恥骨連在一起時，為陶師所做的架子形；有人說：為苦行者的長枕形。薦骨〔尾椎骨〕為將臉部朝下的蛇頭形，在七處有穿孔；十八節脊椎骨從裡面一個重疊在另一個上為包捲頭巾的形狀，從外面（看）為一列環狀物的形狀。在它們（脊椎）之間有兩三根類似鋸齒的刺形。在二十四根(pg. 039)肋骨當中，完整的（二十根）為完整的錫蘭鐮刀形；不完整的（四根）為不完整的錫蘭鐮刀形；有人說：全部的（肋骨）為白色雄雞展開雙翅的形狀。十四塊胸骨〔肋骨〕為舊戰車整列木板的形狀；心骨〔胸骨〕為杓子的頭形；鎖骨為小銅斧柄的形狀；在它們下面的骨為半月的形狀；後臂骨〔肩胛骨〕為手斧頭部的形狀；有人說：為用缺了一半的錫蘭鋤頭形。臂骨〔肱骨〕為鏡柄的形狀；有人說：為大斧柄的形狀。前臂骨（橈骨與尺骨）為一對棕櫚樹的球莖形。腕骨如附著在一起包捲頭巾的形狀；手背骨〔掌骨〕為被壓碎的百合球莖聚的形狀；在手指的根節骨為小鼓的形狀；中節骨為未完整的波羅蜜種子形；前端的節骨為咖塔咖（kataka）的種子形；七塊頸椎骨為把竹筍切成（圓）片再串成一串的形狀；下顎骨為鐵匠的鐵錘皮紐形；上顎骨為削（甘蔗皮）的小刀形；眼窩與鼻腔骨為已取去果肉的嫩棕櫚子形【51】；額骨〔前額骨〕為倒放的破貝殼盤形；耳根骨〔顳骨〕為理髮師的剃刀鞘形。在前額及耳根上面纏頭巾處的（頭頂）骨為一個裝滿各種布塊的厚甕子形〔（為了做奶油而）裝滿濃酥油的布塊形〕；後頭骨為切了斜口的椰子形；頭（蓋）骨為縫起來的老破葫蘆瓢形。「從方位」：（確定骨）在（上下）二方。「從處所」：以無差別地說，即在整個身體；分別而說，頭骨在頸骨上，頸骨在脊椎骨上，脊椎骨在臀骨上，臀骨在大腿骨上，大腿骨在膝蓋骨上，膝蓋骨在脛〔小腿〕骨上，脛骨〔小腿〕在踝骨上，踝骨在腳背骨上；並且腳背骨支撐著踝骨，踝骨支撐著脛骨，……，頸骨支撐著頭骨，當知其餘的骨也是依照此（方式）。此中，就如在瓦、椽木的（建築）疊積等，在上面的瓦等不知道：「我們放在下面物上」，下面物也不知道：「我們支撐著上面物」；同樣地，頭骨不知道：「我們在頸(pg. 040)骨上」，（頸骨也不知道：「我們支撐著頭骨」；）……踝骨不知道：「我們在腳背骨上」，腳背骨也不知道：「我們支撐著踝骨。」（應當）對這些法存有的觀念和省察（它們）是……、非個人。然而（這個身體）只是──三百多塊骨、九百片腱，以及九百片肉所結縛及塗抹，一塊堅皮所包覆
，濕潤的隨行濕潤的七百〔千〕
味覺神經，九萬九千個毛孔正流著汗滴，八十種蟲的家──只被稱為「身」。禪修者從其自性觀察，不見有任何值得執取的，然而只是見到雜著各種（臭穢的）死屍（及）被腱【52】所連結的骨骼。在見了（這個事實）之後，他得了十力（的佛陀）之子的狀態。如說：
「諸骨以次第，一端接一端，
有許多關節，無何可依賴，
被腱所連結，被老所威脅，
沒有思，猶如木材與木片，
死屍生死屍，不淨腐敗臭，
惡臭生惡臭，破壞衰滅法，
骨袋在骨袋，腐身生腐敗，
當調伏欲望，將是十力子。」
「從界限」：確定裡面以骨髓（為界限），上面以肉，前端與根部以相互（的骨）為界限，這是同分的界限；不同分的界限則與髮相似。如此為從顏色等來確定骨。

（9.）（骨髓-aññhimi¤jaü）──其次是在身體，依所說種類骨頭裡面的骨髓。「從顏色」：確定是白色的。「從形狀」：在（它們）自己所在處所的形狀，即：在最大骨裡面的（髓），如在蒸了、滾動了的大竹筒節放入了大籐嫩芽的形狀；在較小、次小(pg. 041)（骨）裡面的（髓），如在蒸了、滾動了的小、次小竹筒節放入了細籐嫩芽的形狀。「從方位」：（確定骨髓）在（上下）二方。「從處所」：在諸骨的裡面。此中，就如放在竹筒等裡面的凝乳及糖不知道：「我們在竹筒等裡面」，竹筒等也不知道：「凝乳及糖在我們的裡面」；同樣地，骨髓不知道：「我在骨裡面」，諸骨也不知道：「骨髓在我們的裡面。」（應當）對這些法存有的觀念和省察（它們）是……、非個人。「從界限」：確定以諸骨裡面的【53】面積及骨髓的部分為界限，這是同分的界限；不同分的界限則與髮相似。如此為從顏色等來確定骨髓。

（10.）（腎臟-vakkaü）──其次是在身體裡面，有兩個（肉）球的腎臟。「從顏色」：確定為暗紅色的，為巴利跋達咖（pàëibhaddaka）種子的顏色。「從形狀」：為鄉村兒童所玩的（一雙）用線綁著的球形；有人說：為結在一個莖上的兩顆芒果形。「從方位」：（確定腎臟）在上方。「從處所」：從喉底由一根出發，下行少許，分為二根的粗筋連結了（腎臟），並圍著心臟肉而住。此中，就如結在一個莖上的兩顆芒果不知道：「我結在莖上」，莖也不知道：「我結了兩顆芒果」；同樣地，腎臟不知道：「我連結在粗筋上」，粗筋也不知道：「我連結了腎臟。」（應當）對這些法存有的觀念和省察（它們）是……、非個人。「從界限」：確定以腎臟及腎臟的（邊際）部分為界限，這是同分的界限；不同分的界限則與髮相似。如此為從顏色等來確定腎臟。

（11.）（心臟-hadayaü）──其次是在身體裡面的心臟。「從顏色」：確定為紅（色）的，如紅蓮花花瓣背面的顏色。「從形狀」：如已除去外部的花瓣而倒置的蓮蕾形，而且它的一側打開，就如已切去前端的胡桐（punnàga-龍華樹）果一般，外部光滑，內部猶如絲瓜的內部。多慧者的（心臟）略開(pg. 042)少許（如蓮花），鈍慧者的（心臟）僅如（蓮花的）蕾。除了轉起意界及意識界所依止的（心）色外，其餘的肉團稱為心臟
，裡面【54】存有半帕沙塔（pasata）
之量的血。貪行者的（心臟）是紅色的，瞋行者的（心臟）是黑色的，癡行者的（心臟）如洗過肉的水（之顏色），尋行者的（心臟）如扁豆湯的顏色，信行者的（心臟）如咖尼咖拉（kaõikàra）花的（黃）顏色，慧行者的（心臟）猶如澄清、明淨、無瑕而琢磨了的天然摩尼珠，而且看似有光輝。「從方位」：（確定心臟）在上方。「從處所」：在身體內的兩乳中間。此中，就如在兩扇窗板中間的一根窗閂的柱子不知道：「我在兩扇窗板的中間」，窗板也不知道：「窗閂的柱子在我們的中間」；同樣地，心臟不知道：「我在兩乳的中間」，乳房也不知道：「心臟在我們的中間。」（應當）對這些法存有的觀念和省察（它們）是……、非個人。「從界限」：確定以心臟及心臟的（邊際）部分為界限，這是同分的界限；不同分的界限則與髮相似。如此為從顏色等來確定心臟。

（12.）（肝臟-yakanaü）──其次是在身體裡面，稱為肝臟的一對肉團。「從顏色」：確定為紅（色）的，如白蓮花外面花瓣背部的紅色。「從形狀」：一個根部，但到了末端為一雙（呈三角形），如口威拉啦（koviëàra）葉的形狀；並且愚鈍者（的肝臟）只是一片大葉，而有智慧者（的肝臟）則有兩或三片小（葉）。「從方位」：（確定肝臟）在上方。「從處所」：依在兩乳內部的右側。此中，就如黏在鍋子一側的肉塊不知道：「我黏在鍋子的一側」，鍋子的一側也不知道：「我黏住肉塊」；同樣地，肝臟不知道：「我依在兩乳內部的右側」，乳房內部的右側也不知道：「肝臟依我而住。」（應當）對這些法存有的觀念和省察（它們）是……、非個人。「從界限」：確定以肝臟及肝臟的（邊際）部分(pg. 043)為界限【55】，這是同分的界限；不同分的界限則與髮相似。如此為從顏色等來確定肝臟。

（13.）（膜-kilomakaü）──其次是在身體分為覆蔽（膜）與不覆蔽（膜）的兩種膜。「從顏色」：確定為白（色）的，如督庫拉（dukåla）布片的顏色。「從形狀」：即它自己所在處所的形狀。「從方位」：（確定膜）在（上下）二方。「從處所」：覆蔽的膜圍繞著心臟及腎臟，不覆蔽的膜則在整個身體的皮膚之下，包覆著肉。此中，就如布片包住肉，布片不知道：「我包住肉」，肉也不知道：「我被布片包住」；同樣地，膜不知道：「我包住心臟及腎臟，以及整個身體皮膚之下的肉」，心臟、腎臟及整個身體的肉也不知道：「我被膜包住。」（應當）對這些法存有的觀念和省察（它們）是……、非個人。「從界限」：確定下面以肉（為界限），上面以皮，橫面以膜的（邊際）部分為界限，這是同分的界限；不同分的界限則與髮相似。如此為從顏色等來確定膜。

（14.）（脾臟- pihakaü）──其次是在身體裡面的脾臟。「從顏色」：確定為青（nãla）色的，如枯萎的尼滾迪（nigguõóã）花的顏色。「從形狀」：大多是七指寬大，沒有連結，為黑犢舌頭的形狀。「從方位」：（確定脾臟）在上方。「從處所」：在心臟的左側，依附在胃膜上側的附近。當它被打擊出來時，有情的生命便盡了。此中，就如依附在倉庫上側附近的牛糞團不知道：「我依附在倉庫上側的附近」，倉庫的上側也不知道：「牛糞團依附在我的附近」；同樣地，脾臟不知道：「我依附在胃膜上側的附近」，胃膜的上側也不知道：「脾臟依附在我的附近。」（應當）對這些法存有的觀念和省察（它們）是……、非個人。「從界限」：【56】(pg. 044)確定以脾臟及脾臟的（邊際）部分為界限，這是同分的界限；不同分的界限則與髮相似。如此為從顏色等來確定脾臟。

（15.）（肺臟-papphàsaü）──其次是在身體裡面，分為三十二片肉的肺
。「從顏色」：確定為紅（色）的，如不太成熟無花果的顏色。「從形狀」：如一塊沒有切平的餅之形狀；有人說：如一疊屋瓦片的形狀。當在（身體）裡面未飲、未食之時，由於業生之火上昇而傷害（肺臟），則如咀嚼過的乾草團，成為無味、無食素。「從方位」：（確定肺臟）在上方。「從處所」：在身體裡面的兩乳之內，蓋覆及懸掛在心臟和肝臟的上方。此中，就如懸掛在舊倉庫裡面的鳥巢不知道：「我懸掛在舊倉庫裡面」，舊倉庫裡面也不知道：「我懸掛著鳥巢」；同樣地，肺臟不知道：「我懸掛在身體裡面的兩乳之內」，身體裡面的兩乳之內也不知道：「我懸掛著肺臟。」（應當）對這些法存有的觀念和省察（它們）是……、非個人。「從界限」：確定以肺臟及肺臟的（邊際）部分為界限，這是同分的界限；不同分的界限則與髮相似。如此為從顏色等來確定肺臟。

（16.）（腸-antaü）──其次是在身體裡面，男子有三十二肘尺，女人有二十八肘尺，並有二十一個彎曲處的腸。「從顏色」：確定為白（色）的，如砂石灰的顏色。「從形狀」：如切了頭而盤繞在血槽之中的蛇形。「從方位」：（確定腸）在（上下）二方。「從處所」：上面連結喉底，下面（連結）大便道，所以處在喉底及大便道為邊端的身體【57】裡面。此中，就如放在血槽裡切了頭的蛇屍不知道：「我被放在血槽裡」，血槽也不知道：「切了頭的蛇屍放在我上面」；同樣地，腸不知道：「我在身體裡面」，身體的裡面也不知道：「腸在我（這裡）。」（應當）對這些法存有的觀念和(pg. 045)省察（它們）是……、非個人。「從界限」：確定以腸及腸的（邊際）部分為界限，這是同分的界限；不同分的界限則與髮相似。如此為從顏色等來確定腸。

（17.）（腸間膜-antaguõaü）──其次是在身體裡面，在腸之間的腸間膜。「從顏色」：確定為白（色）的，如白睡蓮根的顏色。「從形狀」：如白睡蓮根的形狀；有人說：如牛尿（gomutta）的形狀。「從方位」：（確定腸間膜）在（上下）二方。「從處所」：（腸間膜）是結住腸的二十一個彎曲處之間，使不脫離於一邊，猶如用鋤頭與斧頭工作等的人，當在拉曳（鋤、斧等）器具的時候，以器具的繩（結住）器具的板相似，也如擦腳墊的繩環在（諸繩環）之間以線縫住（使不脫開）。此中，就如縫住擦腳墊繩環的線不知道：「我縫住擦腳墊的繩環」，擦腳墊的繩環也不知道：「我被諸繩縫住」；同樣地，腸間膜不知道：「我結住腸的二十一個彎曲處之間」，腸也不知道：「腸間膜把我結住。」（應當）對這些法存有的觀念和省察（它們）是……、非個人。「從界限」：確定以腸間膜及腸間膜的（邊際）部分為界限，這是同分的界限；不同分的界限則與髮相似。如此為從顏色等來確定腸間膜。

（18.）（胃中物-udariyaü）──其次是在身體裡面的胃中物。「從顏色」：確定為吃下食物的顏色。「從形狀」：為濾水囊裝了米而沒有紮緊的形狀。「從方位」：（確定胃中物）在上方。「從處所」：在胃【58】中。所謂的「胃」，是猶如壓緊濕布的兩方中央生起氣泡相似的內臟膜，外部光滑，而內部則如腐爛的肉包，猶如污穢的巴瓦拉（pàvàra）花；有人說：猶如腐爛波羅蜜果的內部。在（胃）中，住著蛔蟲、使長腫塊的蟲、如棕櫚（纖維）細片的蟲、針口蟲、如布線的蟲及蟯蟲，如此等三十二種蟲類的家，（它們）蠢動、群聚而行。當在沒有飲食等的時候，牠們跳動叫喚，(pg. 046)侵害心臟的肉；當在有飲食等的時候，牠們張口向上，把最初吞下的兩三口（食物），很快的便爭奪去了。胃實是那些蟲類的生家、廁所、病房與墳墓。這胃裡面，猶如旃陀羅村莊門口的污水池，在秋天之時，天下傾盆大雨，因水而泛濫出來的尿、糞，皮、骨、腱的碎片，唾液、鼻涕、血等的種種污物，流到（池）中集合，混雜泥水，過了兩三天之後，便生蛆蟲，更由日光的熱力蒸曛，在上面起了泡沫，變成了青黑色，是極臭且極厭惡的；（那些污物）一點都沒有前往或去看的價值，何況去嗅或去嚐呢！同樣的，各種飲食用牙齒的杵來粉碎，用舌的手來攪拌，混雜以唾液，在那一剎那，便已失去了原來所具有的色、香、味等，（當時）猶如棗醬（koliyakula
）、狗的嘔吐物似的，再混雜以膽汁、痰與風，以及胃中消化之火的蒸煮，雜以蟲聚，上面起了泡沫，成為極污濁、極惡臭、極厭惡的狀態；那樣的（胃中物），【59】即使聽到也會對飲食有不愉快的感覺，何況以慧眼觀察呢！而且落下（胃中）的飲食被分為五部分：一部分給生物〔蟲聚〕吃了，一部分給胃中之火燒掉了，一部分成為尿，一部分成為糞，一部分成為液體而增長血肉等。此中，就如在極厭惡狗槽裡的狗嘔吐物不知道：「我在狗槽裡」，狗槽也不知道：「狗的嘔吐物在我裡面」；同樣地，胃中物不知道：「我在這個極厭惡的胃裡」，胃也不知道：「胃中物在我裡面。」（應當）對這些法存有的觀念和省察（它們）是……、非個人。「從界限」：確定以胃中物及胃中物的（邊際）部分為界限，這是同分的界限；不同分的界限則與髮相似。如此為從顏色等來確定胃中物。

（19.）（糞-karãsaü）──其次(pg. 047)是在身體裡面的糞〔大便〕。「從顏色」：確定大多是吞下食物的顏色。「從形狀」：是（糞所在）處所的形狀。「從方位」：（確定糞）在下方。「從處所」：在熟臟（結腸的S狀部位及直腸）中。「熟臟」是指從肚臍以下到脊椎的根部（薦骨及尾骨）之間，是腸的最後部分，高約八指寬，與竹筍的裡面相似。那裡猶如在高處下雨，雨水流到低處，充滿並停留在那裡；同樣地，飲食等流到胃中，以胃火一再燒煮而成為泡沫狀，如研磨成粉使變成柔軟一般，使成為柔軟，然後經腸管流下，猶如把黃黏土壓入竹節一般，積集在（熟臟）中。此中，就如壓入在竹節裡的黃黏土不知道：「我在竹節裡」，竹節也不知道：「黃黏土在我裡面」；同樣地，糞不【60】知道：「我在熟臟裡」，熟臟也不知道：「糞在我裡面。」（應當）對這些法存有的觀念和省察（它們）是……、非個人。「從界限」：確定以糞及糞的（邊際）部分為界限，這是同分的界限；不同分的界限則與髮相似。如此為從顏色等來確定糞。

（20.）（腦-matthaluïgaü）──其次是在身體頭蓋腔裡面的腦髓。「從顏色」：確定是白（色）的，如蘑菇團（ahichattakapiõói,傘菌團）的顏色；有人說：如已熬煮過（而凝結）的牛乳
顏色。「從形狀」：為（腦所在）處所的形狀。「從方位」：（確定腦髓）在上方。「從處所」：共有四團腦髓依在四縫合線所接合的頭蓋腔內，猶如四個結合的麵粉團放在那裡相似。此中，就如放在舊葫蘆盤裡的麵粉團或已熬過的牛乳不知道：「我在舊葫蘆盤裡」，舊葫蘆盤也不知道：「麵粉團或已熬過的牛乳在我裡面」；同樣地，腦髓不知道：「我在頭蓋腔裡面」，頭蓋腔裡面也不知道：「腦髓在我裡面。」（應當）對這些法存有的觀念和省察（它們）是……、非個人。「從界限」：確定以腦髓及腦髓的（邊際）部分為界限，這是同分的界限；不同分的界限則與髮相似。如此為從顏色等來確定腦髓。

（21.）（膽汁-pittaü）──其次(pg. 048)是在身體有停滯的及流動的兩種膽汁。「從顏色」：確定如濃的馬督咖（madhuka）油的顏色；有人說：流動膽汁，如枯萎的阿枯利（àkulã
）花的顏色。「從形狀」：為（膽汁所在）處所的形狀。「從方位」：（確定膽汁）在（上下）二方。「從處所」：流動的膽汁除了無肉之處的髮、毛、爪、齒及堅硬、乾燥的皮膚之外，彌漫在其餘的身體，猶如油滴（彌漫）在水上相似；假如（流動的膽汁）激動之時，則兩眼變黃而動搖，而且四肢顫動。停滯的膽汁在心臟及【61】肺臟之間，依附在肝臟的肉，儲藏在像紅絲瓜囊（rattakosàtakãkosaka）
的膽囊裡；假如（停滯的膽汁）激動之時，則有情發狂，生顛倒心，棄捨慚愧，做不應做的（事），說不當說的（話），思不應思的（想法）。此中，就如彌漫在水上的油滴不知道：「我彌漫在水上」，水也不知道：「我被油滴所彌漫」；同樣地，流動的膽汁不知道：「我彌漫著身體」，身體也不知道：「流動的膽汁彌漫著我」。並且就如在絲瓜囊裡面的雨水不知道：「我在絲瓜囊裡面」，絲瓜囊也不知道：「雨水在我裡面」；同樣地，停滯的膽汁不知道：「我在膽囊裡」，膽囊也不知道：「停滯的膽汁在我裡面。」（應當）對這些法存有的觀念和省察（它們）是……、非個人。「從界限」：確定以膽汁及膽汁的（邊際）部分為界限，這是同分的界限；不同分的界限則與髮相似。如此為從顏色等來確定膽汁。

（22.）（痰-semhaü）──其次是在身體裡面約有一滿缽的痰。「從顏色」：確定是白（色）的，如無花果樹的葉汁顏色。「從形狀」：為（痰所在）處所的形狀。「從方位」：（確定痰）在上方。「從處所」：在胃膜之中。當(pg. 049)吞下食物之時，猶如水面上的浮萍及水草，當丟下一根木頭或一塊石子之時，則分裂為二，但展開後又合而為一；同樣地，當食物吞下（胃中）之時，裂（痰）為二，但展開後又合而為一。而且當（痰）在稀薄之時，則胃膜生起如成熟的膿瘡或腐敗的雞蛋一般，有極厭惡的屍體臭味，並有從那裡上升的臭氣之呃，連口也臭得如腐敗的屍體一般。這會使人對他說：「走開些！你吐出很臭的氣。」【62】然而，當痰厚厚的增加時，則如廁所的蓋板相似，得以抑住胃膜污穢物的臭氣。此中，就如在污水池上的泡沫不知道：「我在污水池上」，污水池也不知道：「泡沫在我上面」；同樣地，痰不知道：「我在胃膜上」，胃膜也不知道：「痰在我（這裡）。」（應當）對這些法存有的觀念和省察（它們）是……、非個人。「從界限」：確定以痰及痰的（邊際）部分為界限，這是同分的界限；不同分的界限則與髮相似。如此為從顏色等來確定痰。

（23.）（膿-pubbo）──其次是在身體的膿。「從顏色」：確定如枯葉的（黃）顏色。「從形狀」：為（膿所在）處所的形狀。「從方位」：（確定膿）在（上下）二方。「從處所」：膿並沒有固定的處所，在哪裡積集便處在那裡。當身體被樹樁所擊傷，或被刺或被火焰等所傷的地方，血即停在那裡（並化了膿），或者生了膿瘡或疹子等，（膿）便在那些地方。此中，就如樹被斧頭的刀鋒等所砍的地方流出的樹脂不知道：「我在樹被砍的地方」，樹被砍的地方也不知道：「樹脂在我上面」；同樣地，膿不知道：「我在身體被樹樁、刺等所傷的地方，或在生了膿瘡或疹子等的地方」，身體的部位也不知道：「膿在我 上面。」（應當）對這些法存有的觀念和(pg. 050)省察（它們）是……、非個人。「從界限」：確定以膿及膿的（邊際）部分為界限，這是同分的界限；不同分的界限則與髮相似。如此為從顏色等來確定膿。

（24.）（血-lohitaü）──其次是在身體有積聚血和循環血兩種血。「從顏色」：確定積聚血如煮過且濃的蟲漆汁顏色【63】；循環血則如澄清的蟲漆汁顏色。「從形狀」：一切都在自己所在處所的形狀。「從方位」：（確定）積聚血在上方，循環血則在（上下）二方。「從處所」：循環血，除了無肉之處的髮、毛、齒、爪等及堅固、乾燥的皮膚之外，隨著靜脈網而遍滿一切執取〔有生命〕的身體；積聚血約有一滿鉢之量，裝滿肝臟所在處的下方，在腎臟、心臟、肺臟的上方，一點一點的滴流下去而滋潤著腎臟、心臟、肝臟及肺臟；當腎臟及心臟等不得（血的）滋潤之時，有情就渴了。此中，就如在老舊（並有漏洞）的罐子（漏出並）滋潤下面土塊等的水不知道：「我在老舊（並有漏洞）的罐子裡，並滋潤下面的土塊等」，老舊（並有漏洞）的罐子或在下面的土塊等也不知道：「水在我裡面，或（水）滋潤著我們」；同樣地，血不知道：「我在肝臟的下方，並滋潤腎臟、心臟等」，肝臟的下方處或腎臟、心臟等也不知道：「血在我這裡，或（血）滋潤著我們。」（應當）對這些法存有的觀念和省察（它們）是……、非個人。「從界限」：確定以血及血的（邊際）部分為界限，這是同分的界限；不同分的界限則與髮相似。如此為從顏色等來確定血。

（25.）（汗-sedo）──其次是在身體的汗。「從顏色」：確定如澄清芝蔴油的顏色。「從形狀」：為（汗所在）處所的形狀。「從方位」：（確定汗）在（上下）二方。「從處所」：汗沒有固定的處所，汗可能像血一樣常在。當由於火的熱力、太陽的熱力、氣候的變化等(pg. 051)在身體發熱時，就從一切的髮與毛孔流出（汗）來，猶如一束從水裡拔起來沒有切平的蓮鬚根及白睡蓮的莖相似（滴下水來），因此那些（汗）「從形狀」的確定，可以由髮與毛的孔張開【64】（而得了知）。再者，先前的導師們說：「把持汗的禪修者，可在充滿於髮與毛孔張開時，對汗作意。」此中，就如從張開的蓮鬚根及白睡蓮莖流出來的水不知道：「我從張開的蓮鬚根及白睡蓮莖流出來」，張開的蓮鬚根及白睡蓮的莖也不知道：「我們流出水來」；同樣地，汗不知道：「我從張開的髮孔與毛孔流出來」，張開的髮孔與毛孔也不知道：「我們流出水來。」（應當）對這些法存有的觀念和省察（它們）是……、非個人。「從界限」：確定以汗及汗的（邊際）部分為界限，這是同分的界限；不同分的界限則與髮相似。如此為從顏色等來確定汗。

（26.）（脂肪-medo）──其次是在身體的皮與肉之間的脂肪。「從顏色」：確定如裂開的薑黃顏色。「從形狀」：為（脂肪所在）處所的形狀。先就具福者的肥大身體而言，遍滿了皮與肉之間，如以薑黃染成的督枯拉（dukåla）布片的形狀；瘦者的身體則附著在他的小腿肉、大腿肉、脊椎附近的背肉、胃周圍的肉，如以薑黃染成的督枯拉（dukåla）布的破片形。「從方位」：（確定脂肪）在（上下）二方。「從處所」：遍滿在肥大者的全身；附著於瘦者的小腿肉等處。雖然稱為油脂，但由於非常的厭惡，所以（人們）既不拿（脂肪）來當塗頭的油，不用來當食用油，也不用來點燈。此中，就如附著在肉堆以薑黃染成的督枯拉（dukåla）破布片不知道：「我附著在肉堆上」，肉堆也不知道：「以薑黃染成的督枯拉破布片依附著我」；同樣地，脂肪不知道：「我附著在全身或小腿等肉上」，全身或小腿等肉也不知道：「脂肪依附著我。」（應當）對這些法存有的觀念和省察（它們）是……、非個人。「從界限」：確定脂肪下面以肉，上面以皮膚，橫面以脂肪的（邊際）部分(pg. 052)為界限，這是同分的界限；【65】不同分的界限則與髮相似。如此為從顏色等來確定脂肪。

（27.）（淚-assu）──其次是在身體中的淚。「從顏色」：確定為澄清芝蔴油的顏色。「從形狀」：為（淚所在）處所的形狀。「從方位」：（確定淚）在上方。「從處所」：在諸眼窩中。然而這（淚）並不像膽汁在膽囊中那樣常積集在眼窩中，當有情心生歡喜而大笑之時，或生憂傷而哭泣之時，或吃了特殊的食物之時，或者當因煙、灰塵等侵入眼睛之時，則與喜、悲或特殊的食物等所引起的淚則盈滿眼眶並流出眼窩外。先前的導師們解釋：「再者，把持淚的禪修者應當作意充滿在眼窩的淚。」此中，就如在已切除頂部未成熟棕櫚果核腔裡的水不知道：「我在已切除頂部未成熟的棕櫚果核腔裡」，已切除頂部未成熟的棕櫚果核腔也不知道：「水在我們這裡」；同樣地，淚不知道：「我在眼窩裡」，諸窩也不知道：「淚在我們這裡。」（應當）對這些法存有的觀念和省察（它們）是……、非個人。「從界限」：確定以淚及淚的（邊際）部分為界限，這是同分的界限；不同分的界限則與髮相似。如此為從顏色等來確定淚。

（28.）（膏-vasà）──其次是在身體中稱為溶解油脂的膏。「從顏色」：確定如散布在粥上面的油色。「從形狀」：為（膏所在）處所的形狀。「從方位」：（確定膏）在（上下）二方。「從處所」：在手掌、手背、腳掌、腳背、鼻孔、額頭與肩上。然而膏在這些地方並不是經常都是溶解的，當火熱、太陽熱、氣候的變化，或（體內地、水、火、風四）界的變化之時，在那些（掌等）部位也生出熱來，這時就在那裡流出溶解的（膏）來，猶如（沐浴過的）浴缸裡澄清水面上的薄膜（即上面浮上一層油脂的薄膜）一般。此中(pg. 053)，就如覆蓋在浴缸【66】水上的薄膜不知道：「我覆蓋在浴缸的水上」，浴缸的水也不知道：「薄膜覆蓋在我們上面」；同樣地，膏不知道：「我覆蓋在手掌等上」，手掌等也不知道：「膏覆蓋在我們上面。」（應當）對這些法存有的觀念和省察（它們）是……、非個人。「從界限」：確定以膏及膏的（邊際）部分為界限，這是同分的界限；不同分的界限則與髮相似。如此為從顏色等來確定膏。

（29.）（唾-kheëo）──其次是在身體口裡面的唾液。「從顏色」：確定是白（色）的，如泡沫的顏色。「從形狀」：為（唾液所在）處所的形狀；有人說：如大海的泡沫形狀。「從方位」：（確定唾液）在上方。「從處所」：從兩頰側邊向下流到舌頭上。然而這（唾液）並不是經常都積聚在（舌上）那裡的；當有情看見或憶想某種食物，或把任何熱、苦、辣、鹹、酸（味的食物）放進嘴裡，或者心臟虛弱及對某種物品產生厭惡時，則生出唾液並從兩頰側邊向下流在舌頭上。在舌尖的唾液是稀薄的，在舌根的（唾液）是濃的，而且當把磨了的米、飯或其他某種硬食〔副食品〕放到口裡時，（唾液）不斷地流出來滋潤（食物），猶如在河的沙堤所挖的窪坑（不斷地滲出）水來。此中，就如積在河的沙堤所挖窪坑表面的水不知道：「我積在窪坑的表面」，窪坑的表面也不知道：「水停在我這裡」；同樣地，唾液不知道：「我從兩頰側邊向下流到舌頭上」，舌頭的表面也不知道：「唾液從兩頰側邊向下流到我上面。」（應當）對這些法存有的觀念和省察（它們）是……、非個人。「從界限」：確定以唾液及唾液的（邊際）部分為界限，這是同分的界限；不同分的界限則與髮相似。如此為從顏色等來確定唾液。
【67】
（30.）（涕-siïghàõikà）──其次(pg. 054)是在身體的鼻涕。「從顏色」：確定是白（色）的，如嫩的棕櫚果仁的顏色。「從形狀」：為（鼻涕所在）處所的形狀；有人說：如把蒸過的嫩筍〔vettaïkura,嫩籐；籐芽〕不斷地放入鼻腔的形狀。「從方位」：（確定鼻涕）在上方。「從處所」：充滿在鼻腔裡面。然而（鼻涕）也不是經常都積聚在（鼻腔）那裡的。譬如有男子用荷葉包凝乳，假如他在下面用刺刺穿一個小孔，凝乳的澄液則從小孔流出來；同樣地，當有情哭泣，或因不適宜的飲食，或者因氣候變化而內界發生動亂〔四大不調〕之時，則頭中的腦髓變成像腐敗的痰狀物，流下經過口蓋上部的開孔，流入並充滿鼻腔。此中，就如放在牡蠣裡的腐敗凝乳不知道：「我在牡蠣裡」，牡蠣也不知道：「腐敗的凝乳在我裡面」；同樣地，鼻涕不知道：「我在鼻腔裡」，鼻腔也不知道：「鼻涕在我們裡面。」（應當）對這些法存有的觀念和省察（它們）是……、非個人。「從界限」：確定以鼻涕及鼻涕的（邊際）部分為界限，這是同分的界限；不同分的界限則與髮相似。如此為從顏色等來確定鼻涕。

（31.）（關節滑液-lasikà）──其次是在身體裡面的關節滑液，它是在身體關節裡面的黏滑污穢物。「從顏色」：確定如咖尼咖拉（kaõikàra）樹脂的顏色。「從形狀」：為（關節滑液所在）處所的形狀。「從方位」：（確定關節滑液）在（上下）二方。「從處所」：在一百八十個關節裡面，執行滑潤關節的作用。凡（關節滑液）少者，則在站起來、坐下、前進、後退、彎曲、屈身或伸直之時，他的骨頭就會發出「咖塔咖塔（kañakaña）」的聲音，猶如彈指聲，【68】即使才走了一由旬或二由旬的路，也會因為風界的擾動而肢體疼痛；然而，凡（關節滑液）多者，則在站起來、坐下等之時，他的骨頭不會發出「咖塔咖塔」的聲音，雖然走了長遠的路，也不會因為風界的擾動而肢體感到疼痛。此中(pg. 055)，就如滑潤油不知道：「我在滑潤車軸」，車軸也不知道：「油在滑潤我」；同樣地，關節滑液不知道：「我在滑潤一百八十個關節」，一百八十個關節也不知道：「關節滑液在滑潤我們。」（應當）對這些法存有的觀念和省察（它們）是……、非個人。「從界限」：確定以關節滑液及關節滑液的（邊際）部分為界限，這是同分的界限；不同分的界限則與髮相似。如此為從顏色等來確定關節滑液。

（32.）（尿-muttaü）──其次是在身體裡面的尿。「從顏色」：確定如鹼性豆汁的顏色。「從形狀」：如裝滿在倒置水甕裡面的水形。「從方位」：（確定尿）在下方。「從處所」：在膀胱的裡面。所謂「膀胱」是指膀胱袋。譬如把倒置的藏甕（peëàghaña,多孔的甕）放入污水池中，雖然污水進入（甕中），但卻無法了知（甕水）所入之道；同樣的，從身體進入（膀胱裡）的尿也無法了知它的所入之道，但放出來之道則是明白的，當（膀胱中）的尿滿了時，有情便想著：「我要小便」，而忙於（小便了）。此中，就如放在污水池中倒置的藏甕（peëàghaña,多孔的甕）裡面的污水不知道：「我在倒置的藏甕〔多孔的甕〕中」，倒置的藏甕〔多孔的甕〕也不知道：「污水在我裡面」；同樣地，尿不知道：「我在膀胱裡」，膀胱也不知道：「尿在我裡面。」（應當）對這些法存有的觀念和省察（它們）是……、非個人。「從界限」：確定以膀胱裡面以及尿的（邊際）部分為界限，這【69】是同分的界限；不同分的界限則與髮相似。如此為從顏色等來確定尿。

如此為從顏色等來確定這三十二行相。
當他如此從顏色等來確定這三十二行相時，由於所致力於修習的髮等熟練了，所以各部分的狀態得以顯現。從那時開始，猶如明眼的男子觀看用一條線貫穿的三十二種顏色的花所結成的花鬘，得以不前不後〔同時〕清楚地（看到）一切花一般；同樣地，當（禪修者）以念觀察這個身體(pg. 056)：「在此身體有髮」時，則一切諸法不前不後〔同時〕地顯現；當在諸髮轉向時，就能以念（從髮）運行到尿，就如用細棒梳（髮）
時似的。從那時開始，就對遊走的人類、動物等捨棄了有情的行相，只是現起一堆（三十二）部分的積聚而已；而且當（看見）他們在吞下飲食時，只現起如投（食物）在（三十二）部分的積聚之中一般。
（或許有人會問：）「接著他應當做什麼呢？」回答說：只應當對該相習行、修習、多作（修習）、確定已善確定的。然而他如何對該相習行、修習、多作（修習）、確定已善確定的呢？即他對髮等以各部分的狀態使現起相，即是以（正）念固定、親近、前往，使受正念之胎為「習行」。增長在那裡所獲得的，或（增長）正念，稱為「修習」。「多作（修習）」是指一再地觸擊念相應的尋伺。「確定已善確定的」即是對於已經善確定的，以念確定、使理解、使固定，不要讓它再消失。
或者以【70】在先前所說的：「（1.）依順序，（2.）不要太快，（3.）不要太慢，（4.）去除散亂，（5.）超越概念（6.）放開順序，（7.）安止，（8.）─（10.）三經典」如此的十種作意善巧。此中，當知以次第而作意為習行；以不過急及以不過緩而作意為修習；以除去散亂而作意為多作（修習）；以超越假名等而作意為確定已善確定的。
（1.）在此，（或許有人會問）說：「然而如何依順序等來作意這些法呢？」（回答）說：當作意了髮之後，接著即作意毛而不是（作意）爪；同樣地，當作意了毛之後，接著即作意爪而不是（作意）齒；在（其餘的）一切處也是如此方式。為什麼呢？當在以跳越〔跳一個〕而作意時，則猶如無技巧的男子在爬三十二級的階梯一般，以跳級而爬，不但身體疲勞並從階梯上(pg. 057)掉下來，而且無法達成其攀登；同樣地，他（在三十二身分以跳級而作意者，）不但無法證得由修習成就所應得的安穩〔酥息〕，只是心疲勞並從修習三十二行相上掉下來，而且無法達成其修習。
（2.）再者，依順序而作意者也應當以「不太快」來作意「髮、毛」（等）。譬如有男子在前往旅行時，（由於作意太快）而無法觀察平坦、不平、樹木、高處、低處、叉路等路相，因此無法善巧其旅途〔道〕，而且即使到達旅途的終點（也不知道）；同樣地，當作意太快時，由於無法觀察顏色、形狀等三十二行相的相，因此無法善巧三十二行相，而且即使到達業處的終點（也不知道）。

（3.）再者，就如不太快，同樣的也「不太慢」來作意。譬如有男子在前往旅行時，（由於作意太慢）而被途中的樹木、山、池溏等所耽擱，不但無法到達想要前往的地方，而且只會在途中遭遇獅子、老虎等不幸與災難；同樣地，當作意太慢時，不但無法獲得修習三十二行相的成就【71】，而且只會遭遇欲尋等不幸與災難，成為破壞修習的障礙。
（4.）再者，以不要太慢而作意者也應當以「去除散亂」來作意。以去除散亂是指當在作意時，不要讓心散亂在建築等其他（所緣）。當心散亂在外面的（各種所緣）時，則對髮等（所觀照）的心即沒有定而（落入）尋〔心散亂〕，不但無法獲得修習的成就，而且只會在當中遭遇不幸與災難，猶如菩薩的朋友們在前往塔咖希臘（Takkasilà）
一般。當心不散亂時，則對髮等（所觀照）的心即有定的尋，則能獲得修習的成就，猶如菩薩成功地抵達塔咖希臘國。當他如此以斷除散亂而作意時，由於增上行與勝解，則那些法就會從不淨、顏色或從空現起〔顯現〕。
（5.）接著以超越概念來作意那些法。「以超越概念」是指超越、捨去了「髮、毛」如此等通俗的名稱，只是依所現起的作意為不淨等。是如何呢？(pg. 058)譬如人們前往並住在森林，由於對地形方位還不熟悉，為了知道（已經發現有）水的地方，就以折斷樹枝等來作標記，依照該（標記）而前往並使〔受〕用水；當他們已經熟悉了地形方位時，即可捨去、不作意該標記，而直接前往有水的地方，來使〔受〕用水；同樣地，首先以髮、毛等該通俗的名稱來作意那些法，當對那些法現起了不淨等的其中一種時，則可超越、捨去了該通俗的名稱，而只從不淨等來作意。
在此（可能會有人問）說：「然而這些法如何從不淨等現起呢？如何從顏色（現起）呢？如何從空（現起）呢？再者，如何作意這些為不淨呢？如何（作意）為顏色呢？如何（作意）為空呢？
（可回答如下：）髮有依顏色、依形狀、依氣味、依所依、依處所五種而現起為不淨，是以這五法而作意為不淨，即是：髮依顏色的【72】不淨是極為厭惡、討厭的，當人們在白天看見頭髮顏色的纖維或線掉在飲食上時，由於頭髮之想，即使喜歡的飲食也會把（它們）倒掉或感到厭惡。依形狀也是不淨的，（當人們）在晚上觸到頭髮形狀的纖維或線掉在飲食上時，由於頭髮之想，即使喜歡的飲食也會把（它們）倒掉或感到厭惡。依氣味也是不淨的，當沒有使用塗油、花、煙等，頭髮的氣味是極厭惡的；若（把頭髮）投入火中，在嗅到頭髮的氣味後，有情會把鼻子閉住，也會把臉移開〔扭曲〕。依所依也是不淨的，由他們所流出的膽汁、痰、膿、血（等）而積集、成長、增長、廣大，猶如在人們流出各種不淨的垃圾堆所生的稻米、（野菜）等（，依不淨處而生、成長）。依處所也是厭惡的，（頭髮所生的處所）是在毛等極厭惡的三 十一污穢堆之上，而且在包覆著人們頭頂的濕皮上，猶如在（人們流出各種不淨的）垃圾堆所生的稻米、（野菜）等（在不淨處生）。在毛等也是同樣的方式。到此為當這些法現起不淨時作意為不淨。
當它們從顏色現起時，這時頭髮則以褐（nãla,青）遍（kasiõa）現起
；同樣的，毛也是（以褐遍現起）；牙齒則是以白遍現起，（其餘的）一切處也是同樣的方式(pg. 059)，只是對這些作意為遍。如此為從顏色現起時作意為顏色。

當它們從空現起時，這時頭髮則以辨識堅厚〔密集〕的差別，或由食素八法聚來現起；毛等也是同樣的（方法）。依所現起的，而作意該（現象）。如此為從空現起時作意為空。
（6.）當如此作意時，也應當以放開順序來作意這些法。「放開順序」即是當他已經現起了不淨等的其中之一時，即放開髮的作意
。譬如水蛭用尾巴攀住一個地方，以期待（心）再用嘴巴攀住另一個地方，當已攀住時，就放開（先前用尾巴所攀住的）；同樣地，在（作意了）頭髮，以期待（心）再作意毛，當已經建立起毛的作【73】意時，即放開髮（的作意）；（其餘的）一切處也是同樣的方式。
（7.）（以安止）當如此以放開順序來作意時，在那些法則現起不淨等其中之一，而且其餘的也都會現起，並且會更清楚的現起。在這些法從不淨現起時，則會更清楚的現起。譬如獵人在有三十二棵棕櫚樹的棕櫚林要（捕捉）獼猴，（獵人使獼猴）一棵樹又一棵樹順次來回不停地跑，直到（獼猴）疲倦，最後停在一棵被堅硬棕櫚葉所包覆的棕櫚心上；同樣地，禪修者在這個有三十二部分的身體要（捕捉）心獼猴，（禪修者使心）一部分又一部分順次不停地跑，當在各種所緣來回地跑時，因沒有希求而感到疲倦；接著依於比較熟練的頭髮等法，或比較適合性行，或者（過去）先前的增上行而住立在近行（定）；接著一再地思慮、思尋了該（禪）相後，依次地生起了初禪；以該（定）為基礎而致力於（修習）觀（vipassanà），（直到）證得聖位。
在這些法從顏色現起時，（則會更清楚的現起）。譬如……獼猴，……；接著依於比較熟練的頭髮等法，或比較適合性行(pg. 060)，或者（過去）先前的增上行而住立在近行（定）；接著一再地思慮、思尋了該（禪）相後，由青遍或黃遍依次地生起五（種）色界禪；以該（定）為基礎而致力於（修習）觀（vipassanà），（直到）證得聖位。
在這些法從空現起時，則他從特相作意；當他從特相作意時，即以四界差別來證得近行禪那；（8.）─（10.）（以三經典）接著當在作意時，他對那些法以三經典的無常、苦、無我來作意【74】，這是觀（vipassanà）的方法，他致力於（修習）這觀（vipassanà），而且依次地修行，（直到）證得聖位。
到此為對所問的：「然而如何依順序等來作意這些法呢？」的回答；以及對所說的「當知是解釋（不淨業處的）修習（方法）」，該義已經闡明了。
（雜論的方法）

現在為了對這三十二行相的解釋能更熟悉、練達，當知這雜論的方法：
從相以及從特相，從界並且由從空，

及從所知的蘊等，確定三十二行相。

此中，「從相」：如此以所說的方式，在這三十二行相有一百六十（種）相，禪修者以這些方法從各部分來把持三十二行相，即是：頭髮的顏色相、形狀相、方位相、處所相，及界限相的五（種）相；在毛等也是同樣的（有五種相）。
「從特相」：在三十二行相有一百二十八（種）特相，禪修者以這些方法從特相來作意三十二行相(pg. 061)，即是：頭髮有堅硬的特相、凝聚的特相、熱性的特相，及推動的特相之四（種）特相；在毛等也是同樣的（有四種特相）。
「從界」：依：「諸比丘，這個男子有六界」所說的，在三十二行相的界則有一百二十八界，禪修者以這些方法從界來把持三十二行相，即是：凡頭髮的堅硬性為地界，凝聚性為水界，遍熟性為火界，支持性為風界而有四界；在毛等也是同樣的（有四界）。
「從空」：在三十二行相有一百二十八空，禪修者以這些方法來對三十二行相觀照空，即是：在頭髮的【75】地界是水界等的空；同樣地，水界等是地界等的空，而有四空；在毛等也是同樣的（有四空）。
「從蘊等」：在三十二行相，當頭髮等包括在蘊等時：「頭髮有多少蘊呢？（頭髮）有多少處呢？（頭髮）有多少界呢？（頭髮）有多少諦呢？（頭髮）有多少念處呢？」當知以如此等方法來判定。
當他如此了知時，身體看似草聚及木片聚。如說：

沒有有情、人、男子，沒有個人可以得，

這個身體只是空，猶如草聚、木片聚。
再者：

心寂静行者，進入空閑處，
正觀照於法，得受超人樂。

如此對所說的超人樂即已離不遠了。接著：
由他正思惟，諸法之生滅，
得喜與愉悦，他知那不死。

如此(pg. 062)為由所說的觀所生的喜與愉悅。在享受該（喜悅）時，親近了聖人不久，即可體證沒有老死──不死的涅槃了。
《小誦經》的註釋──《闡明勝義》

〈三十二行相〉的解釋已結束
IV
問童子文註

Kumàrapa¤havaõõanà
（1.ßEkaü nàma kiüû? ßSabbe sattà àhàraññhitikàû.

2.ßDve nàma kiüû? ßNàma¤ca råpa¤caû.

3.ßTãõi nàma kiüû? ßTisso vedanàû.

4.ßCattàri nàma kiüû? ßCattàri ariyasaccàniû.

5.ßPa¤ca nàma kiüû? ßPa¤cupàdànakkhandhàû.

6.ßCha nàma kiüû? ßCha ajjhattikàni àyatanàniû.

7.ßSatta nàma kiüû? ßSatta bojjhaïgàû.

8.ßAññha nàma kiüû? ßAriyo aññhaïgiko maggoû.

9.ßNava nàma kiüû? ßNava sattàvàsàû.

10.ßDasa nàma kiüû? ßDasahaïgehi samannàgato `arahà'ti vuccatãûti.
一是什麼？一切有情依食而住。

二是什麼？名與色。

三是什麼？三受。
四是什麼？四聖諦。
五是什麼？五取蘊。
六是什麼？六內處。
七是什麼？七覺支。
八是什麼？八聖道支。
九是什麼？九有情居。
十是什麼？由具有十支而稱為「阿羅漢」。）

（開示的緣起）

現在順次來到解釋：「一是什麼」如此等〈問童子文〉的涵義。在說明了（開示）它們的緣起及排在這裡的目的後，我們將解釋其義。
以下是（開示）它們的緣起：世尊有位名為梭巴咖（Sopàka）的大弟子。該尊者只在生年七歲即證得了完全智（的阿羅漢）。世尊想要經由問答來聽許授與（他）具足戒，為了（世尊）自己來問的意趣【76】以見到（他的）回答能力，在問了「一是什麼」如此等問題，而他回答了，並且世尊對該回答（感到）心滿意，該尊者因此受了具足戒。這是（開示）它們的緣起。
（排在這裡的目的）

由於已經闡明由《歸依》以隨念佛、法、僧來修習心，以《學處》來修習戒，並且以《三十二行相》來修習身，現在為了以各種方式來顯示修習慧之門，因此把這些回答排在這裡。或者由於戒是定的足處，而且定是慧的足處，如說：

「住戒有慧人，修習(pg. 063)心與慧。
」
因此當知在顯示了以學處為戒，而且以三十二行相的該行處為定，為了顯示得定心所資助的種種法為慧的種類，因此（把這些回答）排在這裡。這是把它們排在這裡的目的。
（解釋問題）

（解釋「一是什麼」的問題）

（一是什麼？一切有情依食而住。Ekaü nàma kiü? Sabbe sattà àhàraññhitikà.）
現在解釋它們的涵義：世尊（問：）「一是什麼？」由於這一法，當比丘完全地厭離時，即可逐漸地作證苦的盡頭〔苦邊〕；並且由於當這位尊者在厭離時，即逐漸地作證了苦的盡頭〔苦邊〕，因此（世尊）問了關於該法的問題。長老回答：「一切有情依食而住」，乃是以個人（通俗）的開示方式
（而回答的）。而在：「然而，諸比丘，什麼是正念呢？在此，諸比丘，比丘安住於身隨觀身
」，如此等諸經，即是關於如此回答（以通俗開示方式）的例證。
在此，當知由於食物一切有情（得以生存），所以稱為「依食而住」，或者由於該食是那些（有情）所依存的食（素），所以當長老在被問：「一是什麼」時，（他如此）解說。在此世尊對「一」的意趣，既不是在教內所知的，也不是（教外）世間的其他地方所說的「一」；對【77】此，即世尊所說的：「諸比丘，當比丘對一法完全地厭離，完全地離貪，完全地解脫，完全地觀邊際時，在正現觀後，即於現法作證苦的盡頭〔苦邊〕。是哪一法呢？即一切有情依食而住。諸比丘，當比丘對這一法完全地厭離，……作證苦的盡頭〔苦邊〕。（先前）所說的一問、一說示、一回答者，乃是緣此而說的。
」再者，在此的「依食而住」，就如在：「諸比丘，有淨相，當對此食多作不如理作意時，未生起的貪欲即會生起。
」如此等的緣，所以稱為「食」。以如此(pg. 064)的「緣」而取了「食」字，所以把依緣而住稱為「依食而住」。假如在說「依食而住」是關於四食的話，由：「無想有情天是無因
、無食、無觸、無受的
」之語，則「一切（有情）」的詞將是不適宜的了（，所以在此並非指四食）。在此，即使如此說時，由：「什麼法是有緣呢？五蘊，即：色蘊、（受蘊、想蘊、行蘊）、識蘊」之語，只有諸蘊是適合於依緣而住的，而且這句就不適合用在諸有情了。因此不應如此理解。為什麼呢？因為蘊只是成為有情的隱喻〔通俗用法〕而已；蘊實在是成為有情的隱喻〔通俗用法〕。為什麼呢？因為諸蘊是由衍生〔執取〕而得了知的。是什麼呢？猶如村莊是諸房舍的隱喻〔通俗用法〕。由於房舍是由村莊的衍生〔執取〕而得了知的，當村莊的一間、兩間或三間房舍被燒了時，則（說成）：「村莊被燒了」，如此房舍則被隱喻〔通俗用法〕成村莊；同樣地，當知在諸蘊以緣義的這個隱喻〔通俗用法〕為依食【78】而住時，（說）成了：「有情依食而住」。而且從勝義〔究竟義〕而言，當知諸蘊只是在生、在老（、在死）時，以及世尊所說的：「比丘，你是剎那剎那地在生、在老、在死」，顯示諸蘊只是隱喻〔通俗用法〕為諸有情而已。由此當知由「一」的緣而稱為食的，為一切有情依食住，或食為他們所依存的。由於食或依食而住實在是無常性的原因，所以是厭離的原因。再者，由於稱為一切有情，所以當在由見到諸行的無常性而厭離時，即逐漸地作證苦的盡頭〔苦邊〕，證得勝義〔究竟義〕的清淨，如說：

「『一切行無常』，當以慧見時，

得厭離於苦，此是清淨道。
」
而且在此的「一是什麼（ekaü nàma kiü）」有「肯（kiü）」和「奇哈（ki ha）」兩種誦法。當中，錫蘭人誦成「奇哈（ki ha）」，在應當說「肯（kiü）」時，他們說成「奇哈（ki ha）」。有些（加）讀「哈（ha）」的不變詞，而且這也是上座（部）的傳統，然而兩者只是一義，隨其喜樂，即可讀誦。而如在：「被樂所觸或被苦（所觸）（sukhena phuññho atha và dukhena）」，以及：「他領受苦及憂（dukkhaü domanassaü pañisaüvedeti）」，如此等（經文的例子）(pg. 065)，有些地方（誦）成「杜康（dukhaü）」，有些地方則（誦）成「杜康（dukkhaü）」；同樣地，有些地方（誦）成「也康（ekaü）」，有些地方則（誦）成「也康（ekkaü）」，而在此只是誦成：「一是（ekaü nàma）」。
（解釋「二是什麼」的問題）
（二是什麼？名與色。Dve nàma kiü? Nàma¤ca råpa¤ca.）
如此大師對此問答（感到）心滿意，再以前面的方式更問：「二是什麼」的問題。在說出「二」後，長老以法（──勝義諦）的開示方式
來回答：「名與色」。此中，由於傾向並面對所緣，而且由於心傾向因的一切【79】非色，所以稱為「名（nàmaü）」；然而只是以厭離因的有漏法為這裡的意趣。
以變壞義的四大種及其所造而轉起的一切色，稱為「色（råpaü）」，該（所有）一切（色法）都是這裡的意趣。只有所說的：「二是指名與色」，才是這裡的意趣，而非其餘的二，如說：「諸比丘，當比丘對二法完全地厭離，……作證苦的盡頭〔苦邊〕。是哪二（法）呢？即名與色。諸比丘，當比丘對這二法完全地厭離，……作證苦的盡頭〔苦邊〕。（先前）所說的二問、二說示、二回答者，乃是緣此而說的。
」再者，當知由於只見到名色而捨斷我見，當在（修）無我隨觀的（解脫）門而厭離時，即逐漸地作證苦的盡頭〔苦邊〕，證得勝義〔究竟義〕的清淨，如說：

「『一切行無我』，當以慧見時，

得厭離於苦，此是清淨道。
」
（解釋「三是什麼」的問題）
（三是什麼？三受。Tãõi nàma kiü? Tisso vedanà.）
現在大師對此問答（感到）心滿意，再以前面的方式更問：「三是什麼」的問題。在說出「三」後，長老在見到所應答義的數詞適宜之（陰陽詞）性時，回答：「三受」。或者當知這裡他所說的意思乃是顯示：「當世尊在說『三受』時，我理解(pg. 066)即是所說的『三』是此義。」由無礙解的種類，實在有各種（法）門的開示，得以達到優雅的開示。然而有人說：這個「三」是多餘出來的字（但這種主張並不正確）。只有前面的方式才是這裡所說的「三受」，而非其餘的三，如說：「諸比丘，當比丘對三法完全地厭離，……作證苦的盡頭〔苦邊〕。是哪三（法）呢？即三受。諸比丘，當比丘對這三法完全地厭離，……作證苦的盡頭〔苦邊〕。（先前）所說的三問、三說示、三回答者，乃是【80】緣此而說的。
」並且在此是依照經典所說的：「我說：『凡所感受的，一切都是苦』
」；或者：

「見樂作苦想，見苦如箭刺，

見不苦不樂，觀照為無常。
」

當知如此依三受的苦苦、變易苦及行苦，由見到苦性而捨斷樂想。當在（修）苦隨觀的（解脫）門而厭離時，即逐漸地作證苦的盡頭〔苦邊〕，證得勝義〔究竟義〕的清淨，如說：

「『一切行是苦』，當以慧見時，

得厭離於苦，此是清淨道。
」
（解釋「四是什麼」的問題）
（四是什麼？四聖諦。Cattàri nàma kiü? Cattàri ariyasaccàni.）
如此大師對此問答（感到）心滿意，再以前面的方式更問：「四是什麼」的問題。在此，回答這個問題有些地方是類似於前面（所說）方式四食的目的，如說：「諸比丘(pg. 067)，當比丘對四法完全地厭離，……作證苦的盡頭〔苦邊〕。是哪四（法）呢？即四食。諸比丘，當比丘對這四法完全地厭離，……作證苦的盡頭〔苦邊〕。（先前）所說的四問、四說示、四回答者，乃是緣此而說的。
」有些處則是指四念處，在已善修心後，即逐漸地作證苦的盡頭〔苦邊〕，如咖將嘎拉（Kajaïgalà）比丘尼所說的：「諸賢友，當比丘對四法已完全地善修習心，完全地觀邊際，在正現觀後，即於現法【81】作證苦的盡頭〔苦邊〕。是哪四（法）呢？即四念處。諸賢友，當比丘對這四法已完全地善修習心，……作證苦的盡頭〔苦邊〕。世尊所說的四問、四說示、四回答者，乃是緣此而說的。
」然而這裡的「四」，無論由四聖諦的意趣從隨覺與通達來斷除有〔生命體〕的渴愛，或者由於只是回答的方式來回答，在說出「四」後，長老回答：「四聖諦」。
此中，「四（cattàri）」──為數目的區分。
「聖諦（ariyasaccàni）」──即諸聖的諦；即是非不實、非欺瞞的涵義，如說：「諸比丘，這四聖諦真實、非不實、非其他方式，因此稱為『聖諦』。
」或者由於應受含有天的世間恭敬，而稱為「應當信賴」；或者由於稱為應當精勤處的行動入門（aye iriyanato），或在非行動的非入門（anaye na iriyanato）；或由於使致力於三十七菩提分的聖法；（或者）由於被稱聖者的佛陀、辟支佛及佛陀的弟子們所通達，因此稱為「聖諦」，如說：「諸比丘(pg. 068)，有這四聖諦。（即苦聖諦、苦集聖諦、苦滅聖諦、導至苦滅的道聖諦）……。諸比丘，有這四聖諦。由於被諸聖者所通達，因此稱為『聖諦』。」再者，由於是聖
世尊的諦故為聖諦，如說：「諸比丘，在含有天的世間……及人（的世間中），如來是聖者。因此稱為「聖諦」。
」或者由此現自覺性而成就聖位，故為聖諦，如說：「諸比丘，由於如來已經如實現自覺了這四聖諦，所以稱為阿羅漢、正自覺者。
」這是它們的字義。由於隨覺與通達聖諦而斷除有〔生命體〕【82】的渴愛，如說：「諸比丘，當隨覺、通達了這苦聖諦，（隨覺、通達了這苦集聖諦，隨覺、通達了這苦滅聖諦，）隨覺、通達了這導至苦滅的道聖諦，則斷了有〔生命體〕的渴愛、盡了有〔生命體〕的引導者，現在即沒有再有〔生命體〕。
」
（解釋「五是什麼」的問題）
（五是什麼？五取蘊。Pa¤ca nàma kiü? Pa¤cupàdànakkhandhà.）
大師對此問答（感到）心滿意，再以前面的方式更問：「五是什麼」的問題。在說出「五」後，長老回答：「五取蘊」。此中，「五（pa¤ca）」──為數目的區分。
使生取著〔執取〕或生取著〔執取〕者的蘊為「取蘊（upàdànakkhandhà）」；即凡任何有漏、取著的色、受、想、行、識為其同義詞。而且在此只是先前所說方式的「五取蘊」，而不是其他的五，如說：「諸比丘，當比丘對五法完全地厭離，……作證苦的盡頭〔苦邊〕。是哪五（法）呢？即五取蘊。諸比丘，當比丘對這五法完全地厭離，……作證苦的盡頭〔苦邊〕。（先前）所說的五問、五說示(pg. 069)、五回答者，乃是緣此而說的。
」而且在此當他思惟五蘊的生滅而獲得了不死的觀〔毘婆舍那〕時，即逐漸地作證不死的涅槃，如說：

「由他正思惟，諸法之生滅，
得喜與愉悅，他知那不死。
」
（解釋「六是什麼」的問題）
（六是什麼？六內處。Cha nàma kiü? Cha ajjhattikàni àyatanàni.）
如此大師對此問答（感到）心滿意，再以前面的方式更問：「六是什麼」的問題。在說出「六」後，長老回答：「六內處」。此中，「六（cha）」──為數目的區分。
由於必須與自己有關，或者關於自己而轉起，所以為「內（ajjhattika）」。
由於是入處，或由於是來入的起源，或者由於引導而延長輪迴【83】之苦，所以為「處（àyatana）」；此即是眼、耳、鼻、舌、身、意的同義詞。而且在此只是先前所說方式的「六內處」，而不是其他的六，如說：「諸比丘，當比丘對六法完全地厭離，……作證苦的盡頭〔苦邊〕。是哪六（法）呢？即六內處。諸比丘，當比丘對這六法完全地厭離，……作證苦的盡頭〔苦邊〕。（先前）所說的六問、六說示、六回答者，乃是緣此而說的。
」而且六內處由：「諸比丘，『空村』即是這六內處的同義詞
」之語是空的；由於猶如泡沫、海市蜃樓等一般不久住，所以是虛幻的；而且當在觀虛幻不實而厭離時，即逐漸地作證苦的盡頭〔苦邊〕，脫離死王的視域，如說：

「視如(pg. 070)水上泡沫，視如海市蜃樓，
當觀世間如此，死王即看不見。
」
（解釋「七是什麼」的問題）
（七是什麼？七覺支。Satta nàma kiü? Satta bojjhaïgà.）
大師對此問答（感到）心滿意，更問：「七是什麼」的問題。即使在大問答
所說的是七識住，然而為了顯示當比丘對諸法善修習心後，即作證苦的盡頭〔苦邊〕，所以長老回答：「七覺支」。而且此義也是世尊所讚同的，如說：「居士們，咖將嘎拉（Kajaïgalà）比丘尼是賢智者；居士們，咖將嘎拉比丘尼是的大慧者。居士們，假如你們來到我這裡詢問此義，我也將如咖將【84】嘎拉比丘尼所回答的那樣回答你們。
」她是如此回答的：「諸賢友，當比丘對七法已完全地善修習心，……，即於現法作證苦的盡頭〔苦邊〕。是哪七（法）呢？即七覺支。諸賢友，當比丘對這七法已完全地善修習心，……作證苦的盡頭〔苦邊〕。世尊所說的七問、七說示、七回答者，乃是緣此而說的。
」當知此義是世尊所讚同的。
此中，「七（satta）」──為排除不足或太多的數目區分。
「覺支（bojjhaïga）」──為念（、擇法、精進、喜、輕安、定及捨）等諸法的同義詞。
以下是字義（的解釋）：當在世間、出世間道生起的剎那，由於對退縮、掉舉、停滯、掙扎，以及沉溺於（感官）欲樂及自我折磨（的苦行），並持有斷見及常見（等）各種禍害所敵對而稱為念、擇法、精進、喜、輕安、定及捨的法和合了，由於該聖弟子覺悟了，所以為覺〔菩提〕；即是他從煩惱的相續睡眠醒來了，或通達了四聖諦，或者只是作證涅槃而說的。如說：「在修習了七覺支後，現自覺了無上正(pg. 071)自覺。
」或者聖弟子對依所說種類的法和合覺悟了，所以為覺〔菩提〕。就如諸禪支、諸道支一般，如此這稱為法和合的覺〔菩提〕之支分，為覺支〔菩提分〕；或者如軍隊的支、車子支〔要素〕等一般，在獲得了通俗用法的「覺〔菩提〕」之聖弟子的支分，為覺支〔菩提分〕。再者，對覺支的覺支涵義當知以：「『（所謂）覺支』，覺支是什麼涵義呢？『導致菩提』為覺支；『覺悟』為覺支；『隨覺』為覺支；『覺醒』為覺支（；『自覺』為覺支）。
」如此在《無礙解（道）》所說的方式。當如此修習、多作（修習）七覺支時，不久即可獲得一向厭離等德，即稱為「在現法作證苦的盡頭〔苦邊〕」【85】，此即世尊所說的：「諸比丘，修習、多作（修習）這七覺支者，則導致一向厭離、離貪、滅、寂止、通智、自覺、涅槃。
」
（解釋「八是什麼」的問題）
（八是什麼？八聖道支。Aññha nàma kiü? Ariyo aññhaïgiko maggo.）
如此大師對此問答（感到）心滿意，更問：「八是什麼」的問題。即使在大問答所說的是八世間法，然而為了顯示當比丘對諸法善修習心後即作證苦的盡頭〔苦邊〕；而且在「諸聖的八道支」，由於所謂的道，只有八支，沒有其他的八支道，所以為了達到優雅的開示，長老回答：「八聖道支」。而且此義也是世尊所讚同的，如說：「居士們，咖將嘎拉（Kajaïgalà）比丘尼是賢智者，……，我也將如咖將嘎拉比丘尼所回答的那樣回答你們。
」她(pg. 072)是如此回答的：「諸賢友，當比丘對八法已完全地善修習心，……（，即於現法作證苦的盡頭〔苦邊〕。是哪八﹙法﹚呢？即八聖道支。諸賢友，當比丘對這八法已完全地善修習心，……）作證苦的盡頭〔苦邊〕。世尊所說的八問、八說示、八回答者，乃是緣此而說的。
」當知此義及開示方式是世尊所讚同的。
此中，「聖（ariya）」──是諸希求涅槃者所可信賴的；再者，當知由於轉起使與煩惱隔離，由於是聖性的原因〔使成為聖性〕，以及由於獲得聖果，所以為聖。
由於有八支，所以是「八支（aññhaïgika）」。而且當知如四支軍、五支樂器一般，從支的簡別，單單只是支而沒有自性可得。
由於追求涅槃，或自己追求，或者前往殺死諸煩惱，所以為「道（magga）」。當比丘修習如此分為八的八支道時，【86】即破除無明，生起明，作證涅槃，即稱為「在現法作證苦的盡頭〔苦邊〕」，此即（世尊）所說的：「諸比丘，譬如稻穗或麥穗朝向正，當用手或腳打踏時，手腳破而流出血者，這是有可能的。為什麼呢？諸比丘，由於穗朝向正的緣故；同樣地，諸比丘，當該比丘的善行朝向正，見朝向正而修習道，將破無明、生起明，將作證涅槃者，這是有可能的。
」
（解釋「九是什麼」的問題）
（九是什麼？九有情居。Nava nàma kiü? Nava sattàvàsà.）
大師對此問答（感到）心滿意，更問：「九是什麼」的問題。在說出「九」後，長老回答：「九有情居」。此中，「九（nava）」──為數目的區分。「有情（sattà）」──即對執取於結縛命根的諸蘊(pg. 073)所施設的生物，或者（只是生物的）施設。「居（àvàsà）」──即住在這裡為居。諸有情的居住為有情居。這是開示的方式〔道〕，然而在義理上，則為九種有情的同義詞，如說：「諸賢友，有諸有情有種種身及種種想，即是：人類、一些諸天，以及一些墮苦界者，這是第一有情居。諸賢友，有諸有情有種種身及一種想，即是：梵眾天的最初生者，這是第二有情居。諸賢友，有諸有情有一種身及種種想，即是：光音天，這是第三有情居。諸賢友，有諸有情有一種身及一種想，即是：遍淨天，這是第四有情居。諸賢友，有諸有情沒有想也沒有感受，即是：無想有情天，這是第五有情居。諸賢友，有諸有情超越一切色想，……得（生）為空【87】無邊處（的有情），這是第六有情居。諸賢友，有諸有情……得（生）為識無邊處（的有情），這是第七有情居。諸賢友，有諸有情……得（生）為無所有處（的有情），這是第八有情居。諸賢友，有諸有情……得（生）為非想非非想處（的有情），這是第九有情居。
」只有前面的方式才是這裡所說的「九有情居」，而非其餘的九。如說：「諸比丘，當比丘對九法完全地厭離，……作證苦的盡頭〔苦邊〕。是哪九（法）呢？即九有情居。諸比丘，當比丘對這九法完全地厭離，……作證苦的盡頭〔苦邊〕。（先前）所說的九問、九說示、九回答者，乃是緣此而說的。
」而且(pg. 074)在此由：「應遍知九法。是哪九（法）呢？九有情居
」之語，當經由知遍知而對九有情居厭離時，由於只見到純粹諸行聚，而捨棄了（視）為常、淨、樂性之見；由於度遍知由無常隨觀而離貪，由苦隨觀而解脫，由無我隨觀而見到完全的邊際〔盡頭〕；由於斷遍知在現觀正性後，即在現法作證苦的盡頭〔苦邊〕。這即是所說的：「諸比丘，當比丘對九法完全地厭離，……作證苦的盡頭〔苦邊〕。是哪九（法）呢？即九有情居。
」
（解釋「十是什麼」的問題）
（十是什麼？由具有十支而稱為「阿羅漢」。Dasa nàma kiü? Dasahaïgehi samannàgato `arahà'ti vuccati.）
如此大師對此問答（感到）心滿意，更問：「十是什麼」的問題。在此，回答這個問題，在其他地方則說為十不善業道，如說：「諸比丘，當比丘對十法完全地厭離，……作證苦的盡頭〔苦邊〕。是哪十（法）呢？即十不善業道。諸比丘，當比丘對這十法完全地厭離，【88】……作證苦的盡頭〔苦邊〕。（先前）所說的十問、十說示、十回答者，乃是緣此而說的。
」在此，無論由於這位尊者想要回答自己所未引用的完全智，或者只是由此方式的回答而成為善回答，所以顯示由於具有十支而稱為「阿羅漢」。長老回答：「由具有十支而稱為『阿羅漢』」，乃是以個人〔通俗〕的開示方式（而回答的）。在此當知在問了：「十是什麼？」長老以由具有十支而稱為「阿羅漢」來解說十支，而且該十當知即在：「『尊者，所謂無學、無學。尊者，什麼樣的比丘（稱）為無學呢？』『在此，諸比丘，當比丘具有無學(pg. 075)正見，具有無學正思惟，具有無學正語，具有無學正業，具有無學正命，具有無學正精進，具有無學正念，具有無學正定，具有無學正智，具有無學正解脫。諸比丘，如此的比丘（即稱）為無學。』
」如此等經所說的方式。
《小誦經》的註釋──《闡明勝義》

〈問童子文〉的解釋已結束
V
吉祥經註
Maïgalasuttavaõõanà
（Evaü me sutaü: ekaü samayaü Bhagavà Sàvatthiyaü viharati Jetavane Anàthapiõóikassa àràme. Atha kho a¤¤atarà devatà abhikkantàya rattiyà, abhikkantavaõõà, kevalakappaü Jetavanaü obhàsetvà yena Bhagavà ten'upasaïkami, upasaïkamitvà Bhagavantaü abhivàdetvà ekamantaü aññhàsi. Ekamantaü ñhità kho sà devatà Bhagavantaü gàthàya ajjhabhàsi:

如是我聞：一時，世尊住在沙瓦提城的勝利林給孤獨園。
當時，有位容色殊勝的天人，在深夜照亮了整座勝利林，來到世尊處。來到之後，禮敬世尊，然後站在一邊。站在一邊的那位天人以偈頌對世尊說： 
ßBahå devà manussà ca, maïgalàni acintayuü,

àkaïkhamànà sotthànaü, bråhi maïgalamuttamaü.û

「眾多天與人，思惟諸吉祥，

希望得安樂，請說最吉祥。」
ßAsevanà ca bàlànaü, paõóitàna¤ca sevanà,

påjà ca påjanãyànaü, etaü maïgalamuttamaü.

「不結交愚人，親近諸智者，

禮敬可敬者，這是最吉祥。

ßPatiråpadesavàso ca, pubbe ca katapu¤¤atà,

attasammàpaõãdhi ca, etaü maïgalamuttamaü.û

居住適宜處，往昔曾修福，

自立正志向，這是最吉祥。
ßBàhusacca¤ca sippa¤ca, vinayo ca susikkhito,

subhàsità ca yà vàcà, etaü maïgalamuttamaü.û

多聞與技術，善學於律儀，

所說皆善語，這是最吉祥。
ßMàtàpitu upaññhànaü, puttadàrassa saïgaho,

anàkulà ca kammantà, etaü maïgalamuttamaü. 

奉養父母親，扶養妻與兒，

正當的職業，這是最吉祥。

ßDàna¤ca dhammacariyà ca, ¤àtakàna¤ca saïgaho,

anavajjàni kammàni, etaü maïgalamuttamaü.û

布施與法行，接濟諸親族，

行為無過失，這是最吉祥。

ßârati virati pàpà, majjapànà ca sa¤¤amo,

appamàdo ca dhammesu, etaü maïgalamuttamaü.û

避、離諸惡事，自制不飲酒，

於法不放逸，這是最吉祥。

ßGàravo ca nivàto ca, santuññhi ca kata¤¤utà,

kàlena dhammasavaõaü, etaü maïgalamuttamaü.û

恭敬與謙遜，知足與知恩，

適時聽聞法，這是最吉祥。

ßKhantã ca sovacassatà, samaõàna¤ca dassanaü,

kàlena dhammasàkacchà, etaü maïgalamuttamaü.û

忍辱、易受勸，得見諸沙門，

適時討論法，這是最吉祥。

ßTapo ca brahmacariya¤ca, ariyasaccànadassanaü,

nibbànasacchikiriyà ca, etaü maïgalamuttamaü.û

熱忱與梵行，照見諸聖諦，

體證於涅槃，這是最吉祥。

ßPhuññhassa lokadhammehi, cittaü yassa na kampati,

asokaü virajaü khemaü, etaü maïgalamuttamaü.û 

接觸世間法，心毫不動摇，

無愁、染，安穩，這是最吉祥。

ßEtàdisàni katvàna, sabbatthamaparàjità,

sabbattha sotthiü gacchanti, taütesaü maïgalamuttamanûti.

此等實行後，各處無能勝，

去各處安穩，是其最吉祥。」）

（排在這裡的目的）
現在，接著排在〈問童子文〉之後，順次來到解釋《吉祥經（Maïgalasutta）》的涵義。在說明了排在這裡的目的後，我們將解釋該義。

即使世尊並未把此經的開示排在這裡，由於由〈歸依〉而進入教法，【89】並且顯示由〈學處〉、〈三十二行相〉及〈問童子文〉來區分戒、定、慧，而一切即構成最上的吉祥；而且為了顯示由於希求吉祥者所應從事的，以及依照此經可以了知吉祥的性質，所以排在這裡。這是把這（部經）排在這裡的目的。
（第一次大結集論）
已經(pg. 076)如此排列後，這是為了解釋該義的本母（màtikà）：
「由誰所說、何時、何處（說）？說了這方式後，
我們以各種（方式）來解釋，『如是』等字的涵義。
說了（此經的）緣起〔等起〕，確定了該吉祥後，

我們將解說其吉祥性。」
此中，在到：「由誰所說、何時、何處（說）？說了這方式後」這半首偈，乃是關於：「如是我聞：一時，世尊……以偈頌對世尊說」此語而說的。（由「如是我聞」之語，）這是從聽聞了而說的。由於世尊自成、無師，因此這些話並不是世尊、阿羅漢、正自覺者（所說的）。由此當問：「這些話是誰說的呢？何時及為什麼而說的呢？即（回答）說：由阿難（ânanda）尊者所說的，而且那是在第一次大結集時（說的）。然而在開始時，為了善巧一切經的因緣，應當了知大結集。
從轉法輪開始乃至調伏了善賢（Subhadda）遍行者，世尊完成了佛陀的工作〔佛事〕後，在威沙咖（Visàkha）月滿月日的清晨，在庫希那拉（Kusinàrà）城諸馬拉（Mallànaü）的沙拉（sàla）林，在沙拉雙樹之間，以無餘依涅槃界而般了涅槃。在世間的依怙者──世尊般涅槃集會的七十萬比丘當中，大迦葉（Mahàkassapa）尊者為僧團長老，【90】他想起在世尊般涅槃七天時，年老出家的善賢（Subhadda,蘇跋達）
所說的話：「諸賢友，夠了，請不要憂傷，請不要悲泣！我們已經從該大沙門善解脫了，而且（他時常）困擾著我們：『這是你們所允許的，這是你們所不允許的』。現在我們將可以做想要（做）的，將可以不做不想要（做）的了。
」當他想到：「可能將有惡比丘們會認為：『大師的言教已經過去了』，在他們得到伴黨後，正法可能不久即會消失。而且只要法律還存續著，大師的言教就不會過去，如世尊所說的：『阿(pg. 077)難達，凡我為你們所說的法及所制定的律，在我過去後即是你們的導師。
』我何不結集法與律，如此教法將會長時久住！而且世尊曾對我說：『迦葉，你將披著〔持有〕我所脫下的麻布糞掃衣嗎？
』之後就把衣分享給我著用。而且（世尊世曾說）：『諸比丘，只要我想要，即可離諸欲……初禪具足住；諸比丘，只要迦葉想要，他也可以離諸欲……初禪具足住
』，如此等方式，在分類為九次第住及六神通的上人法，把我和自己放在同等的（地位）與攝益，對此我將有什麼可以回報呢？我何不將世尊譬為轉輪王
，把自己的盔甲及主權授與自己建立家系的兒子，『我將是正法傳統的建立者』，以報答（世尊）曾以不共的幫助來攝益我。」在思考後，即鼓勵比丘們來結集法與律【91】，如說：「當時，大迦葉尊者告訴比丘們：『諸賢友，一時，當我與有五百位比丘的大比丘僧從巴瓦（pàvà）到庫希那拉（Kusinàrà）的道路行走時，……』。
」一切細節（當知）即在〈善賢（Subhadda,蘇跋達）章〉（所說的）。接著（大迦葉尊者）說：「諸賢友，我們應當在非法興盛而正法衰微，非律興盛而律衰微之前，在主張非法者強而主張正法者弱，在主張非律者強而主張律者弱之前結集法與律！
」比丘們(pg. 078)說：「尊者，那麼請長老選取比丘們吧！」長老略過會（誦）持整個大師九分教法教理的數百、數千位凡夫、入流〔預流〕者、一來者、不來〔不還〕者及純觀的漏盡比丘，而選取了會（誦）持一切三藏教理、獲得無礙解、有大威力、大多是世尊的上首（弟子），且具有三明等的四百九十九位漏盡比丘。關於此而說：「當時，大迦葉尊者選取了四百九十九位阿羅漢。
」
為什麼長老使（五百）少了一位呢？為了給阿難長老機會的緣故。無論（阿難）有或沒有參加都無法進行法的結集。由於該尊者還是有學，還有所應做的，因此無法參加；由於除了（阿難尊者）外，沒有人曾在世尊前（完整）學得了十力（的世尊）所開示的契經、應頌等，因此沒有（阿難尊者）參加即無法（進行法的結集）。假如如此的話，即使是有學，對法的結集多所助益，長老也應當選取，然而為什麼不選取呢？為了避開他人批評的緣故。事實上（大迦葉）長老【92】對阿難尊者是極為信賴的，即使他（阿難尊者）的頭上已經長了白髮，還是以童子之詞來教誡（說）：「這個童子怎麼這麼不知量呢！
」然而這位（阿難）尊者是如來叔叔的兒子──堂弟，而且當比丘們認為（大迦葉尊者）像是隨（自己的）欲（願）時，可能會批評：「排除〔擱置〕了那麼多得無礙解的無學比丘，卻選取了得無礙解的有學阿難長老。」為了避免他人的批評而沒有選取，（想說）：「沒有阿難參加即無法進行結集，當比丘們同意時，我將會（選）取的。」當時，比丘們自己為了阿難（尊者）而請求長老，如說：「諸比丘對大迦葉尊者說：『尊者，這位阿難尊者即使是有學，但他不可能由於（貪）欲、瞋恚、愚癡及怖畏而行非趣，而且他在世尊前學得很多法與律，因此，尊者，請長老(pg. 079)選取阿難尊者吧！』當時，大迦葉尊者就選取了阿難尊者。
」如此當比丘們同意時，即選取了阿難尊者，因此共有五百位長老。「當時，長老比丘們（想說）：『我們應當在哪裡結集法與律呢？』當時，長老比丘們（想說）：『王舍城是一個大行處，有眾多住處，假如沒有其他比丘在王舍城入雨安居的話，我們何不住在王舍城度過雨（安居）並結集法與律呢！』
」為什麼他們這麼想呢？（他們想說：）「這是我們確立者〔阿羅漢〕的工作，假如有【93】異議〔異分〕的人進入僧中，可能會造成騷擾。」當時，具壽大迦葉就以白二甘馬〔羯磨〕來宣告。當知那即是在〈（五百）結集犍度〉所說的方法。
當時，已經過了七天如來般涅槃的祭典，以及七天（佛陀）舍利的供養，大迦葉長老思量〔商量〕：「已經過了半個月，現在熱季還剩餘一個半月，已經接近入雨安居了」後（說）：「諸賢友，我們前往王舍城吧！」他帶著一半的比丘僧團從一條道路前往，阿那律（Anuruddha）長老也帶著一半的比丘僧團從（另）一條道路前往，而阿難長老則帶著世尊的衣缽，被比丘僧團所圍繞，想要（先）到沙瓦提〔舍衛〕城後再前往王舍城。在向沙瓦提城出發遊行時，阿難長老所到之處則有大悲泣：「阿難尊者，您怎麼放下大師而來呢？」當長老逐漸地抵達沙瓦提城，有如世尊般涅槃時般的大悲泣。在那裡，阿難尊者對大眾開示了關於無常等法，在進入勝利林後，打開了十力（的佛陀）所住過香室的門，將床椅搬出並拍打，灑掃了香室，把枯萎的花鬘、垃圾丟棄，並把床椅搬回原位，他做了世尊在世時所應做的一切義務。
當時(pg. 080)，（阿難）長老從世尊般涅槃開始，即過多站立與坐著，使得諸界增盛而身體（不適），為了復原，在第二天喝了使下痢的牛奶，並坐在寺院。關於此即（阿難長老）對蘇跋（Subha）學童所派來學童說：「學童，（現在）不是時候，【94】今天我喝了藥，或許明天我們將可以前往。
」在第二天，以勝利咖（Cetaka）長老為隨行沙門而前往（蘇跋學童處），蘇跋學童所問而開示的經，即是《長部》的第十（經），稱為《蘇跋經》。當時，長老（令）修復破了與毀壞的勝利林寺後，在接近入雨安居時，就前往王舍城。同樣地，大迦葉長老與阿那律長老也帶著所有〔一切〕的比丘僧團到達王舍城。 當時，在王舍城有十八座大寺院。該一切（寺院）都被遺棄、倒塌、骯髒。當世尊般涅槃時，所有比丘們帶取各自的衣缽後，即離寺院及住處而去。那裡的長老們為了尊敬世尊的話，以及避免外道的譏嫌，諸外道可能會說：「沙門果德瑪的弟子們只會在大師在（世）時照顧寺院，般涅槃後就遺棄了。」所以他們想（說）：「我們當在第一個月修復破了與毀壞的（寺院）。」那是為了想要避免譏嫌而說的，並且說：「當時，長老比丘們想（說）：『諸賢友，世尊是讚歎修復破了與毀壞的（寺院）的，諸賢友，我們何不在第一個月修復破了與毀壞的（寺院），我們將在中間的〔第二個月〕（那個）月集會來結集法與律。』
」他們在第二天來到國王的門口等著。未生怨（Ajàtasattu,阿闍世）王前來禮敬後，邀請（說）：「尊者們，我可以做什麼？有需要什麼嗎？」長老們告知需要工人來修復十八座大寺院。國王（說）：「善哉，尊者們。」他提供了人員當工人。長老們在第一個月整修了所有的寺院。當時(pg. 081)，他們告訴國王：「大王，寺院已經修復【95】好了，現在我們將要結集法與律了。」（國王回答說）：「善哉，尊者們，請您們安心，願我成為命令之輪，而您們成為法輪！尊者們，請下命令，我可以做什麼呢？」（長老們回答說）：「大王，在結集（法
）時，（需要一座）比丘們的集會處。」（國王回答說）：「尊者們，我在哪裡建造呢？」（長老們回答說）：「大王，在威跋拉（Vebhàra）山麓的七葉窟口是適宜建造的。」（國王回答說）：「善哉，尊者們。」未生怨〔阿闍世〕王令建造一座大會堂，猶如威沙堪馬（Vissakamma）
所化的一般；有善建造的牆壁、柱子及階梯，有各種花鬘作品及蔓藤作品來裝飾；並且有用各種懸垂花環所裝飾成的拱頂，猶如用寶物所裝飾而鑲以寶石的錦鍛一般；而且由供養各種花所裝飾而善完成的鋪過地面來莊嚴，猶如梵天宮一般。在那大會堂為五百位比丘鋪了五百條無價〔很貴重〕允許（比丘們使用）的敷具。長老的座位靠在南方，面向北邊；在會堂的中央，面向東邊鋪了適宜佛世尊座位的法座，並且在那裡放了一支由（象）牙所雕刻的扇子。（接著他）令人告知比丘僧團（說）：「尊者們，我的工作已經完成了。」
比丘們告訴阿難尊者說：「阿難賢友，明天僧團將集會了，而你是有學，有所應做，那個集會你是不適合前往的，請不要放逸吧！」當時，阿難尊者（想說）：「明天將集會了，假如我以有學的身分前往，那是不適宜的。」他（整個）夜晚大多花在（修習）身至念上。當夜晚將過，（接近）清晨之時，他從經行處下來，進入住處，（想說）：「我將躺下」，而身體下傾，當兩腳(pg. 082)離開地面，頭還未（碰）到枕頭，在那之間，【96】以無執取而心從諸漏解脫了。其實，這位（阿難）尊者（發現）經過了（長時間）在外面經行而無法生起殊勝時，他想：「世尊不是曾經告訴我：『阿難，你已經修了福（業），在精勤努力後，你將很快地成為無漏
』嗎？而且諸佛（所說）的話是沒有過失的，然而由於我過度的發勤精進，導致我的心掉舉，因此我應當使精進平衡。」即從經行處下來，站在洗腳處洗腳後，進入住處，坐在床上（想說）：「我將稍微休息一下」，當身體接近床，兩腳離開地面，而頭還沒有到達枕頭，在那之間，以無執取而心從諸漏解脫了。長老並非在四威儀當中（證得）阿羅漢的。因此，當在（問）說：「在此教法中，哪位比丘是在非坐、非臥、非站、非行走時證得阿羅漢的呢？」（當回答）說：「阿難長老」，則是適當的。
當時，長老比丘們在第二天用完餐，收好衣缽後，集合在集法堂。阿難尊者想要讓他們知道自己已經證了阿羅漢，所以並沒有和他們一起前往。比丘們依照（戒臘〔瓦薩〕）長（幼）來到各自的座位坐下，並留下阿難長老的座位。當有人問說：「那是誰的座位呢」時，（有人回答）：「是阿難的（座位）。」（當在問）：「阿難去了哪裡呢？」當時（阿難）長老想：「現在是我前往的時候了。」為了顯示自己的威力，就潛入（大）地，在自己的座位出現
。當該尊者如此坐著時，大迦葉長老告訴比丘們（說）：「諸賢友，我們是先結集法還是（先結集）律呢？」比丘們（回答）說：「大迦葉尊者，所謂律者佛教壽命，律住立時教法則住（vinayo nàma buddhasàsanassa àyu, vinaye ñhite sàsanaü ñhitaü hoti），因此我們首先（應當）結集律。」（大迦葉長老告訴比丘們說）：「結集律應是誰的責任呢？」（比丘們回答說）：「優婆離（Upàli）【97】尊者。」（﹙大迦葉長老告訴比丘們說﹚：「為什麼阿難不能呢？」﹙比丘們回答說﹚：「不能夠的。在依止正自覺者而持律教者，以優婆離尊者為上首，﹙如說﹚：『諸比丘，在我的比丘弟子當中，持律第一者，即是優婆離。』因此，在詢問優婆離長老後，我們﹙當﹚結集律。」
）接著，（大迦葉）長老為了自己問律而自己（白了羯磨）共許；優婆離長老也為了答律而（白了羯磨）共許。（這即是巴利聖典的：「當時，具壽大迦葉對僧團白：『賢友們，請僧團聽我﹙說﹚，假如僧團已到適時，我當問優婆離律。』具壽優婆離(pg. 083)也對僧團白：『尊者們，請僧團聽我﹙說﹚，假如僧團已到適時，我當回答具壽大迦葉所問的律。』如此各自﹙白了羯磨〔甘馬〕﹚共許後，具壽優婆離即從座位起來，衣偏袒一肩〔上衣偏袒右肩〕，禮敬了長老比丘們，坐在法座，拿著﹙象﹚牙所雕刻的扇子。
）（白了羯磨〔甘馬〕）共許後，依次坐在法座。一切當取在《律（藏）註》所說的方法。接著，大迦葉長老從第一他勝（pàràjika）開始，問了優婆離長老所有〔一切〕的律，而優婆離長老也回答了。所有的〔一切〕五百位比丘一起團體合誦 了含有（戒經）序的第一他勝學處。如此其餘的一切當取在《律（藏）註》（所說的方法）。以此方式結集了含〈（比丘及比丘尼的）兩部分別〉、含〈堪塔咖（khandhaka,犍度）〉及〈附隨〉的整部《律藏》，優婆離長老放下（象）牙所雕刻的扇子，從法座下來，禮敬了長（老）比丘們，坐到自己的座位。
在結集了律後，具壽
大迦葉長老（接著）想結集法，就問比丘們：「當在結集法時，結集法應是何人的責任呢？」諸比丘（回答）說：「是阿難長老的責任。」「當時，具壽大迦葉對僧團白：『賢友們，請僧團聽我（說），假如僧團已到適時，我當問阿難法。』當時，具壽阿難也對僧團白：『尊者們，請僧團聽我（說），假如僧團已到適時，我當回答具壽大迦葉所問的法。』
」當時，具壽阿難即從座位起來，衣偏袒一肩，禮敬了長老比丘們，坐在法座，拿著（象）牙所雕刻的扇子。大迦葉長老問了阿難長老法，所問的方式及經即已說的，如說──當時，具壽大迦葉對具壽阿難說：「阿難賢友，《梵網（經）》是在哪裡開示的呢？」（阿難尊者回答）：「尊者，在王舍城與那難達（Nàëandà）之間的安跋拉梯咖（Ambalaññhikà,芒果樹），國王的休息堂。」（大迦葉尊者問說）：「關於誰（而開示的）呢？」【98】（阿難尊者回答）：「（關於）蘇批呀（Suppiya）遊行者及梵授（Brahmadatta）學童。」當時，具壽大迦葉也問了具壽阿難《梵網（經）》的因緣〔序〕，也問了（被開示的）人。（大迦葉尊者問阿難尊者說）：「阿難賢友，《沙門果（經）》是在哪裡開示的呢？」（阿難尊者回答）：「尊者，在王舍城，耆婆（Jãvaka）的芒果林。」（大迦葉尊者問說）：「與誰在一起呢？」（阿難尊者回答）：「與未生 (pg. 084) 怨韋碟希子（Ajàtasattu vedehiputta,阿闍世）一起。」當時，具壽大迦葉也問了具壽阿難《沙門果（經）》的因緣〔序〕，也問了（被開示的）人。以此方式也問了五部（尼柯耶），在每當問了之時，具壽阿難都回答了。這第一次大結集由五百位長老所舉行，即：

「由五百位所舉行，並且由那五百位，
只由長老所執行，因此稱為長老的（結集）。
」
在這第一次大結集進行時，問了所有〔一切〕《長部》以及《中部》等，順次來到了《小部》，當具壽大迦葉在問：「阿難賢友，《吉祥經》是在哪裡開示的呢？」如此話結束時，也問了因緣〔序〕，也問了（被開示的）人。此中，當在問了因緣〔序〕，而（阿難尊者）詳細（解答）了因緣〔序〕後，具壽阿難想說關於什麼而說的，誰聽到的，何時聽到的，誰所說的，何處說的，以及對誰說的，並且 為了顯示：「是如此說的，是由我所聽聞的，在一時聽到的，由世尊所說的，在沙瓦提城〔舍衛城〕說的，以及對天神說的。」而說：「如是我聞：一時，世尊住在沙瓦提城，勝利林給孤獨園。當時，有位容色殊勝的天人，在深夜照亮了整座勝利林，來到世尊處。來到之後，禮敬世尊，然後站在一邊。站在一邊的那位天人以偈頌對世尊說。」如此，【99】當知這（部經）是：「由具壽阿難所說的，而且是在第一次大結集時說的。」

現在，在此當在問：「為什麼而說呢？」（可以回答說：）由於大迦葉長老已經問了這位具壽（阿難）因緣〔序〕，因此（從因緣〔序〕開始，詳細的
）說出了。或者由於當有些天神見到了具壽阿難坐在法座，被（證得阿羅漢的）自在眾所圍繞，內心生起：「這位具壽是韋碟哈牟尼（Vedehamuni），是釋迦族的後裔，自然是世尊的繼承者，世尊也曾五次提到（他是）這（教法中的）第一
；擁有四不可思議、未曾有法
；被（比丘、比丘尼、近事男及近事女）四眾所喜愛與可意
；現在在想到獲得了世尊法王的繼承後，已經成為佛陀了。」由於具壽阿難知道那些天神心裡所想的，以及不同意該不屬於他的不存有之德行，並且為了闡明自己只是弟子的狀態，所以說：「如是我聞：一時，世尊(pg. 085)……說。」當時，五百位阿羅漢以及數千位天神歡喜具壽阿難（所說的話而說出）：「善哉（sàdhu薩度）！善哉！」（當時）大地震動，天空降下各種花（雨），並且顯現了諸多不可思議（事），而且許多天神生起悚懼〔警惕〕感（說）：「我們在世尊面前聽聞的，現在再重現了！」如此當知具壽阿難在第一次大結集時所說的，即是為了這個原因而說的。到此乃是闡明了「由誰所說、何時、何處（說）？說了這方式後」這半首偈的涵義。
（解釋「如是」等字）
（``Evaü me sutaü: ekaü samayaü Bhagavà Sàvatthiyaü viharati Jetavane Anàthapiõóikassa àràme. Atha kho a¤¤atarà devatà abhikkantàya rattiyà, abhikkantavaõõà, kevalakappaü Jetavanaü obhàsetvà yena Bhagavà ten'upasaïkami, upasaïkamitvà Bhagavantaü abhivàdetvà ekamantaü aññhàsi. Ekamantaü ñhità kho sà devatà Bhagavantaü gàthàya ajjhabhàsi:''
如是我聞：一時，世尊住在沙瓦提城的勝利林給孤獨園。
當時，有位容色殊勝的天人，在深夜照亮了整座勝利林，來到世尊處。來到之後，禮敬世尊，然後站在一邊。站在一邊的那位天人以偈頌對世尊說：）
現在，為了闡明：「我們以各種（方式）來解釋，『如是』等字的涵義」，如此等本母所含攝的義理，（可以解）說為：【100】「如是（evaü）」這字應當視為譬喻、指示、喜悅、責備、接受所說、行相、顯示，及憶持等義。在：「如此（evaü）生為人，當行諸多善（事）
」，如此等即以譬喻（upamà）來顯示。在：「你應當如此（evaü）前進，你應當如此返回」等，即是指示（upadesa）（之義）。在：「世尊，這是如此（evaü），善逝，這是如此。
」如此等即是喜悅（sampahaüsana）（之義）。在：「如此（evaü）這個賤女（vasalã）不論何時經常讚歎該禿頭沙門。
」如此等為責備（garahaõa）（之義）。在：「那些比丘回答世尊：『是的（evaü），尊者。』
」如此等為接受所說（vacanasampañiggaha）（之義）。在：「尊者，我確實了知世尊所說的法是如此（evaü），
」如此等為行相（àkàra）（之義）。在：「來，學童，你前往沙門阿難處，在到達後，用我的話問候沙門阿難少病、少惱、起居輕利、有力氣、安穩而住，（說）：『托碟呀（Todeyya）子蘇跋（Subha）學童問候阿難尊者……、安穩而住。』並如此（evaü）說：『善哉〔薩度（sàdhu）〕！請阿難尊者前往托碟呀子蘇跋學童的住處，為了慈愍的緣故。』
」如此等為顯示（nidassana）（之義）。在（世尊對咖拉麻們說：）「諸咖拉麻（Kàlàma），你們認為如何，這些法是善的，還是不善的呢？」（咖拉麻們回答世尊：）「尊者，是不善的。」（世尊對咖拉麻們說：「諸咖拉麻，你們認為如何，這些法）是有罪的，還是無罪的呢？」（咖拉麻們回答世尊：）「尊者，是有罪的。」（世尊對咖拉麻們說：「諸咖拉麻，你們認為如何，這些法）是智者所呵責的，還是智者所讚歎的呢？」(pg. 086)（咖拉麻們回答世尊：）「尊者，是智者所呵責的。」（世尊對咖拉麻們說：「諸咖拉麻，你們認為如何，這些法）在完全地受持後會導致無利益、痛苦的，或不會（導致無利益、痛苦的），還是在此是如何呢？」（咖拉麻們回答世尊：）「尊者，在完全地受持後會導致無利益、痛苦的，在此我們（認為）是如此（evaü）的。
」如此等為憶持（avadhàraõa）（之義）。而這裡（「如是」的含義）應當視為行相、顯示，及憶持（之義）。
此中，以行相（àkàra）之義而闡明這個「如是」【101】的字義為：要識知世尊語詞的一切方式，必須熟知各種微妙的方法，各種意向的等起，具有義與文字（的能力），（擁有）各種示導，通達教示法與義的深奧，適合一切有情各自的語言，以及來到耳朵〔耳路〕，誰有能力呢？（即使以一切威力想耳朵生起而聽到後，
）什麼是如是我聞呢？也（只）是以一行相由我所聽聞。
以顯示（nidassana）之義（而闡明這個「如是」的字義）為：在使自己擺脫（而澄清）：「我非自成，這不是我所作證的」；現在應當說整部經來顯示：「如是我聞，我是如此聽聞的。」
以憶持（avadhàraõa）之義（而闡明這個「如是」的字義）為：「諸比丘，我弟子比丘中，多聞第一者，即是阿難。具（正）念（第一）者，……威儀（第一）者，……具堅固（第一）者，……近侍（第一）者，即是阿難。
」如此適宜世尊所讚歎的狀態，顯示自己憶持的能力，而想要諸有情聽到：「如是我聞──當視為只是義與文字而已，不少也不多，而非其他方式。」
「我（me）」字可見到三（種）涵義。此中，在：「由唱誦偈頌（而獲得的食物），我（me）是不能吃的
」，如此等為「由我（mayà）」之義。在：「善哉〔薩度（sàdhu）〕，尊者，請世尊簡略地為我（me）說法！
」如此等為「對我（mayhaü）」之義。在：「諸比丘，（你們）應當做我的（me）法繼承者！
」如此等為「我的（mama）」之義。而這裡以「由我聽聞」及「我的聽聞」的二義是適宜的。
「聞（suta）」──有接頭辭及無接頭辭的這個「聞」字，可分為：前往、著名的、被貪所征服、積集、致力於〔從事〕、被耳所識知、在耳門所識等多種涵義。此中，在：「忙於（pasuta）軍事」，如此等為「前往（gamana）」(pg. 087)之義。在：「見到有名的（suta）法
」，如此等為「著名的（khyàta）法」之義。在：「充滿欲念（avassutà），對充滿欲念
」，如此等為「被貪所征服（ràgàbhibhåta）」之義。在：「你們所積的（pasuta）福實非小
」，如此等為「積集（upacita）」之義。在：「凡【102】諸智者致力於（pasuta）禪那
」，如此等為「致力於（anuyoga）禪那」之義。在：「所見、所聞（suta）、所覺知
」，如此等為「被耳所識知（sotavi¤¤eyya）」之義。在：「憶持所聞（suta）、集積所聞
」，如此等為「在耳門所識（sotadvàravi¤¤àta）」之義。而這裡的「聞」乃是思慮或確持耳識前分行識的心路過程之義。此中，當在「我」字為「由我」之義時，則結合為：「如此被我所聽聞〔如是我聞〕，思慮耳識前分行識的心路過程」；當在「我」字為「我的」之義時，則結合為：「如此是我的聽聞〔如是我聞〕，確持耳識前分行識的心路過程。」
如此在這三個字──「如是」為顯示耳識等識的作用；「我」為顯示擁有所說該識的人；「聞」為顯示在未拒絕聽聞的狀態，不少也不多而無顛倒的執取。同樣地，「如是」為顯示聽聞等心以各種方式在所緣轉起；「我」為顯示自己；「聞」為顯示法。同樣地，「如是」為顯示可開示的（法）；「我」為顯示人；「聞」為顯示人的作用。同樣地，「如是」為顯示以行相施設諸心路過程心的各種方式；「我」為顯示行為者；「聞」為顯示（所緣）境。同樣地，「如是」為顯示人的作用；「聞」為顯示識的作用；「我」為顯示兩種作用相關的人。同樣地，「如是」為顯示狀態；「我」為顯示人；「聞」為顯示該（人）的作用。同樣地，「如是」與「我」為以不存在〔不真實〕來施設體證義〔真實義〕及勝義〔最一義〕；「聞」為存在〔真實〕的施設。同樣地，「如是」與「我」為由所當說的彼彼所衍生的〔所造的；執取的〕(pg. 088)而施設所衍生的〔所造的；執取的〕；「聞」為由所當說的所見等之比較〔近置〕而施設【103】比較〔近置〕。而且在此，以「如是」之語闡明不癡；以「聞」之語闡明對所聽聞的不忘記。同樣地，以「如是」之語當在由不如理作意而無法通達種種行相時，闡明如理作意；以「聞」之語當在由心散亂而聽不到時，闡明不散亂。如此，對於心散亂的人，即使在說時一切都成就，還是會說：「我沒有聽到，請再說（一遍）！」如理作意者由自己的正志向及先前曾修福（德）來成就；不散亂者由聽聞正法及依止〔親近〕善人（來成就）。
而且，「如是」是以這賢善的行相來闡明自己後兩輪的成就；「聞」是以聽聞相結合來（闡明自己）前兩輪
的成就。同樣地，有依處清淨及方法清淨。並且由依處清淨而堪能體證；由方法清淨而堪能（通達）阿含〔教理〕。並且以「如是」之語顯示通達各種行相，闡明自己成就義及辯才無礙解；以「聞」之語顯示通達可聽聞的種類，闡明（自己）成就法及詞無礙解。並且當在說此「如是」之語時，闡明如理作意，使了知：「這些我以心觀察的法以見而善通達」；當在說此「聞」之語時，闡明與聽聞結合，使了知：「我多聞、憶持諸法，積集語詞。」當對那（如是與聞）兩者闡明義與文字的圓滿時，使生在聽聞（時）的恭敬。
而以「如是我聞」這整個語詞，阿難尊者並未將如來所宣說的法佔為己有而超越非善男子的階位，由於自稱為弟子性而進入善男子的階位。同樣地，將心從非正法出來，而把心建立在正法上。闡明：「這完全只是由我聽聞，那只是世尊【104】、阿羅漢、正自覺者之語」，避免（被認）為是自己的，是引自大師，牢記勝者〔佛陀〕之語，並建立法為指導者。再者，「如是我聞」以表示未自稱由自己所產生的狀態，而是公開先前所聽聞的：「這是我在世尊、擁有四無所畏(pg. 089)、持有十力、處在最上〔牛王〕處、吼獅子吼、一切有情的最上者、法自在者、法王、法君主、法洲、法的歸依者、轉最上的正法輪者、正自覺者的面前所學取的，因此在此不應對義、法、句子，或字句懷疑或疑慮。」（當知）一切天、人對此法即消除不信，生起信（心）。而且在此有：
「由於消除了不信，增長了對教的信，
苟答馬（Gotama）的弟子說：如此為『如是我聞』。」

「一（ekaü）」──為指出數目的區分。
「時（samayaü）」──為指出所限定的。「一時」──為闡明不定性。當中的「時」字：
「會合、機會、時，集會、因，與見，

獲得及捨斷，並顯示通達。」

如此在：「或許明天我們會在取適時及機緣（samayaü）而前往
」，如此等為「會合（samavàya）」之義。在：「諸比丘，只有一種機會及適時〔好時機〕（samayaü）是（可以）住於梵行的
」，如此等為「機會（khaõa）」（之義）。在：「暑時（和）炎熱時（samayo）
」，如此等為「時間（kàla）」（之義）。在：「在山腰有大會集（samayo）
」，如此等為「集會（samåha）」（之義）。在：「跋達利（Bhaddàli），你不通達機宜（samayo），即使世尊住在沙瓦提〔舍衛城〕，他將了知我：『有稱為跋達利的比丘【105】，對大師之教，學未圓滿。』這也是你跋達利不通達機宜（samayo）的。
」，如此等為「因（hetu）」（之義）。在：「當時，烏嘎哈馬那遍行者──沙門滿迪咖〔聞迪咖〕子，住在馬利咖園，聽督咖（tindukà）樹，單一堂的意見（samayo）議論堂，
」，如此等為「見（diññhi）」（之義）。在：

「現法的利益，以及來世利
若得（abhisamaya）此利益，賢者謂智賢。
」

，如此等為「獲得（pañilàbha）」（之義）。在：「以完全地止息〔透視〕（abhisamaya）慢，他作了苦邊〔苦的盡頭〕
」，如此等為「捨斷（pahàna）」（之義）。在：「苦的逼惱義、有為義、熱惱義(pg. 090)、變易義，為現觀（abhisamaya）義
」，如此等為「通達（pañivedha）」（之義）。而這裡（的samaya）為「時」義。
因此，「一時」即是闡明在年、季、月、半月、夜晚、白天、上午、（中午）、傍晚、初夜、中（夜）、後（夜）、暫時（muhutta-目呼塔；須臾）等，計算時間之時的「一時」。或者凡在：「入母胎時、出生時、（生）悚懼感時、（大）出離時、（修）苦行時、戰勝魔時、現自覺〔成佛〕時、現法樂住時、開示時、般涅槃時」如此等，世尊多次在天與人（之中放）極光明〔放大光明〕之時。在那些時中，對稱為開示時而說為「一時」。並且，從智作用及悲（作用）之時（中）的悲作用之時；從為利益自己而行道〔修行〕及為利益他人（而行道〔修行〕）之時（中）的為利益他人而行道之時；從可以集合的兩時（即聖默然及討論法時）中的法談〔討論法〕之時；從開示及行道〔修習〕之時（中）的開示之時。凡是有與那些時相關的，稱為「一時」。
在此，（可能有人會問）說：「為什麼如在《阿毘【106】達磨》（所說為）：『凡在任何之時，欲界……（yasmiü samaye kàmàvacaraü）
』，及在本（經以外的）其他經句為：『諸比丘，凡在任何之時（yasmiü samaye），比丘離諸欲……
』，所顯示的是處格；而在《律（藏）》（所說為）：『當時（tena samayena），佛世尊……
』，（所顯示的）是具格，而在此並非如此，而是以：『一時（ekaü samayaü）』，的對格來顯示呢？在此（可以回答說）：這裡義的生成（與其他經論處）是不同的方式。此中，在《阿毘達磨》以及在本（經以外的）其他經句是以容器〔adhikaraõa-事件〕義生成的，以及由自性為（另一）自性的特相之義（生成的）。容器〔adhikaraõa-事件〕實在是以計算時間〔時義〕及計算集會〔集會義〕為時（samayo）。（做為容器）在那裡所說的觸等法
，以自性為它們自性所表現的特相，而把機會、會合、因稱為時（samayo）；為了闡明該義，所以以處格來顯示。而在《律（藏）》是以因義及所作義而生成的。即使是舍利弗（Sàriputta）等對制定學處之時也是難以了知的，並且當時由有了（原）因及有了所做（的事件）而制定學處時，世尊是安住在各處觀察有制定學處的原因（時而制戒的）；為了闡明該義，所以以具格來顯示。而這裡(pg. 091)以及其他如此種類的經句則是以直接〔究竟的〕支配〔結合〕義來生成的。當世尊開示本經及其他經時，當時只是安住在究竟的悲住；當知為了闡明該義，所以這裡以對格來顯示。而且在此：
「觀察了彼彼義後，在其他處所說『時』，
是用處格及具格，在此則是用對格。」

「世尊（Bhagavà）」──這是殊勝之德，有情之最上，敬重與尊敬的同義詞 ，如說：【107】
「『世尊』為最勝之語，『世尊』為最上之語，
適宜敬重與尊敬，因此稱他為世尊。」
（世尊）有四種名，即：依（生命）階段位的、依特相的、依（特定）相的，及隨意而起的。而「隨意而起」是指當想要之時而說的。此中，（如說：）犢牛、當被調御的（牛）〔青年的牛〕、耕牛〔成年的牛〕，如此等為依（生命）階段位的（àvatthika）。（如說：）有杖的、有傘的、有冠的（孔雀）、有手的（象），如此等為依特相的（liïgika）。（如說：）三明者、六通者，如此等為依（特定）相的（nemittaka）。（如說）幸運增長者、財產增多者，如此等並未考慮語義而起的，為隨意而起的（adhiccasamuppanna）。而此世尊之名是依德之相的（nemittaka），（所以說此名）不是馬哈馬呀〔摩訶摩耶夫人〕，不是淨飯大王，不是八萬親戚所取的，也不是沙咖〔帝釋天王〕、山吐希塔〔睹史天王〕等的殊勝諸天所取的。如舍利弗尊者所說的：「『世尊』這個名字不是母親所取的……證知……所施設的為『世尊』。
」而此（世尊）之名是依諸德的相，為了說明那些德（行）而說了這首偈頌：
「有祥瑞者、親近者，分享者、已分別者，
使破了（諸煩惱）者，『尊重者』為具吉祥，
以各種諸多方法，對自我而善修習，
到達了有的邊際，所以稱他為『世尊』。」
（以上的）意義，當知即在《義釋》
中所說的方法來解釋。（以下）是以別的方式（來說明）：
「具有吉祥者，擁有破壞（惡），
與祥瑞相應，具有分別者，
擁有親近者，不在有中遊，
由於此緣故，稱他為『世尊』。」
這裡(pg. 092)應採取增加一個字母和更換字母等語源學的特相，或者採取以插入字方法的披索達拉（pisodara）等文法的特相：由於雖然說他具有生起世間、出世間之樂【108】而到達布施、持戒等波羅蜜大海彼岸的吉祥，因此當知本應說為「具吉祥（Bhàgyavà）」的，而說為「世尊（Bhagavà）」。由於他已破了貪、瞋、癡、顛倒作意、無慚、無愧、忿、恨、覆、惱、嫉妬、慳吝、欺瞞、奸詐、頑固、激情〔急躁〕、慢、過慢、驕、放逸、愛、無明、三不善根、（三）惡行、（愛等三）雜染、（貪等三）垢、（欲等三）不正想、（欲等三）尋、（愛、見、慢三）迷執、（常、樂、我、淨）四種顛倒、（欲、有、見、無明四）漏、（貪、瞋、戒禁取、見取四）繫、（欲、有、見、無明四）暴流及（四）軛、（欲、瞋、癡、怖四）不應行〔非趣〕、（資具的四）生愛、（欲、見、戒禁、我語四）取、（疑佛、疑法、疑僧、疑學處、抱怨同梵行者）五種心的荒穢、（欲縛、身縛、色縛、恣意食睡、求天界而修梵行五）縛、（五）蓋、（色等五）歡喜、六種諍根、（六）愛身、七隨眠、八世間法〔（與八正道相反的）八邪性
〕、九愛根、十不善業道、持六十二見、百八愛行類、一切的不安、熱惱、百千的煩惱，或者略而言之，破了煩惱、蘊、行、死、天子的五魔，由於他已經破了這些過失，因此本應說為「破壞（Bhaggavà）」的，而說為「世尊（Bhagavà）」。而且在此可（如此）說：
「破了貪並破了瞋，破了癡而成無漏，
破了一切諸惡法，因此稱他為世尊。」
以「具吉祥」是闡明他持有百福特相的色身成就，以「破惡」則是（闡明）他的法身成就。同樣地，（具吉祥與破惡）是說明為世間的類似者之所尊敬，在家人及出家者之所當親近〔所當信賴〕，能令親近他的人有力得以除去身心的痛苦，為財施及法施的饒益者，以及闡明有能力可與世間與出世間的快樂。
再者，由於在世間的自在、法、名聲、莊嚴、欲、精勤的六法，則用「祥瑞（Bhaga）」的詞。（世尊）對自己的心有最勝的「自在」，或者有變小變大等（八自在）為世間所共許的一切【109】行相圓滿；同樣地，是出世間的「法」。有通達三界證得如實之德而極遍淨的「名聲」。（佛陀的）色身四肢五體的一切行相圓滿，能令熱心的人眼見而心生歡喜的「莊嚴」。（佛陀一切）自利利他的希求與欲求，悉能隨其所欲而達成，遂其所欲願而達成稱為「欲」。有成為一切世間所尊敬原因稱為正精進的「精勤」。因此以這些祥瑞相應，也就是以此「他有祥瑞（Bhaga）」之義而稱為「世尊」。
再者，(pg. 093)由於以善等的分類而分別一切法，或（分別）蘊、處、界、諦〔信
〕、根、緣起等善等法，或以逼惱、有為、熱惱、變易之義而（分別）苦聖諦，以積集、因緣、結縛、障碍之義而（分別）集（聖諦），以出離、遠離、無為、不死之義而（分別）滅（聖諦），以引出、因、見、增上之義而（分別）道（聖諦）。即是分別、開顯、演說而說的，因此本應說為「分別（vibhattavà）」的，而說為「世尊（Bhagavà）」。
再者，由於（佛陀）習行、親近、多作了天住、梵住、聖住，身、心與執著的遠離，空、無願、無相（三）解脫，及其他一切世間、出世間的上人法，因此本應說為「習行（bhattavà）」的，而說為「世尊（Bhagavà）」。
再者，由於（佛陀）已經捨離在三有而稱為愛的旅行，因此本應說「在有中捨離旅行者」（bhavesu vantagamana），但現在取有（bhava）的跋（bha）字，取旅行（gamana）的嘎（ga）字，取捨離（vanta）的瓦（va）字，再將阿（a）變成長音的阿（à），而說為「世尊」（Bhagavà）。猶如在世間本應說「隱處（mehanassa）空（khassa）的花環（màlà）」，但是取（me+kha+là）而說為「腰帶（mekhalà）」。【110】
到此為「如是我聞」之語乃是在開示依所聽聞（、依所學取
）的法，以闡明現見世尊的法身。由此：「大師的言教尚未過去，這即是你們的導師。」使那些未曾見過世尊而感到失望的人們得以酥息〔安慰〕。以「一時，世尊」之語來顯示，在那個時候世尊已經不在（世間）了，以指出（世尊的）色身（已經）般涅槃了。因此：「即使這位開示如此種類聖法、持有十力、金剛眾合之身的世尊也般涅槃了，因此，其他人怎麼能期待生命活著（而不死）呢？」使放逸生活的人們生起悚懼感，令對正法生起勇猛（精進修行的心）。而且，當在說「如是」時，即顯示開示成就；（在說）「我聞」時，即（顯示）弟子成就；（在說）「一時」時，即（顯示）時間成就；（在說）「世尊」時，即（顯示）開示者成就。
「住在沙瓦提（Sàvatthiyaü viharati）」：此中「沙瓦提」為沙瓦塔（Sàvattha）仙人所曾住過的城市，並且猶如咖康迪（kàkandã）及馬康迪（màkandã），如此（把它改成）陰性詞，而稱為「沙瓦提（Sàvatthi）」，如此是語源學家（所能同意的）。然而註釋書的導師們說：「凡是(pg. 094)對人們有用及有利益的，在此則一切都有（利益）（sabbam ettha atthi）」（因此稱）為沙瓦提（Sàvatthi）。並且當旅商們集合而問說：「（那裡）有什麼貨物？」時，所取之語（回答說）：「一切（商品）都有（sabbam atthi）。」（因此稱）為沙瓦提（Sàvatthi）。

「一切時一切資具，都在沙瓦提（Sàvatthi）匯集，

因取了一切都有，因此稱為『沙瓦提（Sàvatthi）』。
高沙喇（Kosala）優美首都，所見能令心歡喜，
十種聲音離不遠，擁有食物與飲料。【111】
由增長而至廣大，成功、繁榮令心喜，

如天阿拉咖滿達（âëakamandà），沙瓦提城最為上。」
該沙瓦提為鄰近義的處格。

「住在（viharati）」──即闡明這個詞與擁有威儀（住）、天（住）、梵（住），及聖住的其中一種住並無不同。而這裡（的住）即闡明在分為站立、行走、坐著、躺臥的威儀之其中一種威儀相結合，當知世尊即是以站立、行走、坐著，或躺臥而（稱為）住。當以一種威儀所繫而中斷了其他威儀時，則使自體保持運行著，而不會倒下去，因此稱為「住（viharati）」。
「勝利林（Jetavana）」──此中，戰勝了自己的敵人為「勝利者（Jeta）」。或者在國王或自己戰勝了敵人而出生了〔出生者〕為「勝利者（Jeta）」。或者只是為了想要吉祥而取了「勝利者（Jeta）」之名。
愛念為「林（vana）」；即想要諸有情相信〔愛著〕自己的成就，即是生起對自己的愛著之義。或者由欲念為「林（vana）」；由於有各種花的香與氣味而使杜鵑等空行（的有情）鳴叫（與）陶醉，微風吹動樹的樹枝、枝條、花、果、嫩芽及樹葉，猶如在乞求諸生物：「請來並享用我吧！」之義。勝利（勝利者）的林為「勝利林」。由於那是由勝利王子所種植、培育、守護的，而且他是那（林）的主人，因此稱為「勝利林」，而在那勝利林。
「給孤獨園（Anàthapiõóikassa àràme）」──此中，這位居士的名字，他的父母親把他取名為蘇達塔（Sudatta-善授）。由於他擁有一切欲
，由於離了慳吝的垢，以及擁有悲等德，他在經常之時，施與諸無依怙者（anàtha）(pg. 095)食物（piõóa-團食），因此被稱為「給【112】孤獨者」。
此中，使諸生物喜樂，或者特別使諸出家者喜樂為「園（àràma-喜樂）」。即該（園）有美麗的花、果、嫩芽等，或者成就無論從何處前來都不太遠、不太近等五種住處支
，使人喜樂、歡喜，居住了沒有不滿之義。或者成就所說方式的（住處），即使前往了各處，在此之間，當自己再回來〔帶來〕後即能喜樂為「園（àràma-喜樂）」。
由該給孤獨居士以一億八千萬的黃金鋪（地）而從勝利王子的手中買來的，再以一億八千萬的黃金來建造住處，再以一億八千萬的黃金使寺院建成，如此以施捨五億四千萬的黃金（建造寺院）而布施以佛陀為首的比丘僧團，因此稱為「給孤獨園」，而在那給孤獨園。
而且此中以「勝利林」之語來讚揚先前的主人；以「給孤獨園」之語來讚揚後來的主人。然而是什麼目的讚揚他們呢？（可以回答）說：（首先）是想要決定性的回答問題：「在哪裡開示？」的；（其次）想要勸導其他人（修）福以及使持有（正）見。當中，以賣地所得的一億八千萬黃金建造（寺）門的牌樓，以及價值數千萬（黃金）的樹木是由勝利（王子）所施捨的；而五億四千萬的（黃金建造寺院）是由給孤獨（所施捨）的。阿難尊者當在顯示而讚揚那些：「如此想要諸福者所修的諸福」，並且勸導其他想要（修）福者使持有（正）見。如此當知這裡的目的即是勸導想要（修）福者使持有（正）見。
在此（可能有人問難）說：「假如世尊住在沙瓦提，則不應說：『（住在）勝利林給孤獨園』；或者（假如）住在（勝利林給孤獨園）那裡，則不應說：『（住在）沙瓦提』；事實上，在一時是不可能【113】住在兩個地方的！」（可以回答）說：不是已經說過：「為鄰近義的處格」嗎？就如當牛群遊行在恒河、雅母那河等附近時，說為：「在恒河遊行」、「在雅母那河遊行」；同樣地，在此當知：當住在沙瓦提附近的勝利林給孤獨園那裡時，稱為：「住在沙瓦提，勝利林(pg. 096)給孤獨園。」沙瓦提之詞是為了指出（托缽）行處的村莊；其餘之詞則是指出出家者所適宜居住之處。

此中，（阿難尊者）提到〔讚揚〕「沙瓦提」，則指出世尊資益在家人；提到「勝利林」等，則指出資益出家者。同樣地，由在前面的（沙瓦提，）接受（衣、食等）資具，（指出）避免從事自我折磨的苦行；從後面的（勝利林給孤獨園，）以捨斷事欲，來顯示避免從事諸欲沉迷於欲樂的方法。並且以前面的（沙瓦提，指出世尊）從事開示法；以後面的（勝利林給孤獨園，指出）遠離的信解。以前面的（沙瓦提，指出）由於悲而前往；以後面的（勝利林給孤獨園，指出）由於慧而隱退。以前面的（沙瓦提，指出）達成使諸有情利益與快樂的信解；以後面的（勝利林給孤獨園，指出）以無雜染而使他人利益與快樂。以前面的（沙瓦提，指出）不捨如法樂相的安樂住；以後面的（勝利林給孤獨園，指出）致力於上人法之相。以前面的（沙瓦提，指出）對人們的諸多資益；以後面的（勝利林給孤獨園，指出）對天神的（諸多資益）。以前面的（沙瓦提，指出世尊）在世間出生，在世間成長；以後面的（勝利林給孤獨園，指出世尊）不染著世間，如此等。
「當時（atha）」──即不間斷義。

「kho（未譯出）」──為顯示主題間的不變詞。即顯示世尊無間斷地在（勝利林給孤獨園）那裡住，在這之間生起的主題。那是什麼呢？即「有位天神」等。

此中，「有位（a¤¤atarà）」──為不定的指示詞。由於該（天神）沒有特別的名與姓，因此說：「有位」。
「天人（devatà）」──只是天人（deva），這是陽性、陰性共通之詞。然而在此為【114】陽性的，該天子無論如何，由於共通之名而說為「天人（devatà）」。

「在深夜（abhikkantàya rattiyà）」──此中，「abhikkanta（深）」字顯現有盡、陰曆特定的日子、美妙、嚴妙、隨喜等（義）。此中，在：「尊者，夜已深〔盡〕（abhikkanta），初夜已盡，比丘僧團已經坐很久了。尊者，請世尊為比丘們誦巴帝摩卡！
」如此等為顯示盡（khaya）（之義）。在：「凡在那些特別（abhikkanta）、特定的〔有特相的〕初八日、十四日、十五日」，如此等為陰曆特定的日子（pabbaniya）（之義）。在：「在這四種人當中，這是最為突出（abhikkanta），最為殊勝的，
」如此等為美妙（sundara）（之義）。在：

「誰在頂禮我雙足，照耀稱譽的成就，
以該殊勝（abhikkanta）的容色，散發光芒照諸方？
」

如此等(pg. 097)為嚴妙（abhiråpa）（之義）。在：「太美妙了（abhikkanta），苟答馬尊者！太美妙了，苟答馬尊者！
」如此等為隨喜（abbhanumodana）（之義）。而這裡的（abhikkanta）是指「盡」。因此「深夜」即說成「夜盡了」。

「容色殊勝（abhikkantavaõõà）」──此中，殊勝（abhikkanta）的字是指嚴妙（之義）。容色（vaõõa）字則顯示有皮膚、讚頌、種族、原因、外形、尺量、色處等（義）。此中，在：「世尊，您的皮膚（vaõõa）是金色的
」，如此等為皮膚（chavi）（之義）。在：「居士，你對沙門苟答馬做這些讚歎（vaõõa），是在哪時候所收集的呢？
」如此等為讚頌（thuti）（之義）。在：「苟答馬尊者，有這四種（種姓）階級（vaõõa）
」，如此等為種族（kulavagga）（之義）。在：「然而是什麼理由（vaõõa），【115】稱『（我是）盜香人』呢？
」如此等為原因（kàraõa）（之義）。在：「（魔王以神通）化為大象王的外形（vaõõa）
」，如此等為外形（saõñhàna）（之義）。在：「有三種尺寸（vaõõa）的缽
」，如此等為尺量（pamàõa）（之義）。在：「顏色（vaõõa）、香、味、食素
」，如此等為色處（råpàyatana）（之義）。而這裡的（vaõõa）當知是指「皮膚」。因此「容色殊勝」即說成「嚴妙的皮膚」。

「整座（kevalakappaü）」──此中，整個（kevala）字有無餘的、大多的、不混雜、無剩餘、堅固、離繫縛等多義。此中，在：「完全（kevala）圓滿、清淨的梵行
」，如此等為無餘的（anavasesatà）之義。在：「在整個（kevala）盎嘎（Aïga）及摩揭陀（Màgadha）（國的人）將帶來豐盛的主食和副食
」，如此等為大多的（yebhuyyatà）（之義）。在：「生起了整個（kevala）苦蘊
」，如此等為不混雜（abyàmissatà）（之義）。在：「這位尊者僅僅（kevala）只是（依於）信
」，如此等為無剩餘（anatirekatà）（之義）。在：「尊者，阿那律（Anuruddha）尊者有位名為跋唏咖（Bàhika）的同住者，完全（kevala）處在分裂僧團（的狀態）
」，如此等為堅固（daëhatthatà）（之義）。在：「純一（kevala）住立者，稱為最上人
」，如此等為離繫縛（visaüyoga）（之義）。而「無餘的」為這裡（kevala）的意趣。

而此「（kappa）」字有相信、如法的、時間、施設、切斷、解說、一會兒、周遍等多義。如此，在：「由於是阿羅漢(pg. 098)、正自覺者，所以苟答馬（Gotama）尊者（的話）是應當相信的（okappanãya）
」，如此等為相信（abhisaddahana）之義。在：「諸比丘，我聽許可以食用五種沙門所允許〔淨〕（kappa）的（水）果
」，【116】如此等為如法的（vohàra）（之義）。在：「我實恒常（kappa）安住
」，如此等為時間（kàla）（之義）。在：「該咖帕（Kappa）尊者
」，如此等為施設（pa¤¤atti）（的名字之義）。在：「以修剪（kappa）鬚髮來莊嚴
」，如此等為切斷（chedana）（之義）。在：「允許（kappa）兩指寬是允許的
」，如此等為解說（vikappa）（之義）。在：「應可躺臥一會兒（kappa）
」，如此等為一會兒（lesa）（之義）。在：「遍照了整個（kappa）竹林
」，如此等為周遍（samantabhàva）（之義）。而「周遍」為這裡（kappa）的意趣。由此當知「整座勝利林」即是完全無餘的整座勝利林之義。
「照亮了（obhàsetvà）」──即使遍滿光明，猶如月亮，及猶如太陽一般；即是使整個光明、整個明亮之義。
「來到世尊處（yena bhagavà tenupasaïkami）」──為處格義的具格。在此當知即是「前往了世尊所在之處」如此之義。或者在此當知「由於世尊有使天與人當前往的原因，所以以該原因而前往」如此之義。然而是什麼原因有當前往世尊處呢？為了證得各種殊勝諸德的意趣，猶如常結果實的大樹，有使鳥群（前往）享用美味果實的意趣。而「來到」是指「到達」而說的。
「來到之後（upasaïkamitvà）」──即闡明前往的終點；或者如此到達，由那稱為「靠近」的，即到達了較接近世尊處之後而說的。
「禮敬了世尊（Bhagavantaü abhivàdetvà）」──即在禮敬、恭敬、致敬了世尊之後。
「在一邊（ekamantaü）」──即指出中性的形式；即是指一處、一側而說的。或者為處格義的對格。【117】
「站（aññhàsi）」──即排除了坐著等；即是使站著，站立著之義。然而如何(pg. 099)站著而說：「站在一邊」呢？

「不在其後不在前，不太近也不太遠，

不在說者逆風處，不在說者高勝處，

避開了這些過失，這稱為『站在一邊』。」
然而為什麼他只站著而不坐下呢？由於想要儘快離去的緣故。諸天實在只有在為了某種目的的緣故，才來人間的，猶如清淨之人（前往）廁所一般。（事實上，）這人間的自性對他們而言，即使離（他們）有一百由旬之遙，還是惡臭與厭惡的，一點都不喜歡這裡，因此在前來辦完事情後，即想要儘快離去，所以不坐下。再者，凡為了去除行走等威儀的疲勞才坐下，而該天神並不疲勞，因此不坐下。再者，由於大弟子們圍繞世尊而站著，出於尊敬他們，因此不坐下。再者，由於尊敬世尊，因此不坐下。當諸天想要坐下的時候，即會現出座位，由於沒有想要坐下，其心沒有（運轉），（因此）站在一邊。
「站在一邊的該天人（ekamantaü ñhità kho sà devatà）」──即以如此這些原因而站在一邊的該天神。

「以偈頌對世尊說（Bhagavantaü gàthàya ajjhabhàsi）」──即以編集固定字句的語詞對世尊說之義。是（說）什麼呢？「眾多天與人，……，請說最吉祥。」
（吉祥問題的緣起論）
這裡，由於在本母所列舉的：「我們以各種（方式）來解釋，『如是』等字的涵義。說了（此經的）緣起〔等起〕」；並且對該緣起〔等起〕應當有解說的機會，因此（首先）在說了吉祥問題的緣起〔等起〕後，我將解釋這些【118】偈句的涵義。然而，什麼是吉祥問題的緣起〔等起〕呢？據說在印度（Jambudãpa）有大群的人眾群聚在各個城門、集會堂、辯論堂等處，在付了金錢〔黃金〕後，使開講各種悉達搶劫案（sãtàharaõa）等（教）外的論題，每個論題講了四個月才結束。當中，有一天，生起了有關吉祥論題：「到底什麼是吉祥？看到的是吉祥嗎？聽到的是吉祥嗎？覺知的是吉祥嗎？有誰知道（什麼是）吉祥呢？」當時(pg. 100)，有一位認為見到的是吉祥的男子說：「我知道吉祥。見到的是世間的吉祥，因為見到的色被公認是最吉祥的。例如：在此，有人在早晨〔適時〕起來，看見會說話的鳥〔犀鳥
〕、北盧瓦（beluva）樹苗、孕婦、盛服莊嚴的孩子們、裝滿（水）的水罐、新鮮紅刀魚、駿馬、駿馬拉的馬車、公牛、母牛、黃褐色的牛，或看見某種如此被公認是最吉祥的色。這稱為所見到的吉祥。」有些人接受他的說法，有些人則不接受，不接受的人則與他爭論。當時，有一位認為聽到的是吉祥的男子說：「諸賢友，這眼睛看見淨與不淨的，同樣地，也（看見）美與醜〔不美〕的，也（看見）可喜與不可喜的。假如見到的是吉祥，則一切都是吉祥的，因此見到的不是吉祥。【119】然而，聽到的是吉祥，因為聽到的聲音則被公認是最吉祥的。例如：在此，有人在早晨〔適時〕起來，聽到『增長（Vaóóha）』、『正在增長（Vaóóhamàna）』、『圓滿（Puõõa）』、『美好（Phussa）』、『歡喜（Sumana-善意）』、『祥瑞（Siri）』，或『增長祥瑞』（Sirivaóóha），或者『今天是好的星宿』、『好時刻〔好須臾〕』、『好日子』，或『善吉祥』，或者聽到某種如此被公認是最吉祥的聲音。這稱為所聽到的吉祥。」有些人接受他的說法，有些人則不接受，不接受的人則與他爭論。當時，有一位認為覺知的是吉祥的男子說：「諸賢友，這耳朵聽到好與壞〔不善〕的，也（聽到）可喜與不可喜的聲音。假如聽到的是吉祥，則一切都是吉祥的，因此聽到的不是吉祥。然而，覺知的是吉祥，因為覺知的香、味、觸則被公認是最吉祥的。例如：在此，有人在早晨〔適時〕起來，嗅到蓮花香等花香、咀嚼到美味的齒木，或者摸觸到土地、青翠的農作物、新鮮牛糞、烏龜、（一）籃芝麻、花，或果實，或者塗抹柔細的泥土、穿著柔細的衣服，或者戴上柔細的頭巾，或嗅到其他某種如此被公認是最吉祥的氣味，或嚐到（某種如此被公認是最吉祥的）味道，或觸到（某種如此被公認是最吉祥的）可觸之物。這稱為所覺知的吉祥。」有些人接受他的說法，有些人則不接受。在此(pg. 101)，認為見到的是吉祥者無法使認為聽到的是吉祥者認同〔和他有相同的看法〕，沒有任何人能使另外兩種人（和他有相同的看法）。並且，那些接受見到的是吉祥者的話之人們在離去後說：「只有見到的是吉祥。」而那些（接受）聽到的、覺知的（是吉祥者的話之人們）在離去後也說：：「只有聽到的是吉祥」（及）「只有覺知的（是吉祥）。」如此，這吉祥的論題在整個印度自然的流行起來。
當時，在整個印度的人們一群、【120】一群地思惟諸吉祥：「什麼是吉祥？」人類的保護天神在聽到了該言論後，也同樣地思惟諸吉祥。那些天神的地居天神朋友在聽到了（他們的討論）後，地居天神們也同樣地思惟諸吉祥。那些（地居）的空居天神朋友（在聽到了他們的討論後，空居天神們也同樣地思惟諸吉祥。）空居天的四大王天的朋友們，以此方式直到善見天的諸天神有色究竟天的天神朋友們，在聽到了（他們的討論）後，色究竟天的天神們也同樣的一群、一群地思惟諸吉祥。如此直到在一萬個輪圍界的一切處，生起了諸吉祥的思惟。即使（一再地對吉祥有各種不同的）判定：「這個是吉祥。」「這個是吉祥。」然而在十二年當中，還是沒有得到〔大家能同意的〕定義。除了（世尊的）聖弟子們外，一切人們、天神與梵天神依「見到的」、「聽到的」與「覺知的」分成三種（主張），沒有任何一個能得到如實的結論（說）：「只有這個是吉祥」，因此在世間生起關於吉祥的喧嘩聲。
有五種喧嘩：對劫的喧嘩、對轉輪的喧嘩、對佛陀的喧嘩、對吉祥的喧嘩，及對寂靜〔牟尼〕的喧嘩。此中，有欲界的諸天神，（知道十萬年後，世間將成劫滅，）於是披頭散髮，哭喪著臉，以手擦拭眼淚，穿著紅衣〔染衣〕，極為奇形怪狀的在人行道上遊行，宣告說：「再過十萬年後就是劫滅了，這個世界將要消滅了，大海將要涸竭了，這個大地與諸山之王的須彌（Sumeru）【121】山將要燃燒、將要滅亡了，直到梵天界的世間將要滅亡了。諸賢友，請修慈吧！諸賢友，請修悲、修喜、修捨吧！請奉侍母親！請奉侍父親！請尊敬家族中的長者吧！請警醒不要放逸！」這稱為對劫的喧嘩。（同樣）也是有欲界的諸天神在人行道上遊行，宣告說：「過一百年後，轉輪（聖）王將出現世間了！」這稱為對轉輪的喧嘩。有淨居天的諸天神戴持梵天的裝飾，在頭上圍上梵天(pg. 102)的頭巾，以佛陀諸德的言論使生起喜與愉悅，在人行道上遊行，宣告說：「過一千年後，佛陀將出現世間了！」這稱為對佛陀的喧嘩。（同樣）也是淨居天的諸天神，在了知諸天神與人們的心（念）後，在人行道上遊行，宣告說：「過十二年後，正自覺者（的佛陀）將開示諸吉祥。」這稱為對吉祥的喧嘩。（同樣）也是淨居天的諸天神，在人行道上遊行，宣告說：「過七年後，有位比丘將會遇見世尊〔與世尊聚在一起〕，並問關於寂靜〔（moneyya）牟尼〕的行道〔修行方法〕。
」這稱為對寂靜〔牟尼〕的喧嘩。在這五種喧嘩中，分成見到的是吉祥等三種（主張）
，這是在天與人的世間生起了有關吉祥的喧嘩。
當時，諸天與人們一再地探討，但還是沒有得到諸吉祥（的答案），經過了十二年後，三十三天（Tàvatiüsa）身的天神們集會、聚集在一起思考（說）：「諸賢友，就如在家人之中有一家之主，在諸村民【122】有村長，在一切人民有國王，同樣地，這位沙咖天帝〔帝釋天王〕是我們當中最上、最殊勝的，即是他依福（業）、威力、主權與智慧而統治（四大王天及三十三天的）兩層天界。我們何不（前往）沙咖天帝〔帝釋天王〕（處並）請問此義呢！」他們前往沙咖〔帝釋〕的面前，禮敬穿著適宜該場合的衣著且輝耀著身軀，並由兩千一百萬位天女所圍繞，坐在帕利恰塔咖（pàricchattaka）樹下，殊勝的橘黃色毛毯（寶）座上的沙咖天帝〔帝釋天王〕，然後站在一邊，（如）此說：「大王〔尊者〕，請您知悉關於吉祥的問題現在已經生起了。有些說：『見到的是吉祥』，有些說：『聽到的是吉祥』，有些則說：『覺知的是吉祥』。我們及其他人都沒有結論。假如您能給與解答，那實在就太好了！」即使天王天生就很有智慧，他還是（問）說：「這個吉祥的論題最初在哪裡生起的呢？」（他們回答）說：「大王，我們從四大王天（的天神們那裡）聽來的。」接著，四大王天（的天神們說：）「從空居天的天神們（那裡聽來的）。」空居天（的天神們說：）「從地居天的天神們（那裡聽來的）。」地居天（的天神們說：）「從人類的保護天神們（那裡聽來的）。」人類的保護天神們說：「在人間生起〔等起〕的。」當時，沙咖天帝〔帝釋天王〕問（說）：「正自覺者（的佛陀現在）住在哪裡？」（他們回答）說：「大王，在人間。」（沙咖天帝〔帝釋天王〕問說）：「有人去問過世尊那個（問題）嗎？」（他們回答說）：「大王，沒有。」(pg. 103)（沙咖天帝〔帝釋天王〕說）：「諸賢友，你們怎麼可以捨棄了火，卻認為螢火蟲是光明呢？你們怎麼可以跳過能毫無餘漏地開示吉祥的世尊，卻認為應該來問我呢？諸賢友，請過來，我們（去）問世尊這個（問題），我們必定將能獲得精闢的答案。」即命令一位天子（說）：「你（去）問世尊這個（問題）。」【123】該天子便以適宜該場合的裝扮，打扮好自己，猶如發出閃電般，在天神眾的圍繞下，前往勝利林的大寺院（Jetavanamahàvihàra），禮敬世尊，然後站在一邊。（接著，他）在問有關吉祥的問題時，而說出：「眾多天與人……。」的偈頌。這就是有關吉祥問題的緣起〔等起〕。
（解釋「眾多」﹙等﹚的偈頌）
（ßBahå devà manussà ca, maïgalàni acintayuü,

　àkaïkhamànà sotthànaü, bråhi maïgalamuttamaü.û

眾多天與人，思惟諸吉祥，

希望得安樂，請說最吉祥。）
現在（以下）是偈頌句義的解釋：「眾多（bahå）」──即指出不定的數目。即是數百、數千，及數十萬而說的。
（他們）娛樂為「諸天（devà）」；即是以五種妙欲來嬉戲，或者（他們）以自己的嚴妙來散發光芒之義。然而，「諸天（devà）」由通稱、出生及清淨，有三種天。如說：「『諸天（devà）』有三種天：通稱的天、出生的天及清淨的天。此中，『通稱的天（sammutidevà）』是指諸王、諸王后、及諸王子。『出生的天（upapattidevà）』是指四大王天以及（比他們）更高的諸天。『清淨的天（visuddhidevà）』是指諸阿羅漢而說的。
」在那些當中，出生的天才是這裡的意趣。

馬怒（Manu）的子孫為「人類（manussà）」。然而古人說：「由於意的增盛為人類。」他們有四種，即：贍部洲（Jambudãpa-印度）的人、阿帕拉鍋呀納（Aparagoyàna-西牛賀洲）的人、伍答拉枯魯（Uttarakuru-北俱盧洲）的人，及普拔威碟哈（Pubbavideha-東勝身洲）的人，而贍部洲（Jambudãpa-印度）的人為這裡的意趣。
諸有情由於這些而祥瑞、偉大〔諸有情由於這些而流入吉慶〕為「諸吉祥（maïgalàni）」；即是獲得成就與增長之義。

「思惟（acintayuü）」──即思考。

「希望（àkaïkhamànà）」──即想要、希求、渴望。
「安樂（sotthànaü）」──即安穩的狀態；即是希求一切諸法在現法〔當下〕及來世得以嚴淨、美好、極善而說的。
「請說（bråhi）」──即請開示、闡明、說、開顯、【124】(pg. 104)分別、解釋。
「諸吉祥（maïgalaü）」──即成功的原因、繁榮的原因、一切成就的原因。

「最上（uttamaü）」──殊勝、最高、能帶來一切世間利益與快樂。這是對這首偈逐句的解釋。

以下是聚義〔要義〕：該天子見到在十萬個輪圍界的諸天，為了想要聽到吉祥的問題而會集在這個輪圍界，並將他們自己化成微細到十位、二十位、三十位、四十位、五十位、六十位、七十位，乃至八十位（天神）能處在毛端邊際之量的空間，站立並圍繞著散發勝過一切天、魔、梵天嚴妙與威力的光芒，並坐在鋪設著殊勝佛座的世尊，然而即使當時（該天神）他的心無法了知整個贍部洲（Jambudãpa-印度）沒有來（聚集此地）人們的心之所念，然而為了拔出一切天與人的疑惑之箭，而說：「眾多天與人，思惟諸吉祥，希望得安樂，想要自己安樂的狀態，請說最吉祥。」我所問的問題是在諸天的同意下，並有助益於人類的，請世尊為了慈愍與攝取而告訴我們，能使（我們）一切（眾生）一向〔純粹；完全〕帶來利益與快樂的最上吉祥！
（解釋「不結交」﹙等﹚的偈頌）
（ßAsevanà ca bàlànaü, paõóitàna¤ca sevanà,

påjà ca påjanãyànaü, etaü maïgalamuttamaü.

「不結交愚人，親近諸智者，
禮敬可敬者，這是最吉祥。」）
當如此聽了天子的這話後，世尊說了：「不結交愚人……」的偈頌。此中，「不結交（asevanà）」──即不親近、不尊敬。

「愚人（bàlànaü）」──即（他們）強力、呼吸為諸愚人；即是只是以吸氣與呼氣而活命，並沒有慧命為意趣。而他們為諸愚人（bàlànaü）。
「諸智者（paõóitànaü）」──（他們）挑選自己的路（paõóanti）為諸智者；即是以利益現世及來世的智趣〔智慧的前往方法〕【125】而前往為意趣。而他們為諸智者（paõóitànaü）。

「親近（sevanà）」──即結交、尊敬，與（他們）為同伴、親密交往（、具有
）。
「禮敬（påjà）」──即恭敬、尊重、尊敬、致敬。
「可敬者（påjanãyànaü）」──即（那些）值得尊敬者。
「這是最吉祥（etaü maïgalamuttamaü）」──在結合了不結交愚人、親近諸智者，及禮敬可敬者的這一切後，而說：「這是最吉祥。」由於你問了：「請說最吉祥」，在此取了該（問題），到此而說：「這是最吉祥。」這是對此偈句的解釋。
以下當知(pg. 105)是對該義的解釋：當如此聽了天子的這話後，世尊說了（：「不結交愚人……」的
）這首偈頌。此中，有四種說法〔kathà-論說〕：經問了而說法、未問而說法、有結論的說法，及沒有結論的說法。此中，在：「廣慧的苟答馬，我問您：如何做才能成為好的弟子呢？
」以及在：「尊者，您如何度瀑流呢？
」如此等是經問過而說的為「經問了而說法（pucchitakathà）
」。在： 「當他人認為〔說〕是快樂，諸聖人則認為〔說〕是痛苦
」，如此等未經問而以自己的意向而說的為「未問而說法（apucchitakathà）」。從：「諸比丘，我說有因緣之法
」之語，一切諸佛所說的法為「有結論的說法（sànusandhikakathà）」。在這教法是沒有「沒有結論的說法（ananusandhikakathà）」的。在如此這些說法中，由於這（部經）是經由該天子問了世尊才開示的，所以是「經問了而說法（pucchitakathà）」。而且在經問了而說法，猶如聰明的男子善巧於道，善巧於非道〔熟悉什麼是正確的途徑及不正確的途徑〕，當在被問路時，（首先）告訴應當避免的，接著告訴應當走〔取〕的（說）：「在某處有雙叉路，當避開左邊（那條），請走〔取〕右邊（那條路）！
」同樣地，對於應親近與不應親近的，指出不應親近的後，再告訴應當親近的【126】。並且世尊猶如善巧於道的男子一般，如說：「梯舍（Tissa），『善巧於道路的男子』，即是如來、阿羅漢、正自覺者的同義詞。
」「他善巧於此世，善巧於他世，善巧於死神的領域，善巧於不死之神的領域，善巧於魔的領域，善巧於非魔的領域。
」因此，首先在指出不應親近的時候說：「不結交愚人，親近諸智者。」猶如應當避開的道路，首先不應親近、不應尊敬諸愚人；猶如應當走〔取〕的道路，接著應當親近、應當尊敬諸智者。
然而為什麼當世尊在開示吉祥時，首先開示不結交愚人、親近諸智者呢？（可以回答）說：「由於親近那些在見到的等認為是吉祥的見（解）之天與人的愚者，那是不吉祥的，因此呵責與那些不善的朋友相處會破壞此世及他世的利益；並讚歎與那些善的朋友相處會對（此世及他世）兩世有好的(pg. 106)利益，所以世尊首先開示不結交愚人、親近諸智者。

此中，「諸愚人（bàlà）」──是指凡具有殺生等不善業道的諸有情，（而且）他們由三種行相可被了知，如說：「諸比丘，愚人有三種愚人的特相
。
」再者，普拉納咖沙帕（Påraõakassapa）等六師，得瓦達答（Devadatta-提婆達多）（及其跟隨者）口咖利咖（Kokàlika）、咖塔牟達咖梯沙（Kañamodakatissa）、堪達碟威呀普塔（Khaõóadeviyàputta）、沙目達達塔（Samuddadatta），及 親恰馬那威咖（Ci¤camàõavikà）等，以及在過去時的迪嘎威達（Dãghavida）的兄弟等，以及【127】其他類似這些的有情當知為「諸愚人」。他們猶如悶燒的炭火，由他們的惡執取〔錯誤理解〕，不但使自己墮落〔滅亡〕，也使依照自己話而行的人墮落〔滅亡〕，就如迪嘎威達（Dãghavida）的兄弟在四尊佛之間墮入六十由旬大的大地獄，其自體仰臥著被燒煮；而且依他的見解而歡喜（奉行）的五百戶人家也成為他的同伴，投生在大地獄燒煮。並且如世尊所說的：「諸比丘，譬如蘆舍或草屋起火，即使閣樓內外塗抹灰泥、安全〔無風〕、上鎖〔上門閂〕、關門、閉窗，也會燒起來的；同樣地，諸比丘，凡任何諸怖畏生起，一切都是由愚者生起，而非由智者（生起）。凡是任何諸災難生起，……。凡是任何諸禍患……，而非由智者（生起）。如此，諸比丘，愚者有怖畏，智者則無怖畏；愚者有災難，智者則無災難；愚者有禍患，智者則無禍患。
」再者，愚人猶如腐臭的魚一般，與該（愚人）相處猶如把腐臭的魚裝在葉袋裡一般，對諸智者而言，則應當捨棄、應當厭惡，如說：
「人用枯沙（kusa）草葉片，來捆綁腐臭的魚，
枯沙草也有臭味，親近愚者也如此。
」
而且，阿吉提班迪達（Akittipaõóita）在沙咖天帝〔帝釋天王〕賜與願望時，如此說：
「願我(pg. 107)不見、聞愚者，且不與愚者共住！
願我不做並選擇，必須與愚者交談！」
「愚者對你做什麼，迦葉（Kassapa）請說原因？
迦葉為什麼你，不想要看見愚者？」
「劣慧者導至不幸，對所勸告不負責〔對所做事不負責〕，

對較好的不公正，忿怒正確之所說，

他不知維那亞律，不見到他實善哉。
」【128】
如此世尊以一切行相呵責親近諸愚人時說：「不結交愚人是吉祥」後，現在在讚歎親近智者時說：「親近諸智者是吉祥。」此中，「諸智者（paõóità）」是指凡具有離殺生等十善業道的諸有情，而且他們由三種行相可被了知，如說：「諸比丘，智者有三種智者的特相
。
」再者，佛陀、辟支佛、八十大弟子，以及如來的其他弟子們，（及）蘇內塔（Sunetta）、馬哈苟威達（Mahàgovinda）、威督拉（Vidhura）、沙拉幫嘎（Sarabhaïga）、馬喉沙達（Mahosadha）、蘇塔索馬（Sutasoma）、尼咪王（Nimiràja）、阿優嘎拉王子（Ayogharakumàra），及阿吉提班迪達（Akittipaõóita）等，當知為諸智者。他們有能力摧破那些依他的話而奉行者的一切怖畏、災難與禍患，猶如在怖畏中的保衛者，猶如在黑暗中的明燈，猶如在被飢渴等苦所征服時獲得飲食等。確實，在如來出世〔來〕後，有阿僧祇（asaïkhyeyya）、無可計量的天與人證得諸漏滅盡、住立於梵天界、住立於天界、投生在善趣界。有八萬戶人家對舍利弗（Sàriputta-舍利弗）長老有淨信心，在供養了四（衣食住藥）資具給長老後投生天界。在（供養）馬哈摩嘎喇那（Mahàmoggallana-大目犍連）及大迦葉（Mahàkassapa-大迦葉）等一切大弟子也是同樣的。蘇內塔（Sunetta）導師的弟子們，有些投生到梵天界，有些投生成為他化自在天的同伴，……有些投生成為有諸大廳堂家族居士〔家長〕的同伴。並且如所說的：「諸比丘，智者沒有怖畏，智者沒有災難，智者沒有禍患。
」再者(pg. 108)，智者猶如塔嘎拉（tagara）花環等香一般，親近該（智者）猶如用葉包住塔嘎拉（tagara）花環等香一般，對諸智者而言，則應當尊敬〔修習〕及歡喜的，如說：【129】
「假如人們用樹葉，來綁塔嘎拉（tagara）香花，

葉子也會有香氣，親近智者也如此。
」
而且，阿吉提班迪達（Akittipaõóita）在沙咖天帝〔帝釋天王〕賜與願望時，如此說：

「願我得見、聞智者，並得與智者共住！

願我做及選擇時，得能與智者交談！」

「智者對你做什麼，迦葉（Kassapa）請說原因？

迦葉為什麼你，希望能看見智者？」

賢慧者導至利益，對所做事負責任〔對所勸告不會不負責〕，

對較好的他公正，所說正確不忿怒，

他了知維那亞律，與他相處實善哉。
」
如此世尊以一切行相讚歎親近智者時說：「親近諸智者是吉祥」後，現在經由不親近諸愚人及親近諸智者，依次在讚歎前往禮敬可敬者時說：「禮敬諸可敬者是吉祥。」此中，「諸可敬者（påjaneyyà）」是指沒有一切過失及擁有一切諸德的諸佛世尊，其次是諸辟支佛以及諸聖弟子。即使對他們少所供養，也會帶來長夜〔長久〕的利益與快樂，造花環者蘇馬那（Sumanamàlàkàra）及瑪莉咖（Mallikà）等為這裡的例子，在此我們舉一個例子來 做說明。
據說，有一天上午，世尊著衣、持缽，進入王舍城托缽乞食。當時，造花環者蘇馬那（Sumanamàlàkàra）拿著花走在前往馬嘎達國些尼呀頻毘娑羅王（Ràja Màgadha Seniya Bimbisàra）的（路上）時，看見世尊來到城門口，（世尊）有著淨信者、當淨信者（的莊嚴），散發出（飾以三十二大人相、八十相好〔細相〕
）佛的莊嚴，【130】在見到後，他如此想：「將花拿給國王後，他可能賜給我一百或一千 （的花或錢）(pg. 109)，並且只可以得到此世的快樂；然而假如（把花）供養給世尊，則有無數、阿僧祇的果（報），能帶來長夜〔長久〕的利益與快樂。我何不把這些花供養世尊呢？」他即拿著一把花以淨信心向世尊的方向投擲過去，那些花就前往空中，在世尊的上面結成花蓋並停（在那裡）。造花環者見了該威力後更有淨信心，即再投擲一把花，那些（花）在前往（空中）後，結成花幔〔簾〕並停（在那裡）。他以同樣的方式投擲了八把花，那些（花）在前往（空中）後，結成花的閣樓並停（在那裡）。世尊就（進入）閣樓內，大眾的身軀聚集（在那裡）。當世尊看到造花環者時，現出了微笑。阿難長老問（世尊）微笑的原因（說）：「諸佛是不會無因、無緣而現出微笑的。」世尊說：「阿難，這位造花環者藉由此供養的威力，將十萬劫在天與人中輪迴，最後將成為名為蘇馬尼沙拉（Sumanissara）的辟支佛。」在（世尊）說話結束時，為了說法而說了這首偈頌：

「當他造善業，做後不追悔，
歡喜而愉悅，當得受異熟〔果報〕。
」

在偈頌結束時，有八萬四千生物得了法現觀〔通達法〕。當知如此即使對他們少所供養，也會帶來長夜〔長久〕的利益與快樂。而這只是物質的供養；然而什麼樣的人稱為以實踐來供養呢？當良家之子以受取歸依學處、受持布薩支（uposathaïga支），及以自己的四遍淨戒等諸德來供養世尊（ ，即是以實踐來供養）。誰將評定那些供養的果（報）呢？它們即所說的：「以最上的供養來供養如來。」如說：「阿難，凡比丘、比丘尼、伍巴薩咖（upàsaka-在家男居士）、伍巴西咖（upàsikà-在家女居士）住於法隨法行、如法〔適當〕地行道、依法而行者，即是以最上的供養來恭敬、尊重、【131】尊敬、供養（、奉事
）如來。
」當知依此方式來供養辟支佛及諸聖弟子也會帶來（長久的）利益與快樂。再者(pg. 110)，對在家人而言，當知對幼小者來說，哥哥及姊姊是應當尊敬的；對兒子來說，父母親（是應當尊敬的）；對家庭的妻子來說，丈夫、公公及婆婆（是應當尊敬的），如此為這裡的諸可敬者。這些恭敬〔供養〕由於稱為善法，以及壽命等增長的原因，所以是吉祥的。對此即所說的：「他們孝敬母親、孝敬父親，尊敬沙門、婆羅門，尊敬家族的尊長，受持這善法而行。他們由於受持那些善法為因，（他們）將增長壽命，（也）將增長容色
」等。
現在，由於本母（màtikà）列舉了：「確定了該吉祥後，我們將解說其吉祥性」，因此這即是所當說的：如此這首偈頌提到了不結交愚人、親近諸智者，及禮敬可敬者的三種吉祥。此中，當知不結交諸愚人為保護親近愚人之緣（所生的）怖畏等，由於是（此世與來世）兩世利益的原因（，所以是吉祥）；親近諸智者及禮敬可敬者由於（能產生）所提到並解說方式的大果（報），由於是（體證）涅槃及（投生）善趣的原因，所以是吉祥。從此以後我們將不再引〔顯示〕本母，而只確定其吉祥，並解釋該吉祥性。
解釋「不結交愚人（等）」這首偈頌的涵義已經結束。
（解釋「居住適宜處」﹙等﹚的偈頌）
（ßPatiråpadesavàso ca, pubbe ca katapu¤¤atà,

attasammàpaõãdhi ca, etaü maïgalamuttamaü.û

居住適宜處，往昔曾修福，

自立正志向，這是最吉祥。）
即使世尊只被乞求少少的一個請求：「請說最吉祥」，然而猶如眾多施主、廣大的男子〔多施的施主是偉大的男子〕一般，【132】在以一首偈頌開示了三種吉祥後，為了隨順天神們想要聽聞還有更多的吉祥，以及為了想要以各種吉祥來鼓勵各類有情，而開始再以：「居住適宜處」等偈，說了多種吉祥。
此中，在（第三）偈，首先的「適宜（patiråpa）」──即是適當的。
「地（desa）」──即村莊、鎮、城市、國家，凡任何諸有情居住的地方。
「居住（vàso）」──即住(pg. 111)在那裡。

「往昔（pubbe）」──即先前、在過去生。

「曾修福（katapu¤¤atà）」──即曾累積諸善。

「自（atta）」──即稱為心，或者整個自體。
「立正志向（sammàpaõãdhi）」──即對自己激勵、建立正確的願求而說的。其餘的即如所說的方式。這是此句（義）的解釋。
以下當知是該義的解釋：「居住適宜處（patiråpadesavàsa）」是指該處有（比丘、比丘尼、在家男居士、在家女居士）四眾的蹤跡，可以從事〔運行〕布施等修福事，並有大師九分教法的光輝
，由於有情住在那裡有修福事的助緣，因此稱為吉祥。在漁夫進入錫蘭島（Sãhaëadãpa）等（的故事）為這裡的例子。
另外的方式為──「住在適宜地」是指世尊的成佛處、轉法輪處、（世尊）在十二由旬的眾中破除外道論點而顯現雙神變的甘達（gaõóa）
芒果樹下之處、（世尊）從天下來（人間）之處，或者其他如沙瓦提（Sàvatthã-舍衛）城、王舍城等佛陀所居住之處，由於有情住在那裡能獲得六無上
的助緣，因此稱為吉祥。

另外的方式為──「在東方有名為咖將嘎拉（Kajaïgala）的鎮，其外有馬哈沙拉（Mahàsàlà-大堂），從那之外為邊地諸國，其內為中（國）。在東南方有名為沙拉拉瓦梯（Salalavatã）
的河，從那之外為邊地諸國，其內為中（國）。在南【133】方有名為些塔堪尼咖（Setakaõõika）的鎮，從那之外為邊地諸國，其內為中（國）。在西方有名為吐那（Thåõa）的婆羅門村，從那之外為邊地諸國，其內為中（國）。在北方有名為烏希拉達佳（Usãraddhaja）的山，從那之外為邊地諸國，其內為中（國）。這個中（國）之地長有三百由旬，寬有兩百五十（由旬），周圍有九百由旬。
」這稱為「適宜地」。此中，轉輪（聖王）出現（世間），主權統領著（超過）四大洲及兩千小島。在圓滿了一阿僧祇又十萬劫的波羅蜜，舍利弗（Sàriputta）、目犍連（Moggallana）等大弟子出現（世間）。在圓滿了二阿僧祇又十萬劫的波羅蜜，諸辟支佛（出現世間）。在圓滿了四、八或十六阿僧祇又十萬劫的波羅蜜，(pg. 112)諸正自覺者出現（世間）。此中，諸有情在受了轉輪（聖）王的教誡後，住立於五戒而（投生到）天界趣處。（諸有情在受了）諸辟支佛的教誡後，同樣地也住立於（五戒而投生到天界趣處）。（諸有情在受了）諸正自覺者及佛陀的弟子們教誡後，建立（並投生到）天界趣處及涅槃的彼岸。由於住在那裡有成就這些的助緣，因此稱為吉祥。

「往昔曾修福（pubbe katapu¤¤atà）」──是指在過去生曾在諸佛、諸辟支佛及諸漏盡者處累積諸善。那也是吉祥。為什麼呢？由於在面前見到了諸佛、諸辟支佛後，或者在諸佛或佛陀的諸弟子前即使才聽了一首四句偈，在（偈頌）結束時，即有可能證得阿羅漢。而且，當人在先前曾修增上行，則有增上的善根，他即能以此善根而生起觀（毘婆舍那），並證得諸漏滅盡，如馬哈咖品那（Mahàkappina）王及其王后。因此說：「過去曾修福是吉祥。」【134】
「自立正志向（atta sammàpaõãdhi）」──是指在此有人破戒〔惡戒〕而使自己建立起戒；沒有信而使（自己）建立起信成就；慳吝而使（自己）建立起施捨成就，這稱為「自立正志向」，而且這也是吉祥。為什麼呢？因為（這能）捨斷現法及來世的怨敵，並證得各種利益的原因。
如此這首偈頌提到了居住適宜處、往昔曾修福，及自立正志向的三種吉祥；而且那些吉祥已經在各處解釋了。

解釋「居住適宜處（等）」這首偈頌的涵義已經結束。
（解釋「多聞」﹙等﹚的偈頌）
（ßBàhusacca¤ca sippa¤ca, vinayo ca susikkhito,

subhàsità ca yà vàcà, etaü maïgalamuttamaü.û

多聞與技術，善學於律儀，

所說皆善語，這是最吉祥。）
現在來到「多聞」（等）：此中，「多聞（bàhusaccaü）」──即曾聽聞很多的情況。
「技術（sippaü）」──即凡善巧於（某種）手（工）。
「律儀（vinayo）」──即調伏身、語及心。
「善學（susikkhito）」──即很好地學。
「所說善（subhàsità）」──即很好地說話。
「yà（凡──未譯出）」──為不定的指示詞。

「語（vàcà）」──即說出、說出語詞〔語道〕。其餘的即如所說的方式。這是此句（義）的解釋。
以下當知(pg. 113)是該義的解釋：「多聞（bàhusaccaü）」即是對：「所聞憶持、所聞積集
」，及「在此有人多聞，對契經（suttaü）、應頌（geyyaü）、記說（veyyàkaraõaü-解說）……
」，如此等方式，註釋了憶持大師的教法。由於那是捨斷不善、證得諸善的原因，並且逐漸地體證勝義諦的原因，因此稱為吉祥。這即世尊所說的：「諸比丘，多聞聖弟子捨斷不善，修習善；捨斷有罪，修習無罪，使自己保持清淨。
」另外也說：「（諸比丘，如何次第地學、次第地做、次第地行道而能成就完全智呢？諸比丘，在此因生信而他前往；在前往時他恭敬；在恭敬時他傾耳；傾耳者他聽聞法；聽聞了法他憶持；）受持了諸法即對（該法）義考察；考察了（法）義即對諸法理解容忍〔接受〕；由有對諸法理解容忍〔接受〕則生起欲；生起了欲即努力奉行；在努力奉行時即衡量之，在衡量時即精勤之，在精勤時即以身作證勝義諦，並且以慧【135】見而通達之。
」再者，在家人對無罪的（事物）多聞，由於能帶來（此世與來世）兩世利益與快樂，所以當知是吉祥。
「技術（sippaü）」是指在家的技術與出家的技術。此中，在家的技術是指由避免傷害其他生物而遠離不善的珠寶匠、金匠等工作，由於那能帶來此世的利益，所以是吉祥。出家的技術是指量、縫衣〔袈裟〕等沙門資具的工作，那即在：「諸比丘，在此當比丘為諸同梵行者做各種工作即是有靈巧
」，如此等方式，在各處所讚揚的，以及：「這是作保護〔有益〕法
」所說的，由於能為自己及他人帶來（此世與來世）兩世利益與快樂，所以當知是吉祥。
「律儀（vinayo）」──是指在家者的調伏與出家者的調伏。此中，在家者的調伏是指遠離十不善業道，從不以煩惱而違犯及以確定正行諸德而善學，由於能帶來（此世與來世）兩世利益與快樂，所以(pg. 114)是吉祥。出家者的調伏是指對於七種罪聚無違犯，他只以所說的方式而善學，或者四種遍淨戒為出家者的調伏。當他依此而建立時，則可證得阿羅漢。當以如此之學而已善學時，由於是證得世間、出世間快樂的原因，所以當知是吉祥。
「所說皆善語（subhàsità vàcà）」──是指離虛誑語等過失，如說：「諸比丘，具有四支之語為善說。
」或者只有不雜穢語是善說，如說：
「寂靜者說此：善說為第一〔最上〕；

說法不非法，如此為第二；
說愛非不愛，如此為第三；

說諦不說妄，如此為第四。
」【136】
由於這也能帶來（此世與來世）兩世利益與快樂，所以當知是吉祥。並且，這（善說通常）是包括在律（儀）裡的，然而（由於在偈頌把它分開），所以本應含攝在律（儀）的，（現在把）它分開來說
。然而為什麼這麼麻煩〔勞累〕呢？當知由於（這是）對他人開示法（等
）時的語（詞），所以這裡用「所說皆善語」；對此猶如「住在適宜地」一般。由於如此（說善語）是諸有情（帶來此世與來世）兩世利益與快樂及體證涅槃的助緣，所以稱為吉祥。並且（如）說：

「凡佛所說語，安穩得涅槃，
作苦的盡頭〔苦邊〕，諸語此最上。
」
如此這首偈頌提到了多聞、技術、善學律儀，及說善語的四種吉祥；而且那些吉祥已經在各處解釋了。

解釋「多聞（等）」這首偈頌的涵義已經結束。

（解釋「奉養父母親」﹙等﹚的偈頌）
（ßMàtàpitu upaññhànaü, puttadàrassa saïgaho,

anàkulà ca kammantà, etaü maïgalamuttamaü.

奉養父母親，扶養妻與兒，

正當的職業，這是最吉祥。）
現在(pg. 115)來到「奉事父母親」（等）：此中，母親及父親為「父母親（màtàpitu）」。

「奉養（upaññhànaü）」──即孝養。

「妻與兒（puttadàrassa）」──即子（女）們及妻子。

「扶養（saïgaho）」──即養育〔攝取（saïgaõhanaü）〕。

不混亂為「正當的（anàkulà）」。
只是諸工作為「職業（kammantà）」。其餘的即如所說的方式。這是句（義）的解釋。
以下當知是該義的解釋：「母親（màtà）」是指生母而說的；「父親（pità）」也是同樣的。「奉養（upaññhànaü）」是指由洗腳、按摩、塗油、沐浴，以及資助並供養（衣、食、住處、醫藥）四資具。此中，由於父母親對子（女）們是多所助益、想要他們利益及慈愍的。當看到（自己的）子（女）們在外面遊戲，身體沾滿塵垢而回來時，即會生起慈愛擦去塵垢，嗅並遍吻其頭。子（女）們即使將父母頂在頭上一百年，也無法報答他們的恩情。並且由於他們是這世間的教養、養育及教導者，被共稱是梵天、先前的導師，【137】因此奉事他們能帶來此世的讚歎，及來世天界的快樂，所以稱為吉祥。這即世尊所說的：
「父母被稱為，梵天與前師，
慈愍子孫者，子（女）應供奉。

智者對他們，當尊敬、恭敬，〔因此諸智者，當尊敬及恭敬他們，〕
當以諸飲食，衣服及住處，

按摩及沐浴，以及為洗腳。

智者對父母，如此地奉事，
此世被讚歎，來世天界樂。
」
另一種（解釋）的方式為：「奉養」是指孝養、為他們做事及維護家系等五種，由於阻止諸惡等五種是現法〔當下〕利益（與快樂
）的原因，所以當知是吉祥。此即是世尊所說的：「居士子，兒子應以五事奉養東方的父母：受養育的我將孝養他們，將為他們做事(pg. 116)，將維護家系，將繼承遺產，若先人去世後將捐贈布施。居士子，受兒子以此五事奉侍東方的父母，以五事慈愍兒子：阻止諸惡，令住立於善，令學技能，令迎娶合適的妻子，在適時分與家財。
」再者，奉養使父母對（佛、法、僧）三種【138】對象生起淨信、使受持戒及出家，這是最上的奉養父母。由於以該奉養父母來報答父母的恩情為各種現法及來世利益的足處〔近因〕，因此稱為吉祥。
「妻與兒（puttadàrassa）」：此中自己所生的兒子及女兒們都稱為「兒（putta）」。「妻（dàrà）」即凡二十種妻子
當中的一種妻子。子（女）們及妻子為「妻與兒」，而對該妻與兒（puttadàrassa）。「扶養（saïgaho）」是以養育〔sammànanà-尊重〕等來助益（他們）。由於善整理工作等（五種）是現法〔當下〕利益（與快樂
）的原因，所以當知是吉祥。這即世尊所說的：「當知西方是妻兒
」，此中所提的「妻（dàrà）兒」，以「妻子（bhariyà）」的字來收攝後（說）：「居士子，夫主應以五事奉侍西方的妻子：尊重，不輕慢，不邪行，讓與主權，贈送裝飾品。居士子，受夫主以這五事奉侍西方的妻子，以五事慈愍夫主：善整理工作，善待傭人，不邪行，守護所得，做一切事情嫺熟且不懈怠。
」
另一種（解釋）的方式為：「扶養」是以如法地布施、愛語、利益行來扶養。例如：在布薩（uposatha）日給與布施的費用，在節日（允許去）看節慶，在吉祥日使作吉祥，並且教誡、教導在現法及來世的諸利益。由於前面所說的方法是現法〔當下〕利益的原因【139】，由於該如法性是來世利益的原因，以及由於是諸天所應禮敬的原因，所以當知是吉祥。如沙咖天帝〔帝釋天王〕所說的：

「凡(pg. 117)居士們修福，近事男〔在家居士〕持戒，
如法扶養妻子，馬塔利（Màtali）我敬彼。
」
「正當的職業（anàkulà kammantà）」是指由知適時性、適當的行為、無怠惰性、努力（早）起而成就，以及由沒有災難〔不法行為〕，而沒有超過適時、不適當的行為、不工作、怠惰等不善〔不正當；混亂〕
狀況的農耕〔農業；務農〕、牧牛、貿易〔商業〕等職業。由於運用這些，自己、妻兒或奴僕的巧慧是現法〔當下〕財物與穀物得到增長的原因，所以稱為吉祥。這即世尊所說的：
「行為正當、有責任，早起者獲得財富。
」
以及：
「白天慣睡眠，至夜厭起來，

常酩酊大醉，不適住在家。

說這太冷了，太熱與太晚，

如此捨工作，錯過青春利。

若於冷與熱，草多也不思，

做人所應作，其樂不退失。
」
以及：
「爲積集財富，猶如蜂採蜜；
財富之積蓄，如蟻垤漸積。
」

如此等。【140】
如此這首偈頌提到了奉養母親、奉養父親、扶養妻與兒，及正當職業的四種吉祥；（假如）把扶養妻與兒分成兩種，則為五種（吉祥）；（假如）把奉養父母親合為一種，則為三種（吉祥）；而且那些吉祥已經在各處解釋了。

解釋「奉養父母親（等）」這首偈頌的涵義已經結束。
（解釋「布施」﹙等﹚的偈頌）
（ßDàna¤ca dhammacariyà ca, ¤àtakàna¤ca saïgaho,

anavajjàni kammàni, etaü maïgalamuttamaü.û

布施與法行，接濟諸親族，

行為無過失，這是最吉祥。）

現在來到「布施」（等）：此中，以此而施與為「布施（dànaü）」；即是把自己所有的（財物）給與他人而說的。
法的行為，或者不離法而行為(pg. 118)「法行（dhammacariyà）」。

在（他們）知道：「這些是我們的」為「諸親族（¤àtakà）」。

沒有諸過失為「無過失（anavajjàni）」；即無責難、無呵責而說的。其餘的即如所說的方式。這是句（義）的解釋。
以下當知是該義的解釋：「布施（dànaü）」是指以先前的知足〔善覺慧〕而施捨給他人食物等十種布施事〔物；對象〕
，或者與那相應的無貪。以無貪而將該物〔對象〕施與他人，這即所說的：「以此而施與為『布施』」。由於那是現法〔當下〕獲得眾人喜愛與歡喜等及來世殊勝果（報）的原因，因此稱為吉祥。並且在此也是隨順在：「希哈（Sãha），布施者、施主是眾人所喜愛、歡喜的
」，如此等諸經的。
另一種（解釋）方式為：「布施（dànaü）」──有財〔物質的〕施與法施兩種。此中，「財〔物質的〕施」即（以上）所說的種類。為了想要他人利益而開示能滅盡此世、來世的痛苦，並帶來快樂的正自覺者（的佛陀）所開示的法為【141】「法施」。而且在這兩種當中，這（法施）是最上的，如說：

「法施勝一切施；法味勝一切味；

法樂勝一切樂；愛盡勝一切苦。
」
此中，財〔物質的〕施只有依所說的才是吉祥的；然而法施由於是領受〔體驗〕（法）義等諸德的足處〔近因〕，因此稱為吉祥。這即是世尊所說的：「諸比丘，當比丘依所聽聞、依所學取〔了知〕的法，為他人詳細解說，則他對該法領受〔體驗〕義，並且領受〔體驗〕法
」，如此等。
「法行（dhammacariyà）」──是指十善業道的行為，如說：「諸居士，有三種身的法行、正行
」，如此等。該法行由於是投生天界的原因，所以當知是吉祥。這即是世尊所說的：「諸居士，在此有些有情以法行、正行為原因，在（他們）身壞死後，投生善趣、天界。
」
「諸親族（¤àtakà）」──(pg. 119)是指從母親或父親直到第七代祖父所繫的（親戚）。當他們受到財物喪失或疾病衰敗的打擊而來到自己的面前時，則依（自已的）能力以食物、衣服、財物、穀物等來接濟。由於（扶助親族）是獲得現法受到讚歎等及來世獲得投生善趣等殊勝的原因，因此稱為吉祥。
「行為無過失（anavajjàni kammàni）」──是指受持布薩（uposatha）支、從事服務、種植園林、造橋等（身、語、意善行的行為
）。由於這些是獲得各種利益與快樂的原因，因此稱為吉祥。【142】而且在此也是隨順在：「維沙卡（Visàkhà），這是有可能的〔有是處〕，在此有女子或男人在受持〔住〕了具有八支的布薩（uposatha）（戒）後，在（他）身壞死後，即可能投生與四大王天的諸天神為同伴。
」如此等諸經的。
如此這首偈頌提到了布施、法行、扶助諸親族，及行為無過失的四種吉祥；而且那些吉祥已經在各處解釋了。

解釋「布施（等）」這首偈頌的涵義已經結束。

（解釋「避」﹙等﹚的偈頌）
（ßârati virati pàpà, majjapànà ca sa¤¤amo,

appamàdo ca dhammesu, etaü maïgalamuttamaü.û

避、離諸惡事，自制不飲酒，

於法不放逸，這是最吉祥。）
現在來到「避、離」（等）：此中，「避（àrati）」──為遠離。

「離（virati）」──即離〔戒除〕，或諸有情以此而離為「離」。
「諸惡事（pàpà）」──即諸不善。

以應醉之義為「酒（majja-酒類）」；酒的飲為飲酒，而從那飲酒。

抑制為「自制（saüyamo）」。
不放縱為「不放逸（appamàdo）」。
「於法（dhammesu）」──即諸善。其餘的即如所說的方式。這是句（義）的解釋。
以下當知是該義的解釋：「避（àrati）」是指在見到諸惡的過患〔危害〕而心〔意〕不喜樂。「離（virati）」是指由身、語而離諸業門。而且該離有：自然〔習慣〕離、受持離，及正斷離三種。此中，凡良家之子自己天生、家族或種族之緣（，想）：「這對我是不適宜的，我(pg. 120)不應殺生、不應不與而取」等方式，由自然〔習慣〕地從對象〔事物〕而離，這稱為「自然〔習慣〕離（sampattavirati）」。由受持學處而轉起的稱為「受持離（samàdànavirati）」；從其轉起開始，良家之子就不從事殺生等了。與聖道相應的稱為「正斷離（samucchedavirati）」；從其轉起開始，聖弟子的五種怖畏與怨敵
就寂止了。
「諸惡事（pàpà）」是指：「居士子，殺生是業染，不與取是（業染），欲邪行是（業染），妄語是（業染。要捨離這四種業染）。
」如此詳說後（更以）：【143】
「殺生不與取，及說虛妄語，
追求他人妻，智者不讚歎。
」
如此以偈頌來含攝，即是稱為業染的四種不善，而該諸惡。由於這一切離與避是獲得現法〔當下〕及來世捨斷怖畏與怨敵等各種殊勝的原因，因此稱為吉祥。並且在此也是隨順在：「居士子，聖弟子離殺生
」，如此等諸經的。
「自制不飲酒（majjapànà saüyamo）」這即是先前所說的「離放逸原因的榖物酒、花果酒（和）酒類
」的同義詞。由於飲酒時，既不知義，也不知法，對母親作障礙，也對父親、佛陀、辟支佛及如來的弟子作障礙，在現法〔當下〕受呵責，來世（投生）惡趣，並且在後後世瘋狂〔心狂亂〕；假如自制不飲酒則止息那些過失，並獲得與那些相反的諸德之成就，因此這自制不飲酒當知是吉祥。
於善法不放逸（dhammesu appamàdo）是指：「對所修習的諸善法不恭敬地做、無恒心地做、做不完成、染著的生活、無欲〔不想要做〕、無責任感、不習行、不修習、不多作（修習）、不決意、不努力、放逸。凡如此的放逸、放縱、懈怠性，這稱為放逸。
」當知在此與所說的放逸所相反之義，使（正）念不離於善法而住。由於這是獲得各種諸善的原因，以及證得不死（的涅槃）的原因，因此稱為吉祥。【144】(pg. 121)（而且）在此是隨順在：「不放逸、熱忱、……
」，以及「不放逸是不死道
」，如此等大師之教的。
如此這首偈頌提到了離諸惡事、自制不飲酒，及於善法不放逸的三種吉祥；而且那些吉祥已經在各處解釋了。

解釋「避（、離諸惡事等）」這首偈頌的涵義已經結束。

（解釋「恭敬」﹙等﹚的偈頌）
（ßGàravo ca nivàto ca, santuññhi ca kata¤¤utà,

kàlena dhammasavaõaü, etaü maïgalamuttamaü.û

恭敬與謙遜，知足與感恩，

適時聽聞法，這是最吉祥。）
現在來到「恭敬」（等）：此中，「恭敬（gàravo）」──即敬重性。
「謙遜（nivàto）」──即謙卑的態度。

「知足（santuññhi）」──即滿足〔歡喜〕。

知道所做的為「知恩（kata¤¤utà）」。

「適時（kàlena）」──即剎那、時。

聽法為「聽聞法（dhammasavaõaü）」。其餘的即如所說的方式。這是句（義）的解釋。
以下當知是該義的解釋：「恭敬（gàravo）」是指對應當敬重的佛陀、辟支佛、如來的弟子、導師〔親教師〕、戒師、母親、父親、哥哥、姊姊等，給與適當的敬重、尊重、禮敬。由於這恭敬是投生善趣等的原因，如說：「他尊重應受尊重者，奉事應受奉事者，供養應受供養者，他由於完成與受持了如此的業，在身壞命終之後，投生善趣、天界。然而，假如在身……投生於天界，而是再投生〔來〕為人，無論出生於何處，（都會生在）高貴的家族。
」以及如說：「諸比丘，有七不退失法。是哪七種呢？尊敬導師
」等，因此稱為吉祥。
「謙遜（nivàto）」是指謙卑的心、謙遜的態度。擁有這（謙遜）的人是破除慢、破除自大的，猶如擦腳布一般，猶如被截斷角的公牛一般，猶如被拔去（毒）牙的毒蛇一般，溫和、親切，及容易（與他）交談(pg. 122)，這是謙遜。【145】由於這是獲得名聲等諸德的原因，因此稱為吉祥。並且說：

「謙遜不頑固，如此得名譽。
」
如此等。
「知足（santuññhi）」是指對諸（四）資具的知足，而那有十二種。即是：在衣〔袈裟〕方面有依獲得的知足、依（體）力的知足，及依適宜的知足三種；在食物〔缽食〕等也是同樣地（各有三種）。以下是對這分類的解釋：1.在此有比丘獲得衣〔袈裟〕，無論好或不好的，他只使用那件而不希求其他的（袈裟），即使獲得（其他的袈裟）也不接受，這是在衣〔袈裟〕方面「依獲得的知足（yathàlàbhasantosa）」。2.再者，比丘有病，當披著重衣時（身體）會下傾或勞累，他就與同分的比丘交換輕的，使用並感到知足，這是在衣〔袈裟〕方面「依（體）力的知足（yathàbalasantosa）」。3.另一位比丘可能獲得殊妙的資具，當他獲得了絲綢的衣等其中一種高價的衣，（他想）：「這件是適合於出家很久及多聞的長老們的」，就布施給他們，並在垃圾堆或其他處撿拾舊布塊，在做成桑喀帝（saïghàñã僧伽梨）後受持，並感到知足，這是在衣〔袈裟〕方面「依適宜的知足（yathàsàruppasantosa）」。4.在此有比丘獲得食物，無論粗劣或美味的，他只是食用那些而不希求其他的（食物），即使獲得（其他食物）也不接受，這是在食物〔缽食〕方面「依獲得的知足」。5.再者，比丘有病，假如食用粗劣的食物會使他的病情更嚴重，他就將那些給與同分的比丘，而從他的手中（拿取）熟酥、蜜、牛奶等，食用後而行沙門法，並且感到知足，這是【146】在食物〔缽食〕方面「依（體）力的知足」。6.另一位比丘獲得美味的食物，他（他想）：「這食物是適合於出家很久的長老們及其他沒有美味食物可以食用的同梵行者的」，就布施給他們，並去托缽乞食而食用混合的食物，並且感到知足，這是在食物〔缽食〕方面「依適宜的知足」。7.在此(pg. 123)有比丘獲得住處，即使再獲得其他更好的（住處）也不接受，這是在住處方面「依獲得的知足」。8.再者，比丘有病，假如住在無風〔較低〕的住處會使他的膽汁病等的病情更嚴重，他就將那（住處）給與同分的比丘，而從他（那裡）獲得有風、較涼的住處來居住並行沙門法，而且感到知足，這是在住處方面「依（體）力的知足」。9.另一位比丘即使在獲得了好的住處也不接受，（他想）：「好的住處是放逸的原因，坐在那裡者會陷入昏沉與睡眠，而且被昏沉所征服者當再覺醒時會生起欲尋〔貪欲的想〕。」他拒絕該（住處）而住在空閒處、樹下、葉屋（等）某處，並感到知足，這是在住處方面「依適宜的知足」。10.在此有比丘獲得柯子或餘甘子的藥物，他只是服用那些而不希求其他的熟酥、蜜、糖等，即使獲得（其他的藥物）也不接受，這是在病緣（藥品）方面「依獲得的知足」。11.再者，比丘有病，在他需要油時而獲得了糖，他就將那些給與同分的比丘，而從他的手中（拿取油）來做成油藥，服用後而行沙門法，並且感到知足，這是在病緣（藥品）方面「依（體）力的知足」。12.另一位比丘【147】（施主）在一個器皿放了泡了腐（牛）尿的柯子，而（另）一個（器皿放了）四合一甘藥
，並說：「尊者，請拿取您所想要的！」假如那兩種（藥）的其中一種都能治癒疾病的話，當時（他）想：「泡了腐（牛）尿的柯子是諸佛等所讚歎的」，並且（世尊）所說的：「出家者依止腐（牛）尿為藥，你應當努力並如此奉行！
」他拒絕該四合一甘藥而以泡了腐（牛）尿的柯子為藥，（這是）最上的知足，這是在病緣（藥品）方面「依適宜的知足」。如此分類對這一切都滿足稱為知足。由於那（知足）是獲得捨斷過欲〔極度的欲求〕、大欲、惡欲等諸惡法的原因，（及）由於是（投生）善趣的原因，（及）由於是聖道的資糧，以及由於四方等狀態的原因，所以當知是吉祥，並且說：
「（周遊）四方(pg. 124)毫無障礙，他凡事皆知足。
」
如此等。

「知恩（kata¤¤utà）」是指凡對（自己）所做的，無論少或多的助益，一再地憶念而了知。再者，由於保護諸生物（免於）地獄等苦，因此對（眾生）有多所助益的福德，憶念那些助益當知為知恩。由於該（知恩）能獲得被諸善人所讚歎等各種殊勝的原因，所以稱為吉祥。並且說：「諸比丘，有兩種人在世間是難得的。是哪兩種呢？凡先施恩的人，以及知恩而感恩的人。
」
「適時聽聞法（kàlena dhammasavaõaü）」是指當在有掉舉俱心，或被欲尋等其中之一所征服時，為了要去除它們而聽聞法。有些人說：在每五日的聽法稱為「適時聽聞法」，即如【148】阿那律（Anuruddha-阿那律）尊者所說的：「尊者，我們每五日整夜共坐談論法。
」再者，當在前往善友〔善知識〕處聽法時可以去除自己的疑惑，在當時聽法當知即是「適時聽聞法」，如說：「他時時前往他們處，遍問、請問
」等。由於這適時聞法能得到捨斷諸蓋、四種利益、諸漏滅盡等各種殊勝的原因，所以稱為吉祥。這即是所說的：「諸比丘，當聖弟子在專心、作意、以一切心存念而傾耳聽法之時，當時即沒有五蓋。
」並且：「諸比丘，對耳所隨行的法，……是善通達的，可望（獲得）四種利益。
」以及：「諸比丘，當這四法適時〔時時〕正修習、正隨運轉時，逐漸地得以諸漏滅盡。是哪四（法）呢？即：適時聽法（、適時談法、適時止、適時觀）
」如此等。
如此(pg. 125)這首偈頌提到了恭敬、謙遜、知足、感恩，及適時聽聞法的五種吉祥；而且那些吉祥已經在各處解釋了。

解釋「恭敬（等）」這首偈頌的涵義已經結束。
（解釋「忍辱」﹙等﹚的偈頌）
（ßKhantã ca sovacassatà, samaõàna¤ca dassanaü,

kàlena dhammasàkacchà, etaü maïgalamuttamaü.û

忍辱、易受勸，得見諸沙門，

適時討論法，這是最吉祥。）

現在來到「忍辱」（等）：此中，忍耐為「忍辱（khantã）」。
以恭敬地接受〔右繞而取〕，容易受勸告為「易受勸告」；易受勸告的行為為易受勸教；易受勸教的狀態為「易受勸（sovacassatà）」。
寂止了諸煩惱為「諸沙門（samaõà）」。

「見（dassanaü）」──即觀看。

法的討論為「討論法（dhammasàkacchà）」。其餘的即如所說的方式。這是句（義）的解釋。
以下當知是該義的解釋：【149】「忍辱（khantã）」是指容忍的忍辱。假如比丘擁有該（忍辱），當人們以十種辱罵事來怒罵時，或者以殺、綁等來惱害時，他即猶如沒聽到、沒看見時一般，保持不變，猶如忍辱主義者一般，如說：
「就在過去的年代，有闡明忍辱沙門，

當咖希（Kàsi）王割截他，還是保持該忍辱。
」
或者由於賢善的作意，則不會有更差的惱害〔過患〕，猶如尊者本那（Puõõa-富樓那）長老一般。如說：「尊者，假如西方蘇那（Suõàparanta）的人民辱罵、侮辱我，我將會如此認為：『這些西方蘇那的人們是善良的，這些西方蘇那的人們是非常善良的，因為他們還沒有用拳頭來打我』
」等。並且擁有這（忍辱）者也是諸仙人所讚歎的，如沙拉邦嘎（Sarabhaïga）仙人所說的：

「殺死(pg. 126)忿怒無憂愁，捨斷偽善仙人讚，
一切粗語請忍辱，此忍寂者說最上。
」

並且也是諸天所讚歎的，如沙咖天帝〔帝釋天王〕所說的：

「當有強力者，能容忍弱者，

說此最上忍，弱者常堪忍。
」
而且也是諸佛所讚歎的，如世尊所說的：

「辱罵與殺綁，能忍無瞋恨，
具忍力強軍，稱他婆羅門。
」【150】
由於這忍辱能獲得這裡與他處所讚歎諸德的原因，所以當知是吉祥。
「易受勸（sovacassatà）」是指當（他人）如法的勸告時，不做出支吾其詞〔使混亂〕、保持沉默，或思考（對方）的德行與過失，而是極度的尊敬、恭敬與心謙卑地說出：「薩度（sàdhu-善哉）」。由於那（易受勸）是獲得同梵行者們教誡、教導的原因，以及捨斷過失、獲得諸德的原因，所以稱為吉祥。
「得見諸沙門（samaõànaü dassanaü）」是指前往、奉侍、憶念、聽聞、看見已經寂止煩惱，已經修習身、語、心、慧，擁有最上調伏止的諸出家者。即使（那）一切是初級〔下等〕的開示也稱為「見」，當知那是吉祥的。為什麼呢？因為多所助益的緣故。並且說：「諸比丘，我說見那些比丘是多所助益的
」等。由於想要（獲取）利益的良家之子在看到持戒的比丘來到（自己的）家門口時，假如有可施的物品〔可施法〕，即應隨力供養可施的物品；假如沒有（可施物），即應以五處禮（法）
來禮敬；假如無法如此，則應以合掌來禮敬；假如無法如此，則應以淨信心的愛眼來瞻視。由於如此瞻視之福的（善）根，將可在數千生沒有眼睛的疾病、缺失(pg. 127)、腫脹，或麥粒腫，而且眼睛明淨並散發五色的祥光，猶如在寶宮打開的摩尼〔寶珠〕窗板一般，十萬劫在天與人之中，獲得一切成就。而且這並不希有，以有慧而出生的人類正運轉來瞻視沙門的福（業），即可受如此果報的成就；即使生在畜生趣，只以信心來瞻視沙門（的福業，即可受）如此可讚果報的成就：【151】
「圓眼睛的貓頭鷹，久住威迪沙咖（vedisaka）樹，
此貓頭鷹實快樂，適時起來見勝佛。
牠以淨信心對我，及無上的比丘僧，

牠在十萬劫當中，不曾投生到惡趣。

當他從天界死後，被諸善業所督促，
將會擁有無邊智，著名為『索馬那沙（Somanassa-喜悅）』。
」

「適時討論法（kàlena dhammasàkacchà）」是指在傍晚或在清晨兩位誦經的比丘互相討論經，（兩位）持律（的比丘互相討論）律，（兩位）誦阿毘達磨（的比丘互相討論）阿毘達磨，（兩位）講本生經（的比丘互相討論）本生（經），（兩位）解說註釋（的比丘互相討論）註釋書，或者為了淨化被消沉、掉舉、懷疑所征服的心時而討論，此是適時討論法。由於那（適時討論法）是堪能（通達）阿含〔教理〕等諸德的原因，所以稱為吉祥。
如此這首偈頌提到了忍辱、易受勸、見諸沙門，及適時討論法的四種吉祥；而且那些吉祥已經在各處解釋了。

解釋「忍辱（等）」這首偈頌的涵義已經結束。
（解釋「熱忱」﹙等﹚的偈頌）
（ßTapo ca brahmacariya¤ca, ariyasaccànadassanaü,

nibbànasacchikiriyà ca, etaü maïgalamuttamaü.û

熱忱與梵行，照見諸聖諦，

體證於涅槃，這是最吉祥。）
現在(pg. 128)來到「熱忱」（等）：此中，燒諸惡法為「熱忱（tapo）」。
梵的行為，或者諸梵天的行為為「梵行（brahmacariyaü）」；即「殊勝行」而說的。

見諸聖諦為「照見諸聖諦（ariyasaccànadassanaü）」；有人說成：「（ariyasaccàni dassanaü見諸聖諦）」，但那並不優美。
出離愛網（的叢林）為涅槃；作證為體證。涅槃的體證為「體證於涅槃（nibbànasacchikiriyà）」。其餘的即如所說的方式。這是句（義）的解釋。
以下當知是該義的解釋：「熱忱（tapo）」是指以攝護諸根來燒貪、憂等（不善法）【152】，或者以精進來燒懈怠，擁有那些的人稱為「熱心（àtàpã）」。由於那（熱忱）是捨斷貪等及獲得禪那等的原因，所以當知是吉祥。
「梵行（brahmacariyaü）」是指離淫欲、沙門法、（佛）教，及道的同義詞。如此在：「捨斷非梵行（brahmacariyaü）而成為梵行者
」，如此等以「離淫欲（methunavirati）」稱為梵行。在：「賢友，（你）是否依世尊而住於梵行（brahmacariyaü）？（是的，賢友。）
」如此等以「沙門法（samaõadhamma）」（稱為梵行）。在：「惡魔，只要我的梵行（brahmacariyaü）還沒有在眾人中成就、繁榮、廣布之前，我將不會般涅槃。
」如此等以「（佛）教（sàsana）」（稱為梵行）。在：「比丘，這八聖道支為梵行（brahmacariyaü），即是：正見、……
」，如此等以「道（magga）」（稱為梵行）。在此除了「道」含攝在「照見諸聖諦」外，其餘的一切都是適宜（這裡梵行的涵義）。由於那（梵行）是證得後後增上的各種殊勝的原因，所以當知是吉祥。
「照見諸聖諦（ariyasaccànadassanaü）」是指在《問童子文》中所說的四聖諦；即以現觀而見道。由於那（照見諸聖諦）是超出輪迴之苦的原因，所以稱為吉祥。

「體證於涅槃（nibbànasacchikiriyà）」在此阿羅漢果為「涅槃」的意趣。由於出離以稱為叢林的渴愛，而（出離了該）五趣叢林，因此稱為「涅槃」。(pg. 129)證得或省察該（涅槃的道果）稱為「體證」。由於體證其餘（前七道果）的涅槃，已經在照見諸聖諦達成了，所以那些並非這裡的意趣。由於這體證【153】涅槃是現法樂住等的原因，所以當知是吉祥。
如此這首偈頌提到了熱忱、梵行、照見諸聖諦，及體證涅槃的四種吉祥；而且那些吉祥已經在各處解釋了。

解釋「熱忱（等）」這首偈頌的涵義已經結束。
（解釋「雖觸世法時」﹙等﹚的偈頌）
（ßPhuññhassa lokadhammehi, cittaü yassa na kampati,

asokaü virajaü khemaü, etaü maïgalamuttamaü.û

接觸世間法，心毫不動摇，

無愁、染，安穩，這是最吉祥。）
現在來到「接觸世間法」（等）：此中，「接觸（phuññhassa）」──即接觸、碰觸、到達。

在世間的諸法為「世間法（lokadhammà）」；即只要世間還運轉著，法就不會退轉而說的。
「心（cittaü）」──即意、心意。

「（yassa凡是）未譯」──即新學、中座，或長老。
「不動摇（na kampati）」──即不搖動、不震動。

「無愁（asokaü）」──即沒有憂愁，拔出了憂愁之箭。

「無染（virajaü）」──即離去了染，抹去〔破除〕了染。
「安穩（khemaü）」──即無畏、無災難。其餘的即如所說的方式。這是句（義）的解釋。
以下當知是該義的解釋：「接觸世間法，心毫不動摇（phuññhassa lokadhammehi cittaü yassa na kampati）」是指當在被得利養、無利養（、聲譽、無聲譽、貶抑、讚揚、樂、苦）等八世間法
所接觸、所覆蓋時，其心不動搖、搖動、震動。由於將該心帶至世間最上不可動搖的狀態，所以當知是吉祥。然而接觸這些時，誰的心是不動搖的呢？諸漏已盡的阿羅漢，而非其他人的（心）。這即所說的：

「譬如堅石山，不為風所動，

如此色、味、聲，香及所有觸，

可喜、不喜法，如此皆不動。
心安住解脫，只隨觀壞滅。
」【154】
「無愁（asokaü）」(pg. 130)只是指漏盡者的心。這即是在：「愁、憂愁、憂愁性、內愁、內遍愁、心被侵蝕
」等方法稱為「愁」，而沒有該（愁）為無愁。有人說那是涅槃，但那與前面的句子並不關連。就如無愁，同樣地，無染與安穩也只是指漏盡者的心。由離去貪、瞋、癡的染為「無染（virajaü）」；並且由（欲、有、見與無明）四軛的安穩為「安穩（khemaü）」。由於所提到的（無愁等）三種，在把持該行相的運轉剎那後，能帶來諸蘊不轉起等世間最高的狀態，以及由於能帶來應受供養等的狀態，所以當知是吉祥。
如此這首偈頌提到了對八世間法不動摇的心、無愁的心、無染的心，及安穩的心四種吉祥；而且那些吉祥已經在各處解釋了。

解釋「雖觸世法時（等）」這首偈頌的涵義已經結束。
（解釋「此等」﹙等﹚的偈頌）
（ßEtàdisàni katvàna, sabbatthamaparàjità,

sabbattha sotthiü gacchanti, taü tesaü maïgalamuttamanûti.

此等實行後，各處無能勝，

去各處安穩，是其最吉祥。」）
如此，世尊以「不結交愚人」等十首偈頌開示了三十八種吉祥，現在在讚歎自己所說的吉祥時，而說了「此等」（等）結尾的偈頌。

以下是該義的解釋：「此等（etàdisàni）」──即是這些我所說種類的「不結交愚人」等。
「實行後（katvàna）」──即做了後；實行後與做了後及奉行後，在義理上是沒有不同的。
「各處無能勝（sabbatthamaparàjità）」──即在分為（五）蘊（魔）、煩惱（魔）、行【155】作（魔）、天子魔一切處的四種敵人，一種也無法擊敗；即是自己戰勝了四種魔而說的。而當中的「ma」字，當知只是字與字間的連音而已（sabbattha-m-aparàjità）。
「去各處安穩（sabbattha sotthiü gacchanti）」──即實行了這些吉祥，戰勝了四魔，並且無論在站著或行走等，在此世或他世的一切處，他所前往都安穩的；由親近愚人等，則可能生起諸漏(pg. 131)、惱害、苦惱；當沒有那些而安全前往時，即稱為無災難、無禍害、安全、無怖畏的前往。而當中的鼻音，當知是為了偈頌容易結合而說的（即通常應用的「sotthã」，今用為「sotthiü」的鼻音「ü」）。
「是其最吉祥（taü tesaü maïgalamuttamaü）」──世尊以這偈句來做開示的結論。是什麼呢？「天子，請學取：『當如此實行這些時，由於他們去各處都安穩，因此該不結交愚人等三十八事，如此等諸行相是最上、殊勝、最勝的吉祥。』」
如此，當世尊做了結論，在開示結束時，有一兆
位天神證得阿羅漢，有阿僧祇〔無數〕位（天神）證得入流〔預流〕、一來、不來〔不還〕果。在第二天，世尊告訴阿難長老（說）：「阿難，昨夜有一位天神來到我（面前，）問了有關吉祥的問題，當時我開示了三十八種吉祥。阿難，學取這吉祥的法門，學取後誦給比丘們（聽）！」長老在學取後就誦給比丘們（聽）。而這是導師們輾轉相傳而來，並傳到今天的。只要天與人對眾人、眾多眾生善演說（這三十八種吉祥）【156】，當知如此這梵行就會成就、繁榮、廣布。
為了使智熟識及善巧這些吉祥，現在從頭開始（來論述）其結構：如此這些想要此世、他世及出世間快樂的有情，在捨棄結交愚人、依止智者，並禮敬可敬者後，在鼓勵住在適宜的地方及往昔曾修福以從事〔轉起〕諸善時，使自己確立正確的志向；以多聞、技術及律儀來莊嚴自己；當依律來說善語時，只要還是在家的狀態，即以奉養父母親來還清舊的債務，並以養育妻兒來還清新的債務，並且以正當的職業來獲取財產、穀物等的成就；以布施來把持財物的真實〔核心〕，並以法行來把持生命的真實〔核心〕；接著以接濟親族來利益自己的人，以行為無過失來利益其他的人；以離諸惡事來避免傷害他人，以自制不飲酒來避免傷害自己；以於法不放逸來增長善的一邊；當由增長了諸善在捨棄在家相而處在出家的狀態時，對佛陀、佛弟子、戒師、親教師等以恭敬及謙遜來達成義務；以知足(pg. 132)來捨棄對資具的貪求；以知恩來處在善人之地；以聽聞法來捨棄心的消沉；以忍辱來征服一切危難；以易受勸來（找到）有利自己者；以見諸沙門來瞭解修行的方法；以討論法來除去對諸法當疑之處的疑惑；以根律儀的熱忱來（達成）戒清淨；以沙門法的梵行來達成心清淨以及之後的（見清淨、度疑清淨、道非道智見清淨，及行道智見清淨）四清淨【157】，以此照見諸聖諦的方法行道，證得了智見清淨，即體證稱為阿羅漢果的涅槃；凡體證了（涅槃）後，即猶如須彌山不被風雨所動搖一般，心不被八種世間法所動摇，成為無愁、無染與安穩；而且凡安穩者在一切處是無一能勝的，所以去各處安穩，這即是世尊所說的：

「此等實行後，各處無能勝，
去各處安穩，是其最吉祥。」
《小誦經》的註釋──《闡明勝義》

《吉祥經》的解釋已結束
VI

寳經註
Ratanasuttavaõõanà
（Yànãdha bhåtàni samàgatàni, bhummàni và yàni'va antalikkhe,

sabbe'va bhåtà sumanà bhavantu, atho'pi sakkacca suõantu bhàsitaü.

凡集在此諸鬼神，無論地居或空居，

願一切鬼神歡喜，並恭敬聽聞所說。
Tasmà hi bhåtà nisàmetha sabbe, mettaü karotha mànusiyà pajàya,

divà ca ratto ca haranti ye baliü, tasmà hi ne rakkhatha appamattà.

故鬼神，一切傾聽：散播慈愛給人類，

日夜帶來獻供祀，故護他們莫放逸。
Yaü ki¤ci vittaü idha và huraü và, saggesu và yaü  ratanaü paõãtaü,

na no samaü atthi Tathàgatena, idam'pi Buddhe ratanaü paõãtaü,

etena saccena suvatthi hotu.

凡此世他世財富，或者天界殊勝寳，

無與如來等同者，這是佛的殊勝寳，

以此真實願平安。

Khayaü viràgaü amataü paõãtaü, yadajjhagà Sakyamunã samàhito,

na tena Dhammena sam'atthi ki¤ci, idam'pi Dhamme ratanaü paõãtaü,

etena saccena suvatthi hotu.

盡、離貪、不死、殊勝，釋迦牟尼所證定，

無與該法相同者，這是法的殊勝寳，

以此真實願平安。
Yam Buddhaseññho parivaõõayã suciü, samàdhimànantarika¤¤amàhu,

samàdhinà tena samo na vijjati, idam'pi Dhamme ratanaü paõãtaü,

etena saccena suvatthi hotu.
最上佛所讚清浄，即是稱為無間定，
無與該定等同者，這是法的殊勝寳，

以此真實願平安。
Ye puggalà aññha sataü pasatthà, cattàri etàni yugàni honti,

te dakkhiõeyyà Sugatassa sàvakà, etesu dinnàni mahapphalàni,

idam'pi Saïghe ratanaü paõãtaü, etena saccena suvatthi hotu.

被寂静者所稱讚，即是四雙八輩衆，

善逝弟子堪受供，布施他們得大果，

這是僧的殊勝寳，以此真實願平安。
Ye suppayuttà manasà daëhena, nikkàmino Gotamasàsanamhi,

te pattipattà amataü vigayha, laddhà mudhà nibbutiü bhu¤jamànà,

idam'pi Saïghe ratanaü paõãtaü, etena saccena suvatthi hotu.

以堅固心善從事，離欲喬達摩之教，

彼得利得入不死，免費獲得享寂滅，

這是僧的殊勝寳，以此真實願平安。

Yath'indakhãlo pañhaviü sito siyà, catubbhi vàtebhi asampakampiyo,

tathåpamaü sappurisaü vadàmi, yo ariyasaccàni avecca passati,

idam'pi Saïghe ratanaü paõãtaü, etena saccena suvatthi hotu.

猶如帝柱依地立，四面來風不動摇；

我說如此善男子，決定照見諸聖諦，

這是僧的殊勝寳，以此真實願平安。
Ye ariyasaccàni vibhàvayanti, gambhãrapa¤¤ena sudesitàni,

ki¤càpi te honti bhusappamattà, na te bhavaü aññhamaü àdiyanti,

idam'pi Saïghe ratanaü paõãtaü, etena saccena suvatthi hotu.

凡明了諸聖諦者，由深慧者所善說，

即使他們極放逸，也不受取第八有，

這是僧的殊勝寳，以此真實願平安。

Sahà'v'assa dassanasampadàya, tay'assu dhammà jahità bhavanti,

sakkàyadiññhi vicikicchita¤ca, sãlabbataü vàpi yadatthi ki¤ci,

catåh'apàyehi ca vippamutto, cha càbhiñhànàni abhabbo kàtuü,

idam'pi Saïghe ratanaü paõãtaü, etena saccenà suvatthi hotu.

在他見具足同時，已經斷除三種法：

有身見以及懷疑，或有任何戒禁取；

已經解脫四惡趣，不可能造六重罪，

這是僧的殊勝寳，以此真實願平安。
Ki¤càpi so kammaü karoti pàpakaü, kàyena vàcà uda cetasà và,

abhabbo so tassa pañicchàdàya, abhabbatà diññhapadassa vuttà,

idam'pi Saïghe ratanaü paõãtaü, etena saccena suvatthi hotu.

即使他造某惡業，經由身、語或者意，

他不可能隱瞞它，謂見道者不可能，
這是僧的殊勝寳，以此真實願平安。

Vanappagumbe yathà phussitagge, gimhànamàse pañhamasmiü gimhe,

tathåpamaü Dhammavaraü adesayã, nibbànagàmiü paramaü hitàya,

idam'pi Buddhe ratanaü paõãtaü, etena saccena suvatthi hotu.

猶如熱季第一月，花開森林樹叢上；

譬喻所說最勝法，導至涅槃最上益，

這是佛的殊勝寳，以此真實願平安。
Varo vara¤¤å varado varàharo, anuttaro Dhammavaraü adesayã,

idam'pi Buddhe ratanaü paõãtaü, etena saccena suvatthi hotu.

最勝，知、與、持最勝，無上者說最勝法，

這是佛的殊勝寳，以此真實願平安。
Khãõaü puràõaü navaü n'atthi sambhavaü, Virattacittà àyatike bhavasmiü,

te khãõabãjà aviruëhicchandà, nibbanti dhãrà yathà'yaü padãpo,

idam'pi Saïghe ratanaü paõãtaü, etena saccena suvatthi hotu.
舊的已盡不生新，在未來有心離貪，

種子已盡不增欲，堅者寂滅如這燈，

這是僧的殊勝寳，以此真實願平安。
Yànãdha bhåtàni samàgatàni, bhummàni và yàni'va antalikkhe,

Tathàgataü devamanussapåjitaü, Buddhaü namassàma suvatthi hotu.

﹙帝釋天王說：﹚
凡集在此諸鬼神，無論地居或空居，

如來受天人崇敬，我們敬佛願平安。
Yànãdha bhåtàni samàgatàni, bhummàni và yàni'va antalikkhe,

Tathàgataü devamanussapåjitaü, Dhammaü namassàma suvatthi hotu.

凡集在此諸鬼神，無論地居或空居，

如來受天人崇敬，我們敬法願平安。
Yànãdha bhåtàni samàgatàni, bhummàni và yàni'va antalikkhe,

Tathàgataü devamanussapåjitaü, Saïghaü namassàma suvatthi hotu.

凡集在此諸鬼神，無論地居或空居，

如來受天人崇敬，我們敬僧願平安。）
【157】
（排在這裡的目的）
現在，接著解釋排在《吉祥經（Maïgalasutta）》之後，來到以「凡集在此諸鬼神」等的《寶經（Ratanasutta）》之涵義。在說了這部（《寶經》）排在這裡的目的之後，接著〔從此以後〕，猶如潛入在河流或湖泊水中而成處在極為清淨一般，我們以清淨的因緣來顯示潛入此經的涵義：

「由誰、何時、何處、為什麼說此（經）？

闡明了這方法之後，我們將解釋其義。」
此中(pg. 133)，由於以《吉祥經》來顯示了自我守護，以及防禦由造作不善與不做（諸）善之緣（所生）的諸漏；而此經則是達成守護他人，以及防禦由於非人等緣（所生）的諸漏，因此此（經）排在那（《吉祥經》）之後，這就是此（經）排在這裡的目的。
（韋沙離的故事）
現在，對於「由誰、何時、何處、為什麼（說此經）」的問題，這裡可以問成：「由誰、何時、何處說此經，以及為什為說（此經）？」

此（經）由世尊所說，而非由諸弟子等（所開示的）。

以及當【158】韋沙離（Vesàlã-廣嚴城；毗舍離）發生了飢荒等諸災難（之時）；諸離車威（Licchavi）為了（平息）災難，將世尊從王舍城（Ràjagaha）請到韋沙離來；為了平息〔對抗〕諸災難，（所以世尊）說此（經）。這是對那些（問題）的簡要回答，詳細的內容當從解說古代韋沙離的故事開始。以下就來講解這個（故事）：

據說，（從前）巴拉那西（Bàràõasi-波羅奈）王的上首王后懷了孕。（王后）知道（懷孕）後，就（把這件事）告訴國王，國王就給她（供給所需來）保護胎兒。她適當的保護胎兒，在胎兒成熟之時即入產房生產。（若）有福的人則在清晨生產，而她（王后）就是她們的其中之一。（王后）在清晨之時生了一塊像紅色肉膜或者（猶如）班都基瓦咖（bandhujãvaka）花的肉塊。王后思惟（說）：「其他夫人所生的就如金色雕像般的兒子，而（我）上首王后卻生了肉塊，在國王面前我可能會受到批評。」由於害怕受批評，就把這塊肉塊裝在一個器皿中，包覆了之後蓋上王印，派人把它放在恒河的河流上。就在（所派的）人捨棄之時，諸天安排了護衛，用金色的細布寫上：「巴拉那西王的上首王后之子」的紅色標題，再綁在（器皿上），並使那器皿在恒河的河流上沒有風浪等災難。當時，有一位苦行者依止牧牛人住在恒河岸。在清晨的時候，那個器皿漂來到恒河的岸邊(pg. 134)，（苦行者）看到了就以糞掃〔丟棄物〕想而把它撿起來。在他看到了細布的字條和所印上的王印後，就把它解開，並看到那塊肉【159】塊。在他看到了之後（想說）：「真的有胎兒，但並沒有腐壞變臭。」於是就帶回草庵，放在潔淨之處。經過了半個月之後，就變成了兩塊肉塊。苦行者看了之後，把它放在更好的地方。接著，再經過半個月，（兩塊肉塊）一一各生出手、腳、頭的五個腫胞。接著之後，再經過半個月，一塊肉塊變成猶如黃金雕像一般的男嬰，一塊則變成女嬰。那位苦行者由於生起對兒子（般）的愛，從他的拇指分泌出〔生出〕乳汁來。從那（時）開始，當他獲得了（牛）奶和食物時，他自己食用那食物，而把（牛）奶拿去餵進嬰兒的口中。那些（奶水）流入胃裡，猶如那一切（奶水）到達摩尼珠的器皿一般，如此（嬰兒的身上）沒有皮（nicchavã）；有人說：「猶如縫在一起一般，他們的皮彼此黏在一起（lãnà chavi）。」由於無皮或黏皮，因此大家稱他們為離車威（Licchavi）。苦行者由於餵養嬰兒，所以日出進入村莊乞食，過了日中才回來。諸牧牛人知道了他的工作後，說：「尊者，扶養小孩是諸出家人的障礙，請把小孩子交給我們，我們將會扶養的，您自己從事您的道業吧。」苦行者答應（說）：「善哉。」於是諸牧牛人在第二天把道路整平，撒布諸花，竪立幢旛，演奏樂器，來到草庵。苦行者囑咐：「（這兩個）小孩有大福德，你們當不放逸地（扶養）使令長大。當他們長大了之後，使他們互相匹配。你們當以五種牛味
而供給之，並立為王，使令歡喜，並且在該領土建造（王）城，（而且）在那裡為王子（舉行）灌頂（的儀式）。」說了之後就把小孩交給他們。【160】他們（回答說）：「善哉。」並把小孩帶回去扶養。當小孩逐漸長大，他們和牧牛人的孩子們一起遊戲，由於爭吵，他們用手打、用腳踢其他牧牛人的小孩。他們（那些被打的小孩）就哭泣，他們的父母問（說）：「你們為什麼在哭呢？」（牧牛人的孩子）就說：「那些沒有父母、苦行者養的（小孩）一直打我們。」因此，他們的父母說：「這些小孩欺負和傷害其他小孩，他們不應當在一起，他們應當避開（vajjitabbà），他們應當避開。」據說，從那（時）開始，從那地方的三百由旬(pg. 135)稱為「避開（Vajji-跋耆）」。當時，諸牧牛人把該地獻國王，使令歡喜，並在那裡建造城鎮。在他們十六歲時，他們把王子灌頂為王，並使他和該女孩結婚。而且他們定了規約：「（住在城裡者）不可以娶外面的女孩，這裡的女孩不可以嫁到（外面去）。」他們最初同居生了兩個小孩，一個兒子和一個女兒。如此十六次各生兩個。從此，他們的小孩逐漸眾多〔增長〕，以致於無法容納園林、庭院、住處和眷屬，所以那座城一牛呼
、一牛呼（距離）的向外築牆三次，由於一再地使寬廣，所以稱為韋沙離（Vesàlã-廣嚴城）。這就是韋沙離的故事。
（邀請世尊）
在世尊出現（世間）時，這韋沙離（Vesàlã）是既富有又繁榮的。在那裡的統治者有七千七百零七位王；同樣地，（也有同樣數目的）小王〔年青的王〕、將【161】軍、財務官等，如說：「當時，韋沙離（Vesàlã）是既富有且繁榮的，人口眾多、人口稠密，而且容易乞食，（該國）有七千七百零七座宮殿、七千七百零七棟樓閣、七千七百零七座公園及七千七百零七座池塘。
」
然而，後來〔在另一個時候〕，該（國）由於旱災與收成不好而鬧飢荒。首先死亡的是窮人，（他們的屍體）被丟棄在外面。由於死人（屍體）的氣味，非人進入城裡面，因此更多人死亡。由於該厭惡性，使得諸有情得了蛇風病（ahivàtaroga）。如此，由於飢荒、非人與瘟疫的怖畏而遭受三種災難。韋沙離城的居民前往國王處，說：「大王，在這城裡出現了三種怖畏。在過去七代〔乃至第七代〕國王的統治下，都不曾發生過如此的事。可能是您的（王位）非法（取得）(pg. 136)，才會發生（這種事情吧）！」國王把一切（城民）聚集在集會堂，說：「請檢查我的（王位）非法的情況吧！」他們檢查整個傳承，不見有任何（過失）。在不見國王的過失下，（他們）想：「我們如何才能平息這個怖畏呢？」當中，有些人提議（請外道）六師，說：「只要他們來，（怖畏即能）平息。」有些人說：「據說佛陀已經出現在世間了，世尊他為了利益（一切
）有情而開示（佛）法，（他）有大神力、大威力。只要他來，一切怖畏即可以平息。」他們對此感到歡喜，（並問）說：「世尊他現在住在哪裡？假如我們【162】去請，他會來嗎？」其他人則說：「佛陀是慈愍的，他怎麼會不來呢？」（有些人說：）「世尊他現在住在王舍城（Ràjagaha），頻毘娑羅（Bimbisàra）王在服侍他，或許他不會給（世尊）來。」（有些人說：）「那麼，我們請該國王答應送（世尊）來吧！」於是派了兩位離車威（Licchavi）王，以強大的軍隊帶著貴重的厚禮去（見）頻毘娑羅王，（說）：「請頻毘娑羅（王）答應送世尊來（這裡）。」他們前往（頻毘娑羅）王處，送上禮物，稟報發生的事情，說：「大王，請派世尊去我們的城市。」國王並未答應地說：「你們（自己）知道（該怎麼辦）的。」他們前往世尊處，禮敬後如此說：「尊者，我們的城裡出現了三種怖畏。假如世尊前去的話，我們可能就會平安。」世尊（透過神通把心）轉向（並了知）：「在韋沙離開示《寶經》時，該保護將會遍滿一兆個輪圍界，在（開示該）經結束時，八萬四千眾生將會（證得）法現觀。」（因此他）同意了。
當時，頻毘娑羅王聽到世尊同意後，便令在城裡宣佈：「世尊已經答應去韋沙離了。」然後他前往世尊處，（問）說：「尊者，您答應去韋沙離了嗎？」（世尊回答說：）「是的，大王。」（國王說：）「尊者，那請等我先把道路準備好（您）才去。」當時，頻毘娑羅王命人把王舍城與恆河之間五由旬的地面鋪平，而且在每一由旬處建造（一座）寺院〔住處〕，然後通知世尊前往的時刻（已到）。世尊被五百位比丘圍遶(pg. 137)而前往。在五由旬的路上，國王令人鋪上深及膝蓋的五色花，路邊插著旗幟、幢幡、三角旗〔滿灌旗
〕等。【163】並令人為世尊舉著兩支白色的傘蓋，也為每位比丘舉著一支（白色的傘蓋）。在隨從的陪同下，他自己以花、香等來供養世尊，邀請世尊住在每一座寺院〔住處〕，並作了〔布施了
〕大供養，以五天（的時間）導引（世尊）來到恆河。在那裡，用一切裝飾品裝飾了（一艘）船，並送信給韋沙離（的居民說）：「世尊已經來了，把道路整修〔準備〕後，請所有人〔一切〕出來迎接世尊。」他們（決定說）：「我們將做出兩倍的禮敬」，就把恆河與韋沙離之間三由旬的地面鋪平，並為世尊準備了四支白色的傘蓋，也為每位比丘準備了兩支（白色的傘蓋）。為了禮敬（世尊與比丘僧），他們來到恆河岸，並站在那裡。當時，頻毘娑羅王命人把兩艘船連接起來，（在其上）建造（一座大）帳棚，用花（及）花環等裝飾，並在那裡鋪上一個由一切寶（物）所做成的佛座，世尊坐在那裡；五百位比丘也都上船，坐在適合（自己的座位）。國王跟隨著世尊，（並走下河裡直到河）水到達他的頸部，然後說：「尊者，我將住在恆河此岸，直到世尊回來。」然後轉頭回去。上面的天神直到色究竟天（Akaniññha）都向（世尊）禮敬，住在恆河下面的堪拔拉（Kambala）與阿沙塔拉（Assatara）等龍王（Nàgaràja）
也向（世尊）禮敬。
在受到如此大恭敬下，世尊渡過了（寬）一由旬的恆河，進入了韋沙離的境內。為了比頻毘娑羅王禮敬兩倍，離車族的諸王來迎接世尊，（直到河）水到達他們的頸部。就在該剎那，就在那須臾，出現了一大片閃著電的烏雲，四方傾盆地下著大雨。當世尊第【164】一腳踏上恆河岸上時，即下著「蓮花雨（pokkharavassa）」。然而只有那些想要濕的人才會濕，不想要濕的人則不濕。在一切處水淹到膝蓋、大腿、腰部乃至頸部，所有的屍體都被水沖入恆河裡，使得大地完全地清淨。離車族諸王邀請世尊在每一由旬（的距離）住宿，並作了〔布施了
〕大供養。在三天裡，（他們比頻毘娑羅王）做了兩倍的禮敬，他們引導（世尊）來到韋沙離(pg. 138)。當世尊來到韋沙離時，沙咖天帝〔帝釋天王〕與諸天眾也到來。由於有大威力的諸天來集，多數的非人都逃跑了。世尊站在城門口，告訴阿難長老：「阿難，學取這部《寶經》，學取後，拿著資益的供養品，帶著離車族的王子們，在韋沙離的三道城牆之間繞著走，（念誦此經）作為護衛。」並開示了《寶經》。對如此「由誰、何時、何處說此經，以及為什為說（此經）」這個問題的回答，古代詳細的解說即是從韋沙離的故事說起的〔開始的〕。
如此從世尊來到韋沙離的那天，直到（來到）韋沙離的城門口，為了防衛那些災難，使阿難尊者學取所開示的這部《寶經》，（阿難尊者）為了作保護，在念誦（《寶經》）時拿著世尊的缽（並裝著）水，繞著所有城（牆），並灑著（水）。當（阿難）長老在誦念「（yaü ki¤ci）凡〔無論任何〕」（及灑水）時，先前未逃跑而依靠在垃圾堆、屋頂及牆壁處等的非人，則從四（城）門逃跑，使得（城）門沒有（多餘的）空間（讓他們跳跑）。有些不得門口空間者，則撞倒〔破〕了牆壁而逃跑。就在諸非人的離去之時，人們肢體的疾病馬上痊癒了。在他們（從家裡）出來後，即以一切花、香等來供養（阿難）長老。大眾在城【165】市中央的集會處，以一切香來塗抹，並建造（一座大）帳棚，以一切裝飾來莊嚴，並在那裡鋪設了佛座，引導世尊進來，世尊進入集會堂後，坐在所鋪設的座位上；比丘僧團、國王以及人們也都坐在適合（自己的座位）。沙咖天帝〔帝釋天王〕與（四大王天及三十三天）兩層天界諸天眾，以及其他諸天也都前來，就近而坐。阿難長老在環繞整座韋沙離（城），作了保護後，與韋沙離城的居民一起前來，並坐在一邊。世尊就在那裡對他們一切開示了《寶經》。
到此為本母所列的：「由誰、何時、何處、為什麼說此（經）？闡明了這方法之後」，而那些已經以一切方式詳細地（解說）了。
（解釋「在此」﹙等﹚的偈頌）
（ßYànãdha bhåtàni samàgatàni, bhummàni và yàni'va antalikkhe,

sabbe'va bhåtà sumanà bhavantu, atho'pi sakkacca suõantu bhàsitaü.û）
凡集在此諸鬼神，無論地居或空居，

願一切鬼神歡喜，並恭敬聽聞所說。）
現在(pg. 139)應當開始解釋所說的「我們將解釋其義」的涵義。由於有些（人）說：「前〔初〕五首偈頌是世尊所開示的，其餘的（偈頌）則是阿難陀長老在舉行護衛（的儀式）時（所誦出的）」。這到底是真實的或者不是（真實的呢）？我們如何去考察呢？我們將以一切方式來解釋《寶經》的涵義
。
在「凡（集）在此諸鬼神（yànãdha bhåtàni）」（等）的第一首偈頌。此中，「凡（yàni）」──即無論是少有勢力或者有大勢力的（鬼神）。
「在此（idha）」──在這個地方；即關於在那時〔剎那〕集會在該處而說的。

「諸鬼神（bhåtàni）」──對於「不塔（bhåta）」（這個字），在「（真）實（bhåtasmiü）（得上人法，假如向未受具戒者說者，犯）巴吉帝亞
」，如此等為存在（之意）。在「諸比丘，【166】你們見此生類（bhåtaü）嗎？
」如此等為蘊的五法〔五蘊〕（之意）。在「諸比丘，實以四大種（mahàbhåtà）為因
」，如此等為地界等四種色（之意）。在「凡眾生（bhåto）食了時
」，如此等為漏盡者（之意）
。在「一切諸生類（bhåtà），都將捨棄在（此）世間之身
」，如此等為一切有情（之意）。在「破壞（草木）生物村（bhåtagàma）
」，如此等為樹等（之意）。在「從生類（bhåtato）認為是生類（bhåtaü）
」，如此等為四大王天以下衍生而轉起的有情身〔部類〕（之意）。而在此應當理解（不塔bhåta）是指無差別的非人（為這裡的涵義）。
「集（samàgatàni）」──即聚集。
「地居（bhummàni）」──即在大地（化）生的。

「或（và）」──為替代〔不定〕（詞）。因此，以「凡集會在此的地居諸鬼神」這一種不定（字）後，可以再以第二種來替代，所以說「或空居（yàni va antalikkhe）」，即「或者凡是所有〔一切〕在空中（化）生而集會在這裡的諸鬼神」之意。而且，在此從亞馬〔夜摩〕天到色究竟天（化）生的諸鬼神，由於是在空中的天宮（化）生而顯現的，所以當知也是「空居的諸鬼神」；而凡是從須彌山（sineru）以下乃至在所有〔一切〕在大地（化）生、住在大地的樹、蔓藤等的樹、蔓、山等諸鬼神，由於在大地（化）生，繫屬於大地，所以當知為「地居的諸鬼神」。
如此(pg. 140)世尊以「無論地居或空居」的兩行來替代一切非人的生類後，再以一行來含攝而顯示（所有非人眾生），所以說：「願一切鬼神歡喜（sabbe'va bhåtà sumanà bhavantu）」。
「一切（sabbe）」──即無剩餘的。

「eva（未譯出）」──強調詞，即連一個也未被排除之意。
「鬼神（bhåtà）」──即非人。

「願歡喜（sumanà bhavantu）」──即願生起快樂、喜、喜悅。

「並（atho'pi）」──為在被說出（一個句子時），促成（字與字的）作用之間目的的兩個不變詞。
「願恭敬聽聞所說（sakkacca suõantu bhàsitaü）」──【167】即在專心、作意後，願（你們）集中一切心思來聽聞我那能導至天界成就、出世間快樂的開示。
如此世尊在此以「凡集在此諸鬼神」不定之詞來攝取諸鬼神後，再以「無論地居或空居」的兩種來替代（諸鬼神），接著再以「一切鬼神」的一起來（提到諸鬼神），這首偈頌達成了──以「願歡喜」此語來促成意樂成就時，以「恭敬聽聞所說」（來促成）方法成就；同樣地，也（促成了）如理作意成就及從他人的音聲成就；同樣地，也（促成了）在自立正志向及親近善人〔善知識〕成就以及定慧的因成就。
（解釋「故（一切鬼神傾聽）」﹙等﹚的偈頌）
（ßTasmà hi bhåtà nisàmetha sabbe, mettaü karotha mànusiyà pajàya,

divà ca ratto ca haranti ye baliü, tasmà hi ne rakkhatha appamattà.ûti.

故鬼神，一切傾聽：散播慈愛給人類，
日夜帶來獻供祀，故護他們莫放逸。）
在「故（一切）鬼神」（等）的第二首偈頌。此中，「故（tasmà）」──為原因之詞。
「鬼神（bhåtà）」──為稱呼之詞。

「傾聽（nisàmetha）」──即請（你們）聽著。
「一切（sabbe）」──即無剩餘的。所說的是什麼呢？由於你們捨棄了天界之處，不在那裡（享受各種）財物與成就，為了聽聞（佛）法而來集會在這裡，而不是為了（來）看舞者、跳舞等，因此「鬼神，一切請聽著」。或者以「願歡喜（及）願恭敬聽聞」之語，在見到了他們歡喜狀態及想要恭敬聽聞後，說：「由於你們以歡喜的心而自立正志向、如理作意及意樂清淨，而且以想要恭敬聽聞而親近善人〔善知識〕（及）從他人音聲的足處〔近因〕而清淨方法，（這是）適當的，因此，鬼神，一切請聽著」。或者由於(pg. 141)在前（一）首偈頌最後提到「所說（bhàsitaü）」，而在指出其原因時（可）說（為）：「由於我所開示的是極為難得的，因為要避開八種〔一切
〕非時〔剎那
〕而（得到）適時〔剎那〕是極為難得的，而且（能）轉起慧、悲之德的各種利益，並且在我開示了「願聽聞所說」也想（再）說，因此「鬼神，一切請聽著」。這是在此偈句所說的（涵義）。
如此（世尊）舉出鼓勵傾聽自己所說（開示）的原因後，在開始提到應當傾聽【168】時（說）：「散播慈愛給人類（mettaü karotha mànusiyà pajàya）」。其義如下：對於被三種災難所折磨的人類，請你們現起慈愛
、友善及欲令（得）利益來對待那些人類。有人（把mànusiyà pajàya）誦成「mànusikaü pajaü」了，由於那是以處（格）之義而生成的，所以並不適宜；而且他們以此（為基礎）來解釋該義，所以也是不適宜的。而這裡的意趣如下：我並不是以「佛陀」的權威來說（這些話）的，而是為了你們以及這些人類的利益而說：「散播慈愛給人類」的。
而且在此當知修慈的利益即如：

「諸如仙之聖王，征服了大地的有情眾而遊歷祭祀之時，
以施捨穀物
、犒賞大軍
、布施窮人
及說愛語
，來作無遮大會，
不如善修習慈心（人），的十六分之一。

即使才以無惡之心對待一生物，該慈即有善（業）；
假如以心悲愍一切生物，則獲福之多如對聖者。
」
如此等經以及修〔行〕慈的十一種利益
。
當知凡修〔行〕（慈）者（他們）即（可得）在：「此人天神愍，常見諸祥瑞
」如此等(pg. 142)經
的利益。

如此（世尊）在指出兩者的利益時說了：「散播慈愛給人類（mettaü karotha mànusiyà pajàya）」後，現在在指出（人們對天神的）資助時【169】說了：「日夜帶來獻供祀，故護他們莫放逸（divà ca ratto ca haranti ye baliü, tasmà hi ne rakkhatha appamattà）」。
其義如下：人們以繪畫、木雕等造了諸天神（像），在白天前往諸塔廟、（大）樹處，指定為諸天神獻供祀；在黑半月等（點油燈）來做為夜間（的獻供祀）。或者以供養行籌〔餐券〕食等回向給諸保護神乃至梵天神來做為白天的獻供祀；在通夜聽法等之時以持傘（蓋）、（點）燈及（供）花蔓來回向給（諸保護神乃至梵天神）來做為夜間的獻供祀。由於他們如此日夜地指定為你們獻供祀，難到你們能不保護他們嗎？「故護他們（tasmà hi ne rakkhatha-因此請保護他們）」──由於人類為你們獻供祀，所以請你們不放逸地保護、守護他們，請除去他們的不利，帶來他們的利益，請感恩在心、經常地憶念。
（解釋「凡（此世他世財富）」﹙等﹚的偈頌）
（ßYaü ki¤ci vittaü idha và huraü và, saggesu và yaü  ratanaü paõãtaü,
na no samaü atthi Tathàgatena, idam'pi Buddhe ratanaü paõãtaü,
etena saccena suvatthi hotu.û
凡此世他世財富，或者天界殊勝寳，
無與如來等同者，這是佛的殊勝寳，
以此真實願平安。）
如此（世尊）顯示了人們對諸天神的資益情況後，為了止息災難以及為了諸天與人們（來）聽聞（佛）法，開始開示：「凡（此世他世）財富（yaü ki¤ci vittaü）」等方式的真實語來闡明佛陀等德。
此中，「凡（yaü ki¤ci）」──即以不定性〔沒有確定指出〕來無餘遍取在各處所適宜的。
「財富（vittaü）」──即財物；從那所生的財產為「財富」。
「此世（idha và）」──即指出人類的世間。
「他世（huraü và）」──即（人類）以外的其餘世間；因此，除了人類以外的一切世間，然而由於接著提到了：「或者天界（saggesu và）」，所以當知即除了人類及天界之外其餘的龍、金翅鳥等。如此以（此世與他世）這兩句提到人類所能裝飾與受用的（財寶），即如：金、銀、珍珠、摩尼珠、水晶、珊瑚、紅寶石、琥珀等，以及被提到是在龍及金翅鳥等的領域所現起，座落在大地，以珍珠、摩尼珠（及）砂（等建造而成），寬數百由旬的【170】寶製宮殿，而（屬於龍及金翅鳥等的）財富。
「或者天界（saggesu và）」──在欲界及色界的天界。由於他們(pg. 143)美麗的業不會老化
為「天界」，或者最上的善〔美好〕為「天界」。
「yaü（凡-未譯出）」──即凡是有主的或無主的（財寶）。
「寶（ratanaü）」──導致、帶來、生起、增長喜樂為「寶」；舉凡敬重、高價、無比、難見、高貴有情所使用的，即是其同義詞。如說：
「敬重與高價，無比和難見，

高貴有情所受用，因此稱為寶。」

「殊勝（paõãtaü）」──即最上、最勝、不少。
如此在這偈句所指出的即是──在天界以一切寶所建成數百由旬之量的善法（堂）、（帝釋天王的）威佳央塔（vejayanta）（殿）等天宮的有主（寶）；以及當在無佛出世之時，諸有情充滿惡趣，使得天宮空無主人的無主（寶），或者其他處埋〔依〕在大地（之中）、大海及喜馬拉雅（山）等的無主寶。
「無與如來等同者（na no samaü atthi Tathàgatena）」：「無（na）」──為否定〔排拒〕（詞）。
「no（未譯出）」──為強調（詞）。
「等同（samaü）」──為相比。

「atthi（有-未譯出）」──即存在。

「如來（Tathàgatena）」──即佛陀。
所說的是什麼（涵義）呢？凡在（前面）那裡所說的財富與寶（物），即使連一種寶（物）也沒有能與佛寶相似〔相比擬〕的。
然而，（1.當）寶（定義）為對其敬重的涵義（時），例如：當轉輪（聖）王的輪寶與摩尼寶出現之時，大眾不會在其他處獻恭敬，沒有人會拿著花、香等到夜叉或鬼神處去（做供養），所有〔一切〕的人們都只對輪寶（與）摩尼寶做恭敬與供養，他們希望有（好的）願望，而他們所願望的有些人則達成了，即使那樣的寶也無法與佛寶相比〔相等〕的。假如寶為敬重的意思，則也只有如來才是（真正的）寶了。【171】當如來出現（世間之時），那些有大威勢力的天神與人們即不再那麼（值得受）敬重，也不再那麼（受人）尊敬〔供養〕了。的確，就如梵天（王）沙杭帕提（Brahmà Sahampati）供養了如來須彌（山）之量的寶花環，其他天神以及人類中的頻毘娑羅（Bimbisàra）（王）、高沙喇（國的巴斯那地Kosalaràja Pasenadi﹙憍薩羅國的波斯匿﹚）王、給孤獨（長者）等也隨力地（供養了如來）。即使在（世尊）般涅槃之後，阿育大王施捨了九億六千萬的財產，指定為世尊在整個印度（jambudãpa-瞻部洲；閻浮提）建立了八萬四千座寺院，其他的敬重更不用再說了。而且在其他人般涅槃後，對其出生（處）、覺悟（處）、轉法輪（處及）般涅槃處，或像、塔廟等敬重、尊重，有誰能像世尊（那樣受尊敬）呢？
如此即使寶（定義）為敬重的涵義，也沒有能與如來相等的。
同樣地(pg. 144)，（2.當）寶（定義）為其高價〔大價〕的涵義（時），例如：咖西（Kàsi）（國所生產的）布，如說：「諸比丘，咖西（Kàsi）（國的）布，即使是舊的，不但具有（好的）色澤，而且有柔細的觸感以及高的價值。
」即使有該（高的價值），也沒有能與佛寶相等的。假如寶為高價的意思，則也只有如來才是（真正的）寶了。即使如來才接受了他們（所布施）的糞掃衣，也能為他們（帶來）大果（報）、大利益的，即如阿首咖（Asoka-阿育）王一般，這即是其高價值（的涵義）。而且如此高價之詞，依照以下經句為例，當知是沒有過失的：「凡是他所接受的衣、（缽食、住處、病緣藥品）資具，對他們而言是有大果（報）、大利益的。我說這即是其高價值。諸比丘，猶如咖西（Kàsi）（國的）布是高價值的；諸比丘，我說這種人也是（可用）同樣的譬喻。
」如此即使寶（定義）為高價的涵義，也沒有能與如來相等的。
同樣地，（3.當）寶（定義）為其無【172】比的涵義（時），例如：當轉輪王的輪寶出現之時，以帝王藍寶石（製）的轂
，七寶（製）的千輻
，珊瑚（製）的輞
，紅金（製）的接合處，在每十根輻上有一根主輻，它能在攫取風時發出聲音，所發出的聲音猶如善於演奏五支〔種〕樂器（所發出）的聲音一般。在轂的兩側有兩個獅子頭，在車輪裡面有（一個）孔〔洞〕。那並不是（國王自己）製造或使人製造的，而是由業緣（自然）時節所等起的。當國王圓滿了轉輪（王）的十種職務後，在該布薩（uposatha）的（十五）滿月日浣洗頭髮，（受持）布薩（uposatha）（戒），登上莊嚴的殿堂，當他以清淨的戒坐著之時，看見猶如滿月、猶如太陽昇起，（輪寶所發出）可聽到的聲音有十二由旬（之遠），從一由旬（之遠）可見到其外形。當大眾在看見之時，即非常興奮地（呼喊出）：「可能是第二個月亮或太陽昇起來了。」（輪寶飛）經過（王）城的上方，來到王宮的東側，猶如有軸一般，停在不太高也不太低，適合於大眾可以用香、花等來供養之處。
接下來(pg. 145)出現的是象寶，（身體）純〔一切〕白、赤腳，站立時七（處觸地）
，具有神通，能飛行空中，是從布薩（uposatha）（象）族或六牙（象）族來的。（假如）是從布薩（uposatha）（象）族來的，則所來的是（當中）最長（老）的；（假如）是從六牙（象）族來的，所來的則是（當中）最年輕的。（牠）已訓練所學，（得）最上調伏。牠帶領十二由旬的群眾
，（載著轉輪王）在整個印度遊行，只在早餐之前就能回到自己的王都。
接下來出現的是馬寶，（身體）純〔一切〕白、赤足，頭黑棕色，鬣（如）文艾草（mu¤ja），是從瓦拉哈咖（valàhaka）馬王族來的。其餘的則與象寶相似。
接下來【173】出現的是摩尼珠寶，該摩尼珠（如）水晶〔毘琉璃〕，純淨、天生（質純）、八面、善研磨，其寬與輪轂相似，是從威普拉（vepulla-廣大）山來的。即使在具有（朔月、烏雲等）四支的黑暗，把它〔珠寶〕放在（轉輪）王的旌旗頂上，也能散發出一由旬的光芒，由於該光芒，人們會以為：「（已經是）白天了，」而準備開始工作，即使是昆塔蟻（kuntha）、螞蟻也能看得見。
接下來出現的是女寶，她自然地成為上首王后，（她）從北俱盧（Uttarakuru）（洲）或瑪達（Madda）王族來的。（她）沒有太高（、太矮）等六過失
，（她的）容色超過人類，但還不到天界的容色；她的肢體對（轉輪）王而言，在寒冷時是溫暖的，在炎熱時是涼的；（她）有猶如以綿花百次觸擊般的觸感；（她）從身體散發出栴檀的香氣，從口中則（散發）出青蓮花的香氣；並且具有比（轉輪王）早起（、晚睡）等各種德行。
接下來出現的是居士寶，他自然地成為為（轉輪）王服務的財務官。當在輪寶出現之時，他的天眼即（自然地）顯現，無論有主物或無主物，他能看見方圓一由旬的伏藏（財寶），他來到（轉輪）王處邀請說：「大王，請您放心〔保持無為〕，我將會幫您處理所當處理的財物的。」
接下來(pg. 146)出現的是將軍寶，他自然地是（轉輪）王的長子。當在輪寶出現之時，他即具有超人的聰慧，他的心能了知十二由旬群眾的心思，並有抑制與策勵他們的能力。他來到（轉輪）王處邀請說：「大王，請您放心〔保持無為〕，我將會教導〔指導〕您的王國的。」
即使如此或其他把寶（定義）為無比的涵義，也不可能衡量、測量其價值（說）：「價值一百、一千或一千萬。」在此即使一寶也沒有能與佛寶【174】相等的。假如寶為無比的意思，則也只有如來才是（真正的）寶了。確實沒有人能從如來的戒、定或慧等來與某一人衡量、測量而確定（說）：「（他有）這麼多德（行）、與（他）相等或與（他）相似。」如此即使寶（定義）為無比的涵義，也沒有能與如來相等的。
同樣地，（4.當）寶（定義）為其難見的涵義（時），例如：即使轉輪王及其輪等寶的出現是難得的，但也無法與佛寶相等的。假如寶為難見的意思，則也只有如來才是（真正的）寶了。轉輪王等（及其他七）寶怎麼可能在一劫（之內）出現好幾次呢？由於即使在（一）阿僧祗（asaïkhyeyya）劫（之久），也空無如來（出現）在世間的，如來是偶爾〔有時〕才出現（世間）的，所以是難得見到。這也是世尊在（臨）般涅槃時所說的：「阿難，諸天在埋怨：『我們遙遠地來看如來，如來、阿羅漢、正自覺者是偶爾〔有時〕才出現世間的，在今天晚上的後夜，如來就將要般涅槃了。然而，這位有威力的比丘卻站在世尊之前，遮住了我們在最後（夜）之時見到如來的機會。』
」如此即使寶（定義）為難見的涵義，也沒有能與如來相等的。
同樣地，（5.當）寶（定義）為其高貴有情所受用的涵義（時），例如：轉輪王的輪寶等，即使（擁有）一兆的財富，（或）即使住在七層(pg. 147)大樓，（以及）旃陀羅（caõóàla）、編竹工、獵人、造車工、清道夫等低賤的家族、卑下的人，【175】即使在作夢也無法（想到）能夠生起來受用。只有從兩方善生的剎帝利王在圓滿十種轉輪（王）的職務後才能生起而受用的，（所以）只是高貴有情所受用的，但也無法與佛寶相等的。假如寶為高貴有情所受用的意思，則也只有如來才是（真正的）寶了。當如來（出現）世間時，即使通稱為高貴的有情、普拉那迦葉（Påraõakassapa-富羅那迦葉）等六師（外道）以及其他如此（的有情），由於未圓滿（覺悟）的親依止以及見顛倒，即使在夢中也無法受用。
像跋希呀達盧奇利呀（bàhiyadàrucãriya）等，以及其他那些從大家族熱心而來的大弟子，由於已經圓滿（覺悟）的親依止，而且有能力在（聽聞）四行的偈頌結束即可證悟阿羅漢，並有抉擇（四聖諦）的智見，（所以可以）受用；由於他們完成了見無上、聽聞無上、行〔奉事〕無上等
，（所以可以）受用如來（所受用的）。如此即使寶（定義）為高貴有情所受用的涵義，也沒有能與如來相等的。

即使「寶」無差別的涵義為生起喜樂，例如：當轉輪王在見到轉輪王的輪寶後，（因）滿意而生起喜樂。再者，當轉輪王左手拿著金水瓶，右手向輪寶灑水（說）：「輪寶啊，請轉動！輪寶啊，請征服（世界）！
」當輪寶從空中往東邊的方向轉動〔前去〕時，所發出的聲音猶如（演奏）五支〔種〕樂器（所發出）的美妙聲音一般【176】；轉輪王藉由輪（寶）的威力帶著寬十二由旬的四支軍（即：象兵、騎兵、車兵〔戰車部隊；車軍〕、步兵）跟隨在後（而行）。（輪寶飛行在空中的高度）不太高，也不過低，（保持）在高樹（的樹稍）之下，在低樹（的樹稍）之上。敵王以極恭敬的方式前來，手中拿著從樹上取得的花、果、嫩葉〔芽〕等禮物當禮品，（說）：「來，大王！」如此等。（轉輪王則）以：「不應殺生、（不與取、欲邪行、虛妄語）」等方法教誡後離去。當（轉輪）王想要吃（飲食），或想要在白天躺下來休息之時，輪寶就從天空下來，猶如有軸一般的停在平地，並提供水等一切所需〔工作〕。當（轉輪）王生起想要再啟程〔前往〕的心時，就如先前一般發出聲音而前往。在聽到該聲音後，十二由旬的（大）眾也乘空而行。(pg. 148)輪寶逐漸地潛入東海，在（輪寶）潛入之時，（海）水退後一由旬之量，猶如造了一座牆停在（那裡）一般。大眾依他們所想要的來拿取七寶，當（轉輪）王再拿著金水瓶（說）：「從這（裡）開始就是我的國土」，向（輪寶）灑水並返回。（這時，四）軍在前面，輪寶在後面，（轉輪）王則在中間。被（輪寶）引退的（海）水隨即平復〔充滿〕（如前）。以同樣的方式，（他們）前往（了）南（海）、西（海）及北海。
當輪寶如此行訪四方後，即升上三由旬高的空中。藉由輪寶的威力，（轉輪）王所處之處即征服了各飾以五百小島，方圓七千由旬的普拔威碟哈（Pubbavideha-東勝身洲），方圓八千由旬的伍答拉枯魯（Uttarakuru-北俱盧洲），【177】方圓七千由旬的阿帕拉郭呀納（Aparagoyàna-西牛賀洲），以及方圓一萬由旬的贍部洲（Jambudãpa-印度），（轉輪）王（站著眺望）如此四大洲飾以兩千小島的一輪圍界，猶如眺望全開的白蓮花池〔林（vana）〕一般。而且在如此眺望之時，即生起不少的喜樂。即使輪寶如此使（轉輪）王生起喜樂，也沒有能與佛寶相等的。假如寶為生起喜樂的意思，也只有如來才是（真正的）寶了。這輪寶將如何與（如來）做（比較）呢？輪寶等乃至一切（寶）使轉輪（王）所生的喜樂是不如天界喜樂的一部份〔一個數目〕、十六分之一，甚至（不如）十六分之一的一部分的。如來所生的喜樂比阿僧祗〔無數〕的天與人自我教誡、懺悔而（證得）初禪的喜樂，第二、第三、第四、第五禪的喜樂，空無邊處的喜樂，識無邊處的喜樂，無所有處的喜樂，非想非非想處的喜樂，預流道的喜樂，預流果的喜樂，一來（道的喜樂，一來果的喜樂，）不還（道的喜樂，不還果的喜樂，）阿羅漢道（的喜樂，以及阿羅漢）果的喜樂更上、更殊勝。即使如此寶（定義）為生起喜樂的涵義，也沒有能與如來相等的。
再者，這寶有兩種，即：有識的〔有生命的〕與無識的〔無生命的〕。此中，無識的（寶）為輪寶及摩尼珠寶，或者其他無諸（眼等）根所繫的金、銀等（寶）；有識的（寶）為以象寶為初，將軍寶為最後，或者其他如此有（眼等）諸根
所繫的（寶）。而且在如此這兩種當中，有識的寶被認為〔說〕是最上的。(pg. 149)為什麼呢？因為無識的金、銀、摩尼珠、真珠等寶，是用來裝飾有識的象寶等的。而有識的寶也有兩種，即：畜生寶與人寶。在這（兩種）當中，人寶被認為〔說〕是最上的。為什麼呢？因為畜生寶是用來乘載【178】人寶的。
而人寶也有兩種，即：女寶與男寶。在這（兩種）當中，男寶被認為〔說〕是最上的。為什麼呢？因為女寶是用來服侍男寶的。而男寶也有兩種，即：在家〔居家〕寶與出家〔非居家〕寶。在這（兩種）當中，出家〔非居家〕寶被認為〔說〕是最上的。為什麼呢？即使是在家〔居家〕當中最上的轉輪（王），（他也會）以五處禮（法）
來禮敬、奉侍、恭敬有相應戒等德的出家〔非居家〕寶，以獲得天界與人間的成就，直到最終證得涅槃的成就。
如此，出家〔非居家〕寶也有兩種，即：聖者與凡夫。而聖者寶也有兩種，即：有學及無學。無學寶也有兩種，即：純觀行者與止行者。止行者寶也有兩種，即：已得弟子波羅蜜者與未得（弟子波羅蜜）者。在這（兩種）當中，已得弟子波羅蜜者被認為〔說〕是最上的。為什麼呢？因為有大德行的緣故。即使（如此，）比起已得弟子波羅蜜者寶，辟支佛寶被認為〔說〕是最上的。為什麼呢？因為有大德行的緣故。即使像舍利弗（Sàriputta-舍利弗）、馬哈摩嘎喇那（Mahàmoggallana-大目犍連）那樣的數百位弟子，也不如一位辟支佛德行的百分之一。即使（如此，）比起辟支佛寶，正自覺者（的佛）寶被認為〔說〕是最上的。為什麼呢？因為有大德行的緣故。即使辟支佛盤腿而坐（膝蓋相觸），遍滿整個贍部洲（Jambudãpa-印度），也不如一位正自覺者德行的一部份〔一個數目〕、十六分之一，甚至（不如）十六分之一的一部分的。這即是世尊所說的：「諸比丘，在無足、兩足……的有情當中，如來被認為〔說〕是他們中最上的。
」（即使）以如此方式，也沒有能與如來相等的。因此世尊說：「無與如【179】來等同者（na no samaü atthi Tathàgatena）」。
當世尊如此說了佛寶是其他諸寶所無法相比〔相等〕的之後，現在為了平息那些有情所生起的災難而使用真實語〔諦語〕（時說了）：「這是佛的殊勝寳，以此真實願平安（idam'pi Buddhe ratanaü paõãtaü, etena saccena suvatthi hotu.）」。而此（真實語）既不是依於（世尊的）出生、種姓、良家之子的聖性，也不是（依於其）外表美似蓮花，而是依於從無間（地獄為初）乃至有頂（的非想非非想處天）為終(pg. 150)的世間，與佛寶所不等同的戒、定（、慧、解脫、解脫知見）蘊等德的。
其義如下：即使在這有此世、他世或天界的任何財富或者寳（物），而那些（寶）的諸德是無法與殊勝的佛寶等同的。假如這是真實的話，以這真實（的話語），願這些生物平安、有莊嚴、無病、無災難！
而且這裡就如在：「阿難，眼是空無自我，或屬於自我的
」如此等；即（空無）自我或屬於自我之意。此外，確實有不排除「眼是自我或屬於自我的」。同樣地，當知「殊勝寳（ratanaü paõãtaü）」為寶性的殊勝、寶狀態的殊勝的這個涵義。此外，佛陀既不可成為寶，也不在（因）哪裡有寶而成為寶。當在稱為敬重等涵義的各種方式相結合才有寶時，由於該寶性的生起而知道是「寶」，所以有該寶來成為寶。或者當知「這是佛的寳（idam'pi Buddhe ratanaü）」為只是以這個原因〔方式
〕佛陀為寶，如此之意（而已）。
而且當世尊說出了這首偈頌後，王家即確保〔生起〕平安，消除了怖畏。這首偈頌所命令的，是在一兆個輪圍界的非人所受持〔領受〕的。【180】
（解釋「盡、離貪」﹙等﹚的偈頌）
（ßKhayaü viràgaü amataü paõãtaü, yadajjhagà Sakyamunã samàhito,

na tena Dhammena sam'atthi ki¤ci, idam'pi Dhamme ratanaü paõãtaü,

etena saccena suvatthi hotu.û

盡、離貪、不死、殊勝，釋迦牟尼所證定，

無與該法等同者，這是法的殊勝寳，

以此真實願平安。）
如此（世尊）以佛德來說出真實（語）後，現在在開始解說涅槃法之德時（說了）：「盡、離貪（khayaü viràgaü）」（等）。
此中，由於作證涅槃而盡、遍盡貪等，或者由於那些（貪等）滅不生起的盡性；並且由於從相應及所緣都與該貪等不相應，或者由於該作證究竟的離、離去、摧毀貪等，所以稱為「盡（khayaü）」及「離貪（viràgaü）」。
由於該（涅槃）是無法了知生起，沒有消滅，沒有其他方式來住立（停止）的，所以該無生、無老、無死稱為「不死（amataü）」。

以最上的涵義及無熱惱
的涵義為「殊勝（paõãtaü）」。
「所證（yadajjhagà）」──凡所證得、得到、獲得的；即以自己的智力而作證了（的涵義）。
「釋迦牟尼（Sakyamunã）」──(pg. 151)在釋迦的家族出生為「釋迦」；具有牟尼〔寂靜之德〕法為「牟尼」。只是釋迦的牟尼為「釋迦牟尼」。
「定（samàhito）」──即以聖道定的定心。
「無與該法等同者（na tena Dhammena sam'atthi ki¤ci）」──即沒有任何所生的法是可以與釋迦牟尼所證得的稱為盡等法等同的；因此這也是在經典所說的：「諸比丘，無論是有為或無為法，離貪被認為〔說〕是那些法
當中最上的
」如此等。
當世尊如此說出了沒有其他諸法可以與涅槃法等同後，現在為了平息那些有情所生起的災難，而使用依於盡、離貪、不死、殊勝諸德的涅槃法寶是沒有能與之相等的真實語〔諦語〕（時說了）：「這是法的殊勝寳，以此真實願平安（idam'pi Dhamme ratanaü paõãtaü, etena saccena suvatthi hotu）」。當知該義只是（與）前偈所說的方式（相似）。這首偈頌所命令的，也是在一兆個輪圍界的非人所受持〔領受〕的。
（解釋「最上佛（所讚）」﹙等﹚的偈頌）
（ßYam Buddhaseññho parivaõõayã suciü, samàdhimànantarika¤¤amàhu,

samàdhinà tena samo na vijjati, idam'pi Dhamme ratanaü paõãtaü,

etena saccena suvatthi hotu.û
最上佛所讚清浄，即是稱為無間定，
無與該定等同者，這是法的殊勝寳，

以此真實願平安。）
如此（世尊）以涅槃法之德來說出真實（語）後，現在在開始解說道法之德時（說了）：「最上佛（yam Buddhaseññho）」（等）。
此中，以「（他）覺悟了真理」等方式為【181】「佛陀（Buddha）」；最高及值得讚歎為「最上（seññho）」。佛陀他是最上的，為最上佛。或者在稱為隨覺、獨覺、（聲）聞覺
當中是最上的，為最上佛。
那位最上的佛陀所稱讚（parivaõõayã）的：「只有八支（聖）道是導至安穩涅槃的
」；以及：「諸比丘，我將對你們開示有緣〔依〕、有資助的聖正定
」如此等方式，在各處（經典）所稱讚、所闡明的。
「清浄（suciü）」──從正斷了煩惱垢而究竟的清淨。

「即是稱為無間定（samàdhimànantarika¤¤amàhu）」──從所得（聖）果的決定（性）自己等無間〔隨即；馬上〕所轉起的，所以稱為「無間定」；當道定已生起之時，是沒有任何障礙可以阻礙該（聖）果之生起的，如說：「而且此人為了作證預流果而修了行〔行了道〕，並且是劫應被燃燒之時，只要此人未作證預流果之前，劫是不會燃燒的，此(pg. 152)人稱為『住劫者』。所有〔一切〕具備（聖）道的人都是住劫者。
」

「無與該定等同者（samàdhinà tena samo na vijjati）」──即沒有任何色界定或無色界定與最上的佛陀所稱讚清淨的無間定是相等的。為什麼呢？即使他們修習了（世間定）而投生在梵天界（等）處，也是會再投生在地獄等處的；然而當修習了此阿羅漢的（出世間）定，則此聖人將根絕了所有〔一切〕（未來）的投生，因此在經典上說：「諸比丘，無論是【182】有為或無為法，……，八聖道支被認為〔說〕是他們當中最上的
」等。
當世尊如此說出了沒有其他諸定可以與無間定相等後，現在只以前面的方式，在使用依於道的法寶（maggadhammaratana）是沒有能與之相等的真實語〔諦語〕（時說了）：「這是法的（idampi Dhamme）」（等）。當知該義只是（與）前（偈）所說的方式（相似）。這首偈頌所命令的，也是在一兆個輪圍界的非人所受持〔領受〕的。
（解釋「（四雙八）輩眾」﹙等﹚的偈頌）
（ßYe puggalà aññha sataü pasatthà, cattàri etàni yugàni honti,

te dakkhiõeyyà Sugatassa sàvakà, etesu dinnàni mahapphalàni,

idam'pi Saïghe ratanaü paõãtaü, etena saccena suvatthi hotu.û
被寂静者所稱讚，即是四雙八輩衆，

善逝弟子堪受供，布施他們得大果，

這是僧的殊勝寳，以此真實願平安。）
如此（世尊）以道法之德來說出真實（語）後，現在在開始解說（聖）僧團之德時（說了）：「（四雙八）輩衆（ye puggalà）」（等）。
此中，「ye（凡諸-未譯出）」──為不定的指示（詞）。
「輩衆（puggalà諸個人）」──即諸有情。

「八（aññha）」──為那些數目的區分；他們由四（種）已入道〔已行道〕者及四（種）住立於（聖）果者，而成為八（類聖者）。
「被寂静者所稱讚（sataü pasatthà）」──即被佛陀、辟支佛、佛陀的弟子們，以及其他諸天與人的善人所稱讚的。為什麼呢？與俱生的戒等諸德相應的緣故。他們所俱生的戒、定等諸德，猶如素馨（campaka）、瓦庫拉（vakula）花等俱生有顏色、香氣等一般；而且他們受寂靜者所喜愛、歡喜、稱讚，猶如具備顏色、香氣等的花受諸天與人們（所喜愛、歡喜、稱讚）一般，因此說：「被寂静者所稱讚（，即是四雙）八輩衆」。
（另一種解釋方式為：）或者，「ye（凡諸-未譯出）」──為不定的指示（詞）。

「輩衆（puggalà-諸個人）」──即諸有情。

「一百零八（aññhasataü）」──為那些數目的區分；在他們當中，在入流〔預流；須陀洹〕有三種：一種、家家及極多七次
。在薩咖達嘎彌〔一來；斯陀含〕由在欲界、色界、無色界證得(pg. 153)（聖）果而有三種。他們這一切由四種行道
而成二十四種。在阿那嘎彌〔不還；阿那含〕當中，在無煩天有五種：中般涅槃、生般涅槃、有行般涅槃、無行般涅槃及上流至色究竟〔（akaniññhagàmã）阿咖尼塔行〕
；在無熱天、善現天、【183】善見天也是同樣地（有中般涅槃等五種）；在色究竟〔（akaniññha）阿咖尼塔〕則沒有上流至，（所以只有）四種，（所以在不還〔阿那含〕一共）有二十四種。阿羅漢有兩種：純觀行者及止行者。（加上）處在四（聖）道者（的四種，一共有）五十四種。而這些一切由信前導者及慧前導者（各有）兩種，（所以一共有）一百零八種
。其餘的只是所說的方式。
「即是四雙（cattàri etàni yugàni honti）」──即他們一切以詳細的（方式）指出八或一百零八種個人，而以簡略（的方式則可歸類）為住立於索答般提〔預流〕道（及）住立於（入流〔預流〕）果為一雙，如此乃至住立於阿羅漢道（及）住立於（阿羅漢）果為一雙，（如此總共）有四雙。
「堪受供（te dakkhiõeyyà）」：此中，「te（他們-未譯出）」──即是決定的指示詞用來（指出）前面的不定指示（詞）（ye）的。凡以詳細的（方式）指出八或一百零八種個人，而以簡略（的方式則歸類）而說為四雙，他們一切都值得（受）供養的，為「堪受供（dakkhiõeyyà）」。供養是指相信業及業的果報，在布施時以不期待（回報的心，拿著）所施物（說）：「我把這（可施物；財物）將用來當醫療或走使傳訊〔（jaïghapesanika）為他走使；做差事〕之用」如此等。有相應戒等德的人們值得（受）該（供養），以及與這些如此（情況）的，因此稱為「堪受供（te dakkhiõeyyà-他們
可受供養）」。
「善逝弟子（Sugatassa sàvakà）」：由於世尊相應於嚴淨地前往，及到達了嚴淨處，及善的到達，以及只是善的說出為「善逝」，而該善逝的（Sugatassa）。他們一切聽聞（那位善逝）的話語為「弟子（sàvaka-聲聞）」。即使其他人也有想要聽聞的，但（他們）在聽聞後並沒有做應做（依法奉行）的工作，而這些（聖弟子）則在聽聞後，做了法隨法行〔依法奉行〕的應做工作而證得了諸道果，因此稱為「弟子（sàvaka-聲聞）」。
「布施他們得大果（etesu dinnàni mahapphalàni）」──即使才對這些善逝的弟子們做了少許的布施，由於接受者（清淨）成為清淨的布施，而有大的果（報）。因此在（上面所引的）下一經也說到：「諸比丘，【184】如來的弟子僧無論是僧團或（兩、三位比丘）眾，他們被認為〔說〕是最上的。即是：四雙、八輩衆，這就是世尊的弟子僧團。……，有最上的果報
」等。
當世尊(pg. 154)如此說出了所有〔一切〕處在（聖）道（與聖）果的僧寶之德後，現在只依於該德而使用真實語〔諦語〕（時說了）：「這是僧的（idam pi Saïghe）」（等）。當知該義只是（與）前（偈）所說的方式（相似）。這首偈頌所命令的，也是在一兆個輪圍界的非人所受持〔領受〕的。
（解釋「（以堅固心）善從事」﹙等﹚的偈頌）
（ßYe suppayuttà manasà daëhena, nikkàmino Gotamasàsanamhi,

te pattipattà amataü vigayha, laddhà mudhà nibbutiü bhu¤jamànà,

idam'pi Saïghe ratanaü paõãtaü, etena saccena suvatthi hotu.û
以堅固心善從事，離欲喬達摩之教，

彼得利得入不死，免費獲得享寂滅，

這是僧的殊勝寳，以此真實願平安。）
如此（世尊）以處在（聖）道（與聖）果的僧德來說出真實（語）後，現在在開始解說享受果定之樂的有些漏盡之人的（聖）德時（說了）：「善從事（ye suppayuttà）」（等）。
此中，「ye（凡諸-未譯出）」──為不定的指示（詞）。

「善從事（suppayuttà）」──善的從事；即捨斷各種邪求，依於清淨的活命使自己開始致力於（修習）毗婆舍那（vipassanà-觀禪）之意。或者「善從事（suppayuttà）」為以具有清淨的身、語加行〔方法；前方便〕，以此來顯示他們的戒蘊。
「以堅固心（manasà daëhena）」──以堅固的心；即以強固定相應的心之意，以此來顯示他們的定蘊。
「離欲（nikkàmino）」──即不顧〔不關心〕身體與生命，以堅忍慧與精進來出離一切煩惱，以此來顯示他們具有精進的慧蘊。
「喬達摩之教（Gotamasàsanamhi）」──即只是姓喬達摩如來的教（法）；以此來顯示從此以外的（教法）由於沒有善從事等德（以及）沒有出離諸煩惱來熱忱從事（於達到）各種不死（的涅槃）。
「彼（te他們）」──即是（以決定的）指示詞用來指出前面的（不定指示詞﹙ye﹚的）。
「（已）得利得（pattipattà）」──在此，當得的為「利得（patti）」；「當得的」是指能得的阿羅漢，在獲得了之後即成了究竟的【185】諸軛
安隱者，這即是阿羅漢果的同義詞。已獲得該利得為「（已）得利得」。
「不死（amataü）」──即涅槃。

「入（vigayha）」──即由所緣而進入。
「獲得（laddhà）」──即獲得了。
「免費（mudhà）」──不用花費〔無償〕；即使很少的錢也不用花費。
「寂滅（nibbutiü）」──即止息了煩惱不安的果定。
「享（bhu¤jamànà）」──即（正在）體驗。
所說的是什麼（意思）呢？凡在這喬達摩的教（法）以善從事而戒具足，以堅固心而定具足，以離欲而慧具足，他們以此正行道而進入了不死（的涅槃），獲得了已得的利得，免費〔無償〕體驗〔享受〕稱為果定的寂滅。
當世尊(pg. 155)如此說出了漏盡之人體驗〔享受〕果定之樂的僧寶之德後，現在只依於該德而使用真實語〔諦語〕（時說了）：「這是僧的（idam pi Saïghe）」（等）。當知該義只是（與）前（偈）所說的方式（相似）。這首偈頌所命令的，也是在一兆個輪圍界的非人所受持〔領受〕的。
（解釋「猶如帝柱（依地立）」﹙等﹚的偈頌）
（ßYath'indakhãlo pañhaviü sito siyà, catubbhi vàtebhi asampakampiyo,

tathåpamaü sappurisaü vadàmi, yo ariyasaccàni avecca passati,

idam'pi Saïghe ratanaü paõãtaü, etena saccena suvatthi hotu.û
猶如帝柱依地立，四面來風不動摇；

我說如此善男子，確實照見諸聖諦，

這是僧的殊勝寳，以此真實願平安。）
如此（世尊）以諸漏盡之人的（聖）德用在僧團一詞來說出真實（語）後，現在在開始解說大眾所現見的入流〔預流；須陀洹〕之德時（說了）：「猶如帝柱（yath'indakhãlo）」（等）。
此中，「猶如（yathà）」──為譬喻之詞。
「帝柱（indakhãlo）」──為了固定城門，在門口之間挖了八或十肘尺的（洞），並將（實心木所做的柱子）打入地上；這即是實心木所做的柱子之同義詞。
「地（pañhaviü）」──即大地。
「依（sito）」──即插入（其）中而固定〔依附〕著。
「siyà（有；可能有-未譯出）」──即可能有。
「四面來風（catubbhi vàtebhi）」──即從四方來的風。
「不動摇（asampakampiyo）」──即不可能動搖或搖動。
「如此（tathåpamaü）」──即如此種類。
「善男子（sappurisaü）」──即最上的男子。
「我說（vadàmi）」──即我宣說。
「決定照見諸聖諦（yo ariyasaccàni avecca passati）」──即凡以慧潛入後而照見四聖諦者。此中，四聖諦（的涵義）當知即是（與）在《清淨道論》〔《問童子文》
〕所說的方法（相同）。
在此簡略的涵義如下：猶如【186】帝柱〔門柱〕的基部深埋在地面，不被四（方吹來）的風所動搖一般；我說這位善男子也是如此，決定照見諸聖諦。為什麼呢？猶如帝柱〔門柱〕（不被）四（方吹來）的風所動搖一般；他由於照見了（諸聖諦），不可能被任何一切外道論的風所動搖或搖動。因此在經中也提到：「諸比丘，猶如鐵柱或帝柱〔門柱〕善深埋其基部，則不動搖、不搖動。假如東方有強風、大雨來，既不會震動、動搖，也不會搖動的；假如西（方有強風、大雨來，既不會震動、動搖，也不會搖動的；假如）南（方有強風、大雨來，既不會震動、動搖，也不會搖動的；假如）北（方有強風、大雨來，既不會震動、動搖，）也不會搖動的。那是什麼原因呢？諸比丘，帝柱〔門柱〕的基部(pg. 156)善深埋的緣故。同樣地，諸比丘，假如有諸沙門、婆羅門對『這是苦』（如實了知；對『這是苦集』如實了知，對『這是苦滅』如實了知，對『這是導至苦滅的）道』如實了知，則不會在看了其他（教法的）沙門、婆羅門的臉後（期待）：『這位尊者是知了所知的（聖法），見了所見的（聖法）。』那是什麼原因呢？諸比丘，已經善照見四聖諦的緣故。
」
當世尊如此說出了大眾所現見入流〔預流；須陀洹〕的僧寶之德後，現在只依於該德而使用真實語〔諦語〕（時說了）：「這是僧的（idam pi Saïghe）」（等）。當知該義只是（與）前（偈）所說的方式（相似）。這首偈頌所命令的，也是在一兆個輪圍界的非人所受持〔領受〕的。
（解釋「凡（明了）諸聖諦者」﹙等﹚的偈頌）
（ßYe ariyasaccàni vibhàvayanti, gambhãrapa¤¤ena sudesitàni,

ki¤càpi te honti bhusappamattà, na te bhavaü aññhamaü àdiyanti,

idam'pi Saïghe ratanaü paõãtaü, etena saccena suvatthi hotu.û
凡明了諸聖諦者，乃深慧者所善說，

即使他們極放逸，也不受取第八有，

這是僧的殊勝寳，以此真實願平安。）
如此（世尊）以無差別的入流〔預流；須陀洹〕之德用在僧團一詞來說出真實（語）後，有：一種、家家（及）最多七次（有〔生命體〕）的三（種）入流〔預流；須陀洹〕，如說：「在此有一種人，遍盡了三結而成為預流者，（不墮惡趣，決定趣向究竟正覺，）他只投生一次有〔生命體；在此是指天或人〕之後，即作苦的盡頭〔苦邊〕，這是一種者。同樣地，（在此有一種人，遍盡了三結而成為預流者，不墮惡趣，決定趣向究竟正覺，）他輪迴流轉二或三家【187】之後，即作苦的盡頭〔苦邊〕，這是家家者。同樣地，（在此有一種人，遍盡了三結而成為預流者，不墮惡趣，決定趣向究竟正覺，）他在諸天與人間輪迴流轉七次之後，即作苦的盡頭〔苦邊〕，這是最多七次者。
」而現在在開始解說他們（三種當中）一切最下品的最多七次者之德時（說了）：「凡諸聖諦者（ye ariyasaccàni）」（等）。
此中，「凡諸聖諦者（ye ariyasaccàni）」──此為（如前）所說的方式。
「明了（vibhàvayanti）」──以（智）慧之光破除了障蔽真理的煩惱黑暗，使自己光芒〔有光輝〕、明白。
「乃深慧者（gambhãrapa¤¤ena）」──以不可量慧住立於含有諸天的世間智所不可得的慧；即稱為一切知（智）。
「所善說（sudesitàni）」──即以組合〔合〕、分解〔開〕、整體〔總〕、部分〔別〕等種種方式的善開示。
「即使他們(pg. 157)極放逸（ki¤càpi te honti bhusappamattà）」──他們（那些）明瞭了聖諦之人，即使來（投生）在天王（或）轉輪王等放逸處而極為放逸，如此以預流道智除了行作識（abhisaïkhàravi¤¤àõa）滅外，他們在無始的（生死）輪迴中可能生起七有〔生命體〕即止息、消失，而「不受取第八有（na aññhamaü bhavaü àdiyanti）」，只在第七有〔生命體〕致力於毗婆舍那〔觀〕後即證得阿羅漢。
當世尊如此說出了最多七次（有〔生命體〕）的僧寶之德後，現在只依於該德而使用真實語〔諦語〕（時說了）：「這是僧的（idam pi Saïghe）」（等）。當知該義只是（與）前（偈）所說的方式（相似）。這首偈頌所命令的，也是在一兆個輪圍界的非人所受持〔領受〕的。
（解釋「就在（見具足）同時」﹙等﹚的偈頌）
（ßSahà'v'assa dassanasampadàya, tay'assu dhammà jahità bhavanti,

sakkàyadiññhi vicikicchita¤ca, sãlabbataü vàpi yadatthi ki¤ci,

catåh'apàyehi ca vippamutto, cha càbhiñhànàni abhabbo kàtuü,

idam'pi Saïghe ratanaü paõãtaü, etena saccenà suvatthi hotu.û
在他具見足同時，已經斷除三種法：

有身見以及懷疑，或有任何戒禁取；

已經解脫四惡趣，不可能造六重罪，

這是僧的殊勝寳，以此真實願平安。）
如此（世尊）以最多七次（有〔生命體〕）而不受取第八有〔生命體〕者之德用在僧團一詞來說出真實（語）後，現在在開始解說即使他受取七有〔生命體〕，與其他未捨斷（未來有〔生命體〕）而受取有〔生命體〕之人們的殊勝〔差別〕之德時（說了）：「在同時（sahà'v'assa）」（等）。【188】
此中，「同時（sahà'v'a）」──只是一起。

「他（assa他的）」──即在「不受取第八有」所說的其中之一（種預流聖者）。
「見具足（dassanasampadàya）」──證得預流道；即在預流道見了涅槃後，所應做的工作已經具足了，由於一切最初見了涅槃，所以稱為「見」。他使自已顯現為見具足；而在該見具足的同時。
「已經斷除三種法（tay'assu dhammà jahità bhavanti）」：此中，「su〔assu〕（未譯出）」──是為了填滿句子的不變詞，猶如在：「舍利弗（Sàriputta舍利弗），這是我的大污物〔不淨〕食（idaü su me, sàriputta, mahàvikañabhojanasmiü hoti）
」等的（su）一般。此是這裡的涵義：由於在見具足的同時，即斷除、捨斷了三法。
現在為了顯示所捨斷的（三）法，所以（世尊）說了：「有身見以及懷疑，或有任何戒禁取（sakkàyadiññhi vicikicchita¤ca, sãlabbataü vàpi yadatthi ki¤ci）」。
此中，認為有身體的存在，而把稱為五取蘊視為身的二十種事之見，為有身見。或者在此
有身的見，為有身見；即是有如所說的種類之身的存在之見的涵義。或者即使只是有身的見，為有身見（sakkàyadiññhi）；即是有如所說的種類之身的存在(pg. 158)，而如此轉起「所謂的色等為自我」之見的涵義。而該（有身見）捨斷了，則一切所抱持的（邪）見也就斷除了，因為那是它們的根。
止息一切煩惱病的慧，稱為「治療欲求（cikicchitaü）」；離去該治療欲求的慧；或者從此離去治療欲求的這個慧，（稱為）「懷疑（vicikicchitaü）」；對於「懷疑導師〔在此是指佛陀〕
」等方式所說的八事而起疑惑為這（裡所說懷疑）的同義詞。而該（懷疑）捨斷了，則一切懷疑也就斷除了，因為那是它們的根。
在「從此（佛教）以外（教法）的沙【189】門、婆羅門由戒而清淨，由禁取而清淨
」，如此等而來的牛戒、狗戒等戒，牛禁取、狗禁取等禁取，稱為「戒禁取（sãlabbataü）」。而該（戒禁取）捨斷了，則一切裸體、光頭等不死的苦行也就斷除了，因為那是它的根。

由此所說的在所有〔一切〕的（那三種到）結尾
，為「有任何（yadatthi ki¤ci）」。而且當知此中由具足了見苦（諦）而（捨斷了）有身見；由具足了見集（諦）而（捨斷了）懷疑；由具足了見道（諦及）見涅槃〔滅諦〕而捨斷了戒禁取。
（解釋「（已經解脫）四惡趣」﹙等﹚的偈頌）
如此（世尊）顯示了捨斷煩惱輪轉後，現在在闡明捨斷了該煩惱輪轉而當有的果報〔異熟〕輪轉所捨斷的時說了：「已經解脫四惡趣（catåhapàyehi ca vippamutto）」。
此中，四惡趣是指地獄、畜生、餓鬼界及阿修羅（asåra）身。即使他受取七有〔生命體〕，也即解脫（而不再投生在那四惡趣）之意。
如此（世尊）顯示了捨斷果報〔異熟〕輪轉後，現在在顯示捨斷該果報〔異熟〕輪轉根本的業輪轉時說了：「不可能造六重罪（cha càbhiñhànàni abhabbo kàtuü）」。
此中，「重罪（abhiñhànàni）」──為粗重處，即不可能造的那六（事）。而且當知那些即是：「諸比丘，這是不可能〔無處〕、不會發生〔無容；無餘地〕的，凡見具足的人可能殺害母親的生命
」等方式，在（《增支部》）〈一法集〉所說的殺母、殺父、殺阿羅漢、出如來血、分裂僧團（及）指出（佛陀以外）其他人為其導師的業。對於見具足的聖弟子，即使螞蟻的生命也不會去殺害，而這(pg. 159)乃是為了呵責凡夫的狀態而說的。對於見未具足的凡夫，即使如此的大罪過、重罪也（可能去）造作的，而見具足（的聖者）就不可能去造作那些（重罪）了。而這裡取不可能是為了顯示即使在有〔生命體〕之中也不會去造作的；在有〔生命體〕之中，即使不知道自己是聖弟子的狀態，由於法性的關係，對這六（種）或者通常的【190】殺生（、偷盜、邪淫、妄語、飲酒）等五怨，以及指出（佛陀以外）其他人為其導師的六重罪〔處〕，是不會造作的。關於此（字），有些人（把cha càbhiñhànàni）誦成「（cha chàbhiñhànàni）」。在此也可以用聖弟子的村童拿取死魚等（的故事）來做說明。
當世尊如此說出了即使受取最多七有〔生命體〕的聖弟子與其他未捨斷（煩惱的凡夫）而受取有〔生命體〕之人（比較之下）的殊勝〔差別〕之德的僧寶之德後，現在只依於該德而使用真實語〔諦語〕（時說了）：「這是僧的（idam pi Saïghe）」（等）。當知該義只是（與）前（偈）所說的方式（相似）。這首偈頌所命令的，也是在一兆個輪圍界的非人所受持〔領受〕的。
（解釋「即使他（造）某（惡業）」﹙等﹚的偈頌）
（ßKi¤càpi so kammaü karoti pàpakaü, kàyena vàcà uda cetasà và,

abhabbo so tassa pañicchàdàya, abhabbatà diññhapadassa vuttà,

idam'pi Saïghe ratanaü paõãtaü, etena saccena suvatthi hotu.û
即使他造某惡業，經由身、語或者意，

他不可能隱瞞它，謂見道者不可能，
這是僧的殊勝寳，以此真實願平安。）
如此（世尊）以即使在受取七有〔生命體〕與其他未捨斷（煩惱的凡夫）而受取有〔生命體〕之人（比較之下）的殊勝〔差別〕之德用在僧團一詞來說出真實（語）後，現在在開始解說見具足者不只不可能造作六重罪，即使住於放逸者，對於所造的惡業即使微小也不可能隱瞞之見具足者沒有隱瞞所做之德時（說了）：「即使他造某惡業（ki¤càpi so kammaü karoti pàpakaü）」（等）。
其義如下：（聖弟子）除了（不會）故意違犯關於世尊（所制定）的世間罪，（以及世尊）所說的：「凡我為弟子們所制定的學處，我的弟子們縱使為了生命的因緣也不會違犯該（學處）的
」之外，該見具足者以住於放逸而忘失正念，來違犯其他佛陀所呵責的建造小房（過尺量及未經僧團指示）、（與未受具足戒者）同宿（超過三夜及與女人同宿）等稱為制〔佛陀所制定之〕罪的由「身（kàyena）」所造的惡業；或以（違犯與未受具戒者）同句（教誦）法，（為女人）說法超過五、六語，（說）雜穢〔綺〕、粗惡語等由【191】「語（vàcàya）」（所造的惡業）；「或者（uda và）」以在某處生起貪、瞋（等心），（以心同意）接受金銀（錢）等，受用衣〔袈裟〕等未經省察等由「意（cetasà）」所造的惡業。
「他不可能(pg. 160)隱瞞它（abhabbo so tassa pañicchàdàya）」──當他知道該「這是不允許的（akappiyaü）、（這是）不應做的（akaraõãyaü）」（而已經違犯了之時），即使片刻〔須臾〕頃他也不會隱瞞的，只會在該剎那對導師、有智者或同梵行者發露後，以：「我將（來）不會再違犯〔造作〕了」而如法懺悔，並如此應當守護或防護著。為什麼呢？由於「謂見道者不可能（做的）（abhabbatà diññhapadassa vuttà）」──即使造作了如此的惡業，稱為見了涅槃道的見具足之人是不可能去隱瞞的之意。是如何呢？「諸比丘，猶如年少、幼稚仰臥的孩童，當伸其手或腳接近火炭的時候，即迅速地縮回；同樣地，諸比丘，這見具足之人的法性，即使犯了如此之罪，在知道如此是有罪時，即會出罪。他會迅速地向導師、有智者或同梵行者懺悔、發露、闡明之。在懺悔、發露、闡明後，即於未來攝護（不）犯。
」
當世尊如此說出了即使見具足者住於放逸也沒有隱瞞所做之德的僧寶之德後，現在只依於該德而使用真實語〔諦語〕（時說了）：「這是僧的（idam pi Saïghe）」（等）。當知該義只是（與）前（偈）所說的方式（相似）。這首偈頌所命令的，也是在一兆個輪圍界的非人所受持〔領受〕的。
（解釋「（花開）森林樹叢（上）」﹙等﹚的偈頌）
（ßVanappagumbe yathà phussitagge, gimhànamàse pañhamasmiü gimhe,

tathåpamaü Dhammavaraü adesayã, nibbànagàmiü paramaü hitàya,

idam'pi Buddhe ratanaü paõãtaü, etena saccena suvatthi hotu.û
猶如熱季第一月，花開森林樹叢上；

譬喻所說最勝法，導至涅槃最上益，

這是佛的殊勝寳，以此真實願平安。）
如此（世尊）以屬於僧團之人的各種之德用在僧團一詞來說出真實（語）後，現在世尊在此以簡略（的方式）以及在他處以詳細（的方式）對開示的教理之法來闡明三寶之德，在開始解說只依於該德而再度用在佛陀一詞來說出真實（語）時（說了）：「猶如（熱季第一月），花開森林樹叢上（vanappagumbe yathà phussitagge）」（等）。
此中，諸樹靠近而有界定的長在一起之組【192】合為「森林（vana）」；由（樹）根、心木、邊木、樹皮、樹枝、樹葉所長成的林叢為「樹叢（pagumba）」。森林〔在森林〕的樹叢為「森林的樹叢（vanappagumbo）」；而此說成「森林樹叢（vanappagumbe）」。如此（的用法）猶如在：「有有尋有伺(pg. 161)，（也）有無尋而只有伺（atthi savitakkasavicàre atthi avitakkavicàramatte）
」（，及）「樂、苦、命（sukhe dukkhe jãve）
」所說的（方式）也是可以的。
「猶如（yathà）」──為譬喻詞。

在（樹）頂上有諸花盛開為「花開上（phussitaggo）」，即是在所有〔一切〕的樹枝、細枝都開〔生〕（滿）了花的意思；而只在前面所說的該方式稱為「花開上（phussitagge）」。
「熱季第一月（gimhànamàse pañhamasmiü gimhe）」──凡熱季的四個月，就在那熱季四個中的一個月。那是哪個月呢？即在「第一月（pañhamasmiü gimhe初暑）」，也就是吉達拉月（citramàsa）
的意思。它也稱為「初暑」及「新春（bàlavasanta）」。從此之後的句義是明顯（易懂）的。
以下是這裡的要義〔聚義；略義；簡義〕：猶如初暑的新春，在各種樹（所長成）的森林，（無論）樹枝、小樹、小樹叢、叢林的頂上都開滿了花，極為茂盛；同樣地，以蘊、處等，以（四）念處、（四）正勤等，（以及）以戒（蘊）、定蘊等各種涵義所（開）成的花極為茂盛，如此譬喻（tathåpamaü）是在闡明導至涅槃之道。（世尊）所說（adesayi）的導至涅槃（nibbànagàmiü）之教理最勝法（dhammavaraü），（他開示佛法）既不是為了利養的緣故，也不是為了恭敬的緣故，而僅是以大悲所迫使的心，為了諸有情的最上益（paramaü hitàya最上的利益）。而此中「最上益（paramaü hitàya-最上的利益）」的鼻音（ü），是為了使句子容易結合（才如此拼的）；其涵義為：所說的涅槃最上益。
當世尊如此說出了此猶如森林樹叢上花盛開一般的教理之法後，現在只依於該佛陀一詞來使用真實語〔諦語〕（時說了）：「這是佛的（idam pi buddhe）」（等）。當知該義只是（與）前（偈）所說的方式（相似），只是應當如此結合：這是（idam pi）如所說的【193】方式稱為教理之法為佛的殊勝寶（Buddhe ratanaü paõãtaü）。這首偈頌所命令的，也是在一兆個輪圍界的非人所受持〔領受〕的。
（解釋「最勝，知（、與、持）最勝」﹙等﹚的偈頌）
（ßVaro vara¤¤å varado varàharo, anuttaro Dhammavaraü adesayã,

idam'pi Buddhe ratanaü paõãtaü, etena saccena suvatthi hotu.û
最勝，知、與、持最勝，無上者說最勝法，

這是佛的殊勝寳，以此真實願平安。）
如此世尊以教理之法用在佛陀一詞來說出真實（語）後，現在在開始以出世間法來說出（真實語時說了）：「最勝，知最勝（varo vara¤¤å）」（等）。
此中，「最勝（varo）」──為以殊勝的勝解〔志向〕而想要：「哇，希望我們也能這樣！」或者與最勝之德相應為「最勝」；即最上、最殊勝的涵義。
「知最勝（vara¤¤å）」(pg. 162)──即知道涅槃；由於涅槃為一切法的最上義，所以是最上的，那（涅槃）是（佛陀）自己在菩提（樹）下通達後了知的。
「與最勝（varado）」──即（佛陀）給與了五（比丘）眾、賢善眾、結髮外道，以及其他諸天與人類抉擇〔洞察〕分、薰習分
的最勝法之意。
「持最勝（varàharo）」──帶來了最勝的道，稱為「持最勝」。世尊他從燃燈（佛）以來，圓滿了總共三十波羅蜜，帶來了過去〔先前〕諸正自覺者所行〔跟隨〕的最上古道，因此稱為「帶來〔持〕最勝」。
再者，由獲得了一切知智而「最勝」；由作證〔證知〕了涅槃而「知最勝」；由給與了諸有情解脫之樂為「與最勝」；由帶來了最上的行道〔道──即八正道〕為「帶來最勝」。
由於這些出世間諸德，沒有更上〔增上〕之德，所以（稱為）「無上（anuttaro）」。
另一種方法為：由圓滿了決意的寂止為「最勝」；由圓滿了決意的慧為「知最勝」；由圓滿了決意的施捨為「與最勝」；由圓滿了決意的真諦（sacca-諦；真理）為「帶來最勝」，帶來了最上的道諦。
同樣地，以福的堆聚為「最勝」；以慧的堆聚為「知最勝」；以給與諸希求成佛者的成就方法為「與最勝」；以帶來諸希求成為辟支佛者的方法為「帶來最勝」；以在各處沒有相等〔相似〕性，或以自己沒有老師而成為其他人的導師為「無上（anuttaro）」。
「說最勝法（Dhammavaraü adesayã）」──即為希求成為弟子〔聲聞〕者開示相應於善說性等德的最勝法。其餘的只（與）所說的方式（相似）。
當世尊如此說出了自己的九種出世間法
之德後，現在【194】只依於該德用在佛陀一詞上來使用真實語〔諦語〕（時說了）：「這是佛的（idam pi buddhe）」（等）。當知該義只是（與）前（偈）所說的方式（相似），只是應當如此結合：最上的出世間法是他所了知、給與、帶來及宣說的，這是佛的殊勝寶（idam'pi Buddhe ratanaü paõãtaü）。這首偈頌所命令的，也是在一兆個輪圍界的非人所受持〔領受〕的。
（解釋「（舊的）已盡（不生新）」﹙等﹚的偈頌）
（ßKhãõaü puràõaü navaü n'atthi sambhavaü, Virattacittà àyatike bhavasmiü,

te khãõabãjà aviruëhicchandà, nibbanti dhãrà yathà'yaü padãpo,

idam'pi Saïghe ratanaü paõãtaü, etena saccena suvatthi hotu.û
舊的已盡不生新，在未來有心離貪，

種子已盡不增欲，堅者寂滅如這燈，

這是僧的殊勝寳，以此真實願平安。）
如此世尊依於教理之法及九出世間法的兩首偈頌用在佛陀一詞來說出真實（語）後，現在在開始以凡聽聞了該教理之法，依聽聞的而隨行(pg. 163)，並在行道後證得了九種出世間法，依於他們到達無餘依涅槃之德再度用在僧團一詞來說出真實（語時說了）：「舊的已盡（khãõaü puràõaü）」（等）。
此中，「已盡（khãõaü）」──即已正斷了。

「舊的（puràõaü）」──即以前的。
「新（navaü）」──即現在轉起的。
「不生（n'atthi sambhavaü）」──即顯現不存在〔沒有顯現〕的。

「心離貪（virattacittà）」──即離貪的心。

「在未來有（àyatike bhavasmiü）」──即在未來世的再有〔生命體〕。

「te（他們-未譯出）」──即那些舊的已盡没有新的，以及對未來有心已離貪的漏盡比丘。

「種子已盡（khãõabãjà）」──即已經斷盡的種子。

「不增欲（aviruëhicchandà）」──即無增長的欲。
「寂滅（nibbanti）」──即熄滅。

「堅者（dhãrà）」──即諸具足堅固者。

「如這燈（yathà'yaü padãpo）」──即猶如這盞燈一般。

所說的是什麼（涵義）呢？即使過去之時舊的業生起了之後已經消滅，諸有情由於未捨斷情愛而可能帶來（未來的）結生，所以未盡；該舊業當以阿羅漢道而枯竭了情愛，則猶如被火所燒過的種子一般，未來不可能給與果報〔異熟〕而竭盡了。凡（諸阿羅漢）他們在現在由供養〔禮敬〕佛陀等所轉起的業，稱為「新的（navaü）」。而捨斷了渴愛，猶如斷了（樹）根的花一般，未來不可能結成〔給與〕果實，而不生（再有〔生命體〕）；而且凡捨斷了渴愛在未來有〔生命體〕即已離了貪的心。那些漏盡的諸比丘【195】在此即如在：「業是田，識是種
」所說的，以業的滅盡，由於結生識滅盡，所以種子也就滅盡了。即使在先前有增長稱為再有的欲，但由於其（苦之）集已經捨斷，由（他）在先前的捨斷性，猶如在死亡之時不生成而不增長欲；具足堅固的諸堅固者由最後識的滅，猶如這盞燈一般，熄滅而如此寂滅，即如「由色或無色」如此等，（他們已）經過了（任何）表示的模式〔表道（身體動作或語詞所表達的模式，使他人得以了知）〕。據說在那時為了供養城裡的諸天神，點了（很多）燈，而（其中）一盞燈熄滅了，為了顯示那（件事）而說：「如這燈（yathà'yaü padãpo-猶如這盞燈一般）」。
當世尊如此以前面兩首偈頌所說的聽聞了該教理之法，在說出了由聽聞而隨行，並在行道後證得了九種出世間法的那些得達無餘依涅槃之德後，現在只依於該德用在僧團一詞上來使用真實語〔諦語〕以完成（其）開示（時說了）：「這是僧的（idam pi Saïghe）」（等）。當知該義(pg. 164)只是（與）前（偈）所說的方式（相似），只是應當如此結合：這是如（前）所說稱為諸漏盡比丘的涅槃為僧的殊勝寶（Saïghe ratanaü paõãtaü）。這首偈頌所命令的，也是在一兆個輪圍界的非人所受持〔領受〕的。
在開示結束時，國王的家平安了，一切災難也都平息了，八萬四千生物得了法現觀。
（解釋「（凡集）在此（諸鬼神）」﹙等﹚的三首偈頌）
（ßYànãdha bhåtàni samàgatàni, bhummàni và yàni'va antalikkhe,

Tathàgataü devamanussapåjitaü, Buddhaü namassàma suvatthi hotu.û
（帝釋天王說：）

凡集在此諸鬼神，無論地居或空居，

如來受天人崇敬，我們敬佛願平安。
ßYànãdha bhåtàni samàgatàni, bhummàni và yàni'va antalikkhe,

Tathàgataü devamanussapåjitaü, Dhammaü namassàma suvatthi hotu.û
凡集在此諸鬼神，無論地居或空居，

如來受天人崇敬，我們敬法願平安。
ßYànãdha bhåtàni samàgatàni, bhummàni và yàni'va antalikkhe,

Tathàgataü devamanussapåjitaü, Saïghaü namassàma suvatthi hotu.û
凡集在此諸鬼神，無論地居或空居，

如來受天人崇敬，我們敬僧願平安。）
當時，沙咖天帝〔帝釋天王〕思惟（說）：「世尊依於三寶之德來使用真實語，使得（王）城平安了；為了（王）城的平安，我應當依於三寶之德說些什麼呢？」因此說出了「凡（集）在此（諸鬼神）（yànãdha bhåtàni）」等的最後三首偈頌。
此中，由於佛陀為了利益世間致力於所當【196】來的而如此的來；及由於（去）其所當去的而如此的去；及由於當被他們所了知的而如此的了知；及由於所當知的而如此的了知；以及由於他只是真實的宣說，因此稱為「如來（Tathàgata如去）」。而且由於諸天與人以花、香等外在所生的資益，並以自己法隨法行〔依法奉行〕（內在）所生的來對（佛陀）他極為供養，因此沙咖天帝〔帝釋天王〕使一切諸天眾與自己聚集在一起，而說：「如來受天人崇敬，我們敬佛願平安（Tathàgataü devamanussapåjitaü, Buddhaü namassàma suvatthi hotu）」（等）。
由於在法的道法以止觀雙運之力，使所當去的煩惱側〔屬於煩惱的一邊〕得以正斷，如此而去，為「如去」
；（而且）即使涅槃法，由於諸佛等以慧去了、通達了（法），而得以破除一切苦，如此而去，因此稱為「如來（Tathàgata如去）」。由於僧團為了自己的利益而行道，（證得了）所應去各自的（聖）道，如此而去，因此稱為「如來（Tathàgata如去）」。因此，在最後〔剩餘〕的兩首偈頌也說：「如來受天人崇敬，我們敬法願平安；如來受天人崇敬，我們敬僧願平安（Tathàgataü devamanussapåjitaü, Dhammaü namassàma suvatthi hotu, Tathàgataü devamanussapåjitaü, Saïghaü namassàma suvatthi hotu.）」。其餘的只（與）所說的方式（相似）。
沙咖(pg. 165)天帝〔帝釋天王〕如此說了這三首偈頌後，向世尊右遶，與天眾一起回天宮。第二天，世尊再開示該《寶經》，再有八萬四千生物得了法現觀。如此一直開示到第七天，每天同樣地（有八萬四千生物）得了法現觀。
當世尊住在韋沙離半個月後，即通知：「我（們）要離開（這個）國家〔國王們〕了。」國王們用兩倍的禮【197】敬，以三天的時間導引世尊（來到）恆河岸。在恒河出生的龍王們想（說）：「人們對如來作了禮敬，我們難道將不作（禮敬）嗎？」就令建造由金、銀、摩尼寶所製成的船，在金、銀、摩尼寶所製成的（船）上敷設座位，並以五色蓮花覆蓋在水上，然後請求世尊（說）：「請（憐愍地）接受〔攝益〕我們（的供養）吧！」世尊同意後即登上寶船，而且五百位比丘也（各自）登上了五百艘船
。龍王們帶著世尊及比丘僧團進入龍的住處〔龍宮〕，世尊在那裡整夜為龍眾說法。第二天，（諸龍眾）他們以天界的主食及副食（布施）做了大供養，世尊在（說）了隨喜（的謝詞）後離開了龍的住處〔龍宮〕。
地居的天神們想（說）：「人們及諸龍對如來作了禮敬，我們難道將不作（禮敬）嗎？」即在森林、樹叢、樹木、山岳（上）舉著傘蓋。以此方式乃至色究竟（天）的梵天宮〔住處〕，生起了殊勝的大供養。頻毘娑羅王則做出了比諸離車威（Licchavi）前來時所做禮敬的兩倍（禮敬），（並）以先前所說的方式，用五天的時間將世尊導引到王舍城。
當世尊到達了王舍城，用完餐之後，比丘們聚集在圓形集會堂，並生起了以下的論題：「哇，佛世尊是多麼有（大）威神力啊！在恒河兩岸〔此岸與彼岸〕八由旬的地面，無論低處或高處，在（鋤）平後撒了砂，再以花覆蓋（在地面上），在一由旬（寬）的恒河水（面上）以各種顏色的蓮花覆蓋（在河面上），乃至到色究竟（天的梵）天宮〔住處〕高舉著各種傘蓋。」世尊（心裡）知道該事〔發生〕後，即從香室出來，在該剎那，以適當的神變而行，（來到）圓形集會堂，並坐在已敷設的殊勝【198】佛座上。坐著的世尊對比丘們說：「諸比丘，你們聚集在這裡是在（談論）什麼論題呢？」比丘們把一切都(pg. 166)告訴（世尊）。世尊如此說：「諸比丘，這殊勝的供養並不是以我佛陀的威力所產生的，也不是諸龍、諸天、諸梵天的威力（所產生的），而是由（我）過去〔先前〕少量施捨的威力所產生的。」比丘們說：「尊者，我們不知道該少量施捨的（事），善哉，願世尊為我們解說，我們即可以了知該（少量施捨的事）。」
世尊說：「諸比丘，很久以前，在塔咖希臘（Takkasilà）有一位名叫桑卡（Saïkha）的婆羅門，他有一個兒子叫蘇希瑪（Susãma）的十六歲學童。有一天他前往他的父親處，禮敬後站在一旁。當時
，他的父親（問）他說：『我兒蘇希瑪，有什麼（事情）嗎？』他（回答）說：『父親，我想到波羅奈，去學習技術！』（他的父親說）：『我兒蘇希瑪，在那裡我有一個名叫某某婆羅門的朋友，你去他那裡學習吧！』就給他一千個大錢（kahàpaõa）。他拿取該（錢幣）後，禮敬了父母親，逐漸地來到了波羅奈。他以適當的禮儀方式前往老師處，在禮敬之後，便告知自己（前來的目的）。（這位）老師以：『（他是）我朋友的兒子』而接受為學生後，便做了所應招待〔供奉〕的一切義務
。（蘇希瑪）他（休息）以除去旅途的勞累後，把一千個大錢（kahàpaõa）放在老師的跟前，並乞求允許學習技術。老師允許後，（他）也就學習了。他學得很快，也學得很多，對於所學的憶持，毫無遺漏，猶如把獅子油放進黃金的器皿一般。（他）以數個月的（時間學）完了（正常情況下需要）十二年（才能完成）的技術（課程）。他在誦習時只見到初、中，並未（見到）終點〔結尾〕。當時（他）就前往老師處說：『這個【199】技術，我只見到初、中，但並未（見到）終點〔結尾〕。』老師（回答）說：『我徒啊，我也是如此啊！』當時（他問老師說）：『老師，有誰知道這個技術的終點〔結尾〕呢？』（老師回答說）：『我徒啊，在仙人降處有諸仙人，他們可能知道。』（他）問（老師說）：『老師，（我可以）前去問他們嗎？』（老師回答說）：『我徒啊，隨你歡喜（去）問吧！』他就到了仙人降處，前往諸辟支佛處，問（說）：『尊者們，你們知道終點〔結尾〕嗎
？』（他們回答說）：『是的，賢友，我們知道。』（他說）：『請讓我學習那（技術的終點吧）！』（他們說）：『賢友，那麼你就出家吧，不出家是不可能學習的！』（他說）：『善哉，尊者們，請讓我出家，請讓我做想要了知(pg. 167)終點〔結尾〕（所該做的事）吧！』他們使他出家後，但無法教導（他禪修的）業處（因為那是佛陀才有能力的，並不是辟支佛的領域）；只能夠以：『你應當如此著（下衣），應當如此披著（上衣）』等方式，使他學習增上行儀而已。他由於在那裡所學習的親依止具足〔成就〕，不久即自證悟了巴支咖菩提〔辟支菩提〕。在整個波羅奈都知道（他是）『蘇希瑪辟支佛（Susãmapaccekabuddha）』。（他）得到了最上的利養、最上的名聲，隨從具足。他由於造了轉起短命的業，使得不久（之後）便般涅槃了。諸辟支佛與大眾把他的身體荼毗後，將舍利拿到城門建了（舍利）塔（thåpa）。
當時，桑卡（Saïkha）婆羅門（想說）：『我的兒子已經去很久了，不知道他的情況（怎樣）。』想要看兒子而從塔咖希臘（Takkasilà）出發，逐漸地就來到了波羅奈，見到了大眾聚集，就思考（說）：『確實，在這麼多人當中，至少應該有一個人知道我兒子的情況吧！』就前往並問（說）：『有位名叫蘇希瑪（Susãma）的學童來這裡，（請問有）誰知道他的情況嗎？』他們（回答）說：『是的，婆羅門，我們知道。（他）向這城裡的婆羅門（學習）精通了三吠陀後，就去諸辟支佛處〔前〕出家後成為辟支佛
【200】，已經以無餘依涅槃界般涅槃了。這是為他所建造的（舍利）塔（thåpa）。』（桑卡婆羅門）他用手打地，哭泣並且悲泣，他前往該塔的平台，拔除了雜草，用（他的）上外套搬運砂，撒在辟支佛塔的平台上，用長口水瓶（kamaõóalu）把周圍的地面澆了水，用森林的花（拿來）供養，插上外衣（做成）的旗幟，把自己的傘蓋綁在（舍利）塔（thåpa）的上面，然後離去。」
如此（世尊）開示了
過去（世）的本生（故事），（來說明）與現在（所發生事情的因果）關係，以對比丘們談論法談〔佛法開示；法論〕（時說）：「諸比丘，你們不應如此認為：『當時的桑卡（Saïkha）婆羅門可能是別人！』其實我就是當時的桑卡（Saïkha）婆羅門。我為蘇希瑪（Susãma）辟支佛塔的平台拔除了雜草，我的該業導致〔等流；結果〕在八由旬的路（面）沒有樹樁與荊棘〔刺〕，平坦且乾淨；我在那裡撒砂，我的該（業）導致〔等流；結果〕在八由旬的路（面）撒了砂；我在那裡用森林的花（拿來）供養，我的該（業）導致〔等流；結果〕在九由旬的旅途〔路〕上，用各種花（覆蓋）在平地及水面上做成了(pg. 168)花敷具；我在那裡用長口水瓶（kamaõóalu）在地面澆了水，我的該（業）導致〔等流；結果〕使韋沙離下了蓮花雨；我在該塔插上外衣（做成的旗幟），並綁上傘蓋，我的該（業）導致〔等流；結果〕乃至到色究竟（天的梵）天宮〔住處〕插上外衣（做成的旗幟），並高舉著各種傘蓋。諸比丘，如此這殊勝的供養並不是以我佛陀的威力所產【201】生的，也不是諸龍、諸天、諸梵天的威力（所產生的），而是由（我）過去〔先前〕少量施捨的威力所產生的。」
在（佛）法開示〔法論〕的結尾，（世尊）說了這首偈頌：

「假如施捨少量的快樂，將可見到大的快樂；〔若捨於小樂，得見於大樂；〕
堅固者當施捨少樂，以見到大的快樂。〔智者捨小樂，當見於大樂。〕
」
《小誦經》的註釋──《闡明勝義》

《寶經》的解釋已結束
VII
牆外經註
Tirokuññasuttavaõõanà
（Tirokuññesu tiññhanti, sandhisiïghàñakesu ca;

Dvàrabàhàsu tiññhanti, àgantvàna sakaü gharaü.
他們站著在牆外，及馬路的交接處，
他們站在門柱旁，來到了自己的家。

Pahåte annapànamhi, khajjabhojje upaññhite;

Na tesaü koci sarati, sattànaü kammapaccayà.
準備豐盛的食物，飲料、副食與主食，

由於有情的業緣，無人能記得他們。
Evaü dadanti ¤àtãnaü, ye honti anukampakà;

Suciü paõãtaü kàlena, kappiyaü pànabhojanaü.

Idaü vo ¤àtãnaü hotu, sukhità hontu ¤àtayo.
他們由於有悲愍，如此布施為諸親；

飲料食物皆清淨，殊勝適時與適宜。

「願這（施與）親戚們，願諸親戚得快樂！」
Te ca tattha samàgantvà, ¤àtipetà samàgatà;

Pahåte annapànamhi, sakkaccaü anumodare.
來此聚集諸亡親，他們來集在此處，

豐富食物並飲料，他們恭敬的隨喜：
 Ciraü jãvantu no ¤àtã, yesaü hetu labhàmase;

Amhàka¤ca katà påjà, dàyakà ca anipphalà.
「我們獲得之原因，願我們親戚長壽！

已對我們做供養，施者並非無果報。」
Na hi tattha kasi atthi, gorakkhettha na vijjati;

Vaõijjà tàdisã natthi, hira¤¤ena kayokayaü.

Ito dinnena yàpenti, petà kàlaïkatà tahiü.
那裡既沒有農耕，那裡也沒有牧牛，

同樣的沒有貿易，也沒有黃金買賣。

由此布施而贍養，亡故在那的餓鬼。

Unname udakaü vuññhaü, yathà ninnaü pavattati;

Evameva ito dinnaü, petànaü upakappati.
猶如高處的雨
水，向著低處而運流；

如是由此的布施，得以資益諸餓鬼！
Yathà vàrivahà pårà, paripårenti sàgaraü;

Evameva ito dinnaü, petànaü upakappati.
猶如充滿的流水，得以遍滿於大海；

如是由此的布施，願能資益諸餓鬼！
Adàsi  me akàsi me, ¤àtimittà sakhà ca me.

Petànaü dakkhiõaü dajjà, pubbe katamanussaraü.
「他曾施我為我做，是我的親友同伴。」
憶及先前他所做，應為餓鬼行布施。
Na hi ruõõaü và soko và, yà ca¤¤à paridevanà;

Na taü petànamatthàya, evaü tiññhanti ¤àtayo.
不要哭泣勿憂愁，不要任何的悲泣！

處在如此的親戚，對那餓鬼無利益。
Aya¤ca kho dakkhiõà dinnà, saïghamhi suppatiññhità;

Dãgharattaü hitàyassa, ñhànaso upakappati.
做了這樣的布施，施與僧團善住立，

對於長夜有利益，立刻即能得資益
。
So ¤àtidhammo ca ayaü nidassito, petàna påjà ca katà uëàrà.

Bala¤ca bhikkhånamanuppadinnaü, tumhehi pu¤¤aü pasutaü anappakanti.
已經示此親戚法，供養餓鬼實廣大，

布施比丘威力強，你們福德實非小。）
（排在這裡的目的）
接著順次來到解釋「站在牆外」等《牆外經（Tirokuññasutta）》的涵義
。在說了此（經）排在這裡的目的後，我們將解釋該義。
此中，雖然此《牆外（經）》（排在這裡）並不是依照世尊所開示（經典）的順序，當知為了顯示「在顯示了先前在那裡由於放逸於奉行各種善業而投生在比地獄及畜生更殊勝的餓鬼之處時，即使投生在那裡，也不應放逸於所應做的（諸善法）。」或者為了顯示「為了平息韋沙離（Vesàlã-廣嚴城；毗舍離）災難的諸鬼神災難而開示的《寶經（Ratanasutta）》，而也有些類似的情況」而開示（此經），這是此（經）排在這裡的目的。
（隨喜論）
接著〔因此〕(pg. 169)解釋其義：

「由誰、何處、何時、為什麼說《牆外（經）》？

在做解釋時，由於一切依照順序而成善造，

因此，我將以那方式而做（解釋）。」
「由誰、何處、何時、為什麼說此（經）？」可說為：由世尊所說的；在王舍城（開示的）；【202】在（來到王舍城）的第二天（開示的）；為了（給）摩揭陀王〔摩揭陀王（Ra¤¤a Màgadha）〕隨喜（而說的）。為了解說此義，在此我們應當詳細的講述（以下的故事）：

在九十二劫之前，有一座稱為咖西（Kàsi）的城市，那裡的國王名叫勝軍（Jayasena-佳呀些那），他的王后名叫西莉瑪（Sirimà），她懷了名叫噗沙（Phussa-弗沙）的菩蕯，在出生後順次地（出家乃至）自覺悟了正自覺。勝軍王生起了我執（認為）：「我的兒子出家後成了佛，佛只是我的，法是我的，僧是我的。」一切時只由自己護持，而不給其他人（供養的）機會。世尊的三個同父異母弟弟想（說）：「諸佛出世是為了利益一切世間的，並不是只為了一個人的利益，而我們的父親不給其他人機會，我們如何才能供養〔護持〕世尊呢？」他們想（說）：「我們想想有什麼辦法吧！」他們想到了：假如能使邊境叛亂那就有可能了。當國王聽到了：「邊境已經叛亂了。」就派三個兒子去平息邊境（的叛亂）。他們平息後就回來了。國王很滿意，就給他們願望（說）：「你們所想要的，就可以拿取。」他們說：「我們想要護持世尊。」（國王）說：「除了這個以外，你們拿取其他的吧！」他們說：「我們不需要其他的。」「那麼你們作了限定才拿取吧！」他們請求七年，國王不給；如此五、四、三、二、一（年）、七個月、五、四（個月），直到請求三個月，國王才給與（說）：「（好的，）你們拿取吧！」他們獲得了願望後，非常的歡喜〔滿意〕，就前往世尊處，禮敬後，說：「尊者，我們想要護持世尊三個月，尊者，願世尊(pg. 170)同意我們這三個月雨安居（的供養）！」世尊以默然來同意。

接著，他們派人送信給他們自己【203】地方的負責人（說）：「這三個月我們要供養〔護持〕世尊，你（負責準備）建造寺院等一切護持世尊的所需吧！」在一切完成後，（負責人）他回報（王子）他們。（王子）他們穿著了黃色的衣服，與兩千五百位服侍的男子一同引導世尊（以及僧團）來到（自己的）地方，提供寺院，並恭敬地護持。他們有一位長者之子──已婚〔有妻〕的財務官，有信心、淨信。他恭敬地布施佛陀為首的僧團所施之物，那位地方的負責男子接受了之後，與共有一萬一千位當地的男子恭敬地安排著布施。在那些地方的（人士）當中，有些人的（信）心退減了，他們對該布施作了障礙，（他們）自己吃了所施法（deyyadhamma-即供養僧團的食物），並且放火燒了齋堂。在自恣（雨安居結束的儀式）之後，王子們向世尊行了大禮敬，並把世尊歸還他們的父親。世尊在回到那裡後，即般了涅槃。

國王、諸王子、那位地方的負責人、那位財務官以及他們的隨從〔眾〕次第的去世而投生在天界；而那些信心退減的人則投生在地獄。如此他們兩眾（一眾）從天界（投生）到天界，（一眾）從地獄投生到地獄經過了九十二劫。

當在這賢劫（bhaddakappa）迦葉（Kassapa）佛之時，那些信心退減的人投生為餓鬼。人們指定為與自己有親戚關係的餓鬼作布施（說）：「願這（布施的福德回向給）我們的親戚們（idaü amhàkaü ¤àtãnaü hotu）！」而他們獲得了成就（而解脫了餓鬼道）。當時，這些餓鬼見了這件事之後，就前往迦葉世尊處，問（說）：「尊者，我們是否也能夠獲得如此的成就呢？」世尊（回答）說：「現在你們無法【204】獲得，但在未來將會有一位名為苟答馬的佛陀（出世），在那位世尊之時，將有一位名叫頻毘娑羅〔頻毘娑羅〕的國王，他是你們九十二劫前的親戚，他將指定為你們對佛陀做布施，當時你們將能夠獲得（成就）。」據說，在說如此之時，那些餓鬼猶如（世尊）在說：「明天你們將能夠獲得（成就）」一般。

當時，在經過了一尊佛之間，我們的世尊出現在世間。那三位王子與他們的兩千五百位男子〔隨眾〕(pg. 171)從天界死沒，投生在摩揭陀〔摩竭陀〕國的婆羅門家庭，順次的從仙出家者出了家，成為象頭山〔伽耶山〕的三位結髮外道
；而那位地方的負責男子，即成為頻毘娑羅王；那位財務官居士，成為維沙卡（Visàka）大長者〔大銀行家〕；他的妻子成為長者〔銀行家〕的女兒，名叫法施（Dhammadinnà）；如此其餘的一切眾人〔隨從〕，則投生成為國王的隨從。在我們的世尊出現世間後，經過了七個七日，（接著，）次第的來到巴拉納西（Bàràõasã波羅奈），首先為五比丘轉了法輪，乃至調伏了有兩千五百位隨從的三位結髮外道，接著來到王舍城。就在當天，使前往（世尊）那裡的頻毘娑羅王和十一萬〔那由他〕的摩揭陀〔摩竭陀國〕之諸婆羅門及居士〔婆羅門的居士〕住立於（體證）入流果〔預流果〕。當時，國王邀請明天（將供養）食物，（世尊）同意了之後，沙咖天帝〔帝釋天王〕在前行（說）：
「與先前〔古〕的諸結髮者在一起，

以調御而已經調伏，以解脫而已經解脫，

猶如黃金環的金色，世尊進入王舍城。」
在唱頌如此讚偈時，（世尊）進了王舍城，（世尊和僧團）在王宮接受了大供養。那些餓鬼由於期待：「【205】現在國王將指定為我們布施了！現在將指定（為我們布施了）！」而圍繞站在那裡。然而國王在做了布施之後，只是思考世尊的住處（說）：「世尊能夠住在哪裡呢？」而沒有指定為誰做布施。諸餓鬼由於斷了希望，夜間在王宮發出了極為恐怖的叫聲。國王害怕、恐懼、驚嚇，在夜過天曉，（國王）對世尊説：「我聽到了如此的聲音。尊者，我將會發生什麼事情嗎？」世尊（回答）説：「大王，不用害怕，沒有什麼惡事將會發生的。事實上，那是你過去〔古〕親戚的餓鬼所發出的（聲音），他們在一尊佛之間期待而思考著：『（國王）將指定為我們對佛陀做布施了』(pg. 172)，而昨天你並沒有做指定，由於斷了希望，所以他們才發出如此恐怖（的叫聲）。」（國王）他説：「尊者，假如現在布施，他們能夠獲得嗎？」（世尊回答說：）「是的，大王。」（國王説：）「尊者，那麼請世尊今天接受（供養）吧，我將指定為他們做布施！」（當時）世尊同意了。

國王回去王宮準備大供養後，派人通知世尊已到適時。世尊和比丘僧一起到了王宮，坐在敷設好的座位上。那些餓鬼也（想著）：「今天我們（將）能獲得（成就）」，來到後站在牆外等等。世尊使他們（那些餓鬼）的一切讓國王顯現（的看得見）。當國王在布施供養水（dakkhiõodaka-所施水──即用來飲用、洗缽及洗手的水）時指定：「願這（回向給）我的那些親戚！」就在那剎那，那些餓鬼就生在被蓮花所覆蓋的蓮池中。他們在那裡洗浴及飲（水）後，止息了苦惱、疲勞與口渴，而成了金黃色。當國王指定（為他們）布施粥、副食與主食後，就在那剎那，他們生起了天界的粥、副食與主食；當他們食用那些（食物）後，諸根〔五官〕就具足〔滿足〕了。當時，當指定（為他們）布施衣服、住處後，【206】他們就生出了天界的衣服、天界的車乘和天界的宮殿、敷具、臥具等種種莊嚴。凡他們所成就的，世尊決意（讓國王）一切都能顯現（的看得見）。國王當時非常的歡喜。當世尊已食滿足後，為了給摩揭陀王隨喜，而開示了這些《站在牆外》（等）的偈頌。到此已經簡略及詳細的解說了：「由誰、何處、何時、為什麼說《牆外（經）》？解釋了那一切」的這本母了。
（解釋第一偈）
（ßTirokuññesu tiññhanti, sandhisiïghàñakesu ca;

Dvàrabàhàsu tiññhanti, àgantvàna sakaü gharaü.û
他們站著在牆外，及馬路的交接處，
他們站在門柱旁，來到了自己的家。）
現在依次我們將解釋這「牆外」（等）的涵義。即是：

在第一偈中：「牆外（tirokuñña）」──是指牆的另一面而說的。

「站著（tiññhanti）」──即排除了坐著等，這是維持站立之詞。猶如在說前往城牆的另一面和山的另一面時，而說成「他到城牆外、山外無障礙」一般；這裡也是同樣的，當站在牆的另一面時，說成了：「站在(pg. 173)牆外」。
「及馬路的交接處（sandhisiïghàñakesu ca-以及在馬路的交接處）」：這裡四叉路口稱為「交接（sandhi）」，而且即使房屋的交接處、牆壁的交接處和光線的交接處〔窗口〕也（稱為交接）；三叉路口稱為「交叉路口（siïghàñaka）」。與前面的（交接）結合誦在一起，而說成「及馬路的交接處」。
「他們站在門柱旁（dvàrabàhàsu tiññhanti）」──即靠（近）城門（或）房門的柱子站著。
「來到了自己的家（àgantvàna sakaü gharaü）」──此中，「自己的家」是指過去親戚的家，（或者）自己過去曾經是主人而且住過的家；由於他們對這兩者是以自己的家想而來的，所以說：「來到了自己的家」。
（解釋第二偈）
（ßPahåte annapànamhi, khajjabhojje upaññhite;

Na tesaü koci sarati, sattànaü kammapaccayà.û
準備豐盛的食物，飲料、副食與主食，

由於有情的業緣，無人能記得他們。）
如此世尊在顯現使國王看見許多餓鬼，他們即使過去未曾住過，但以自己家想而來到以前親戚的家──頻毘娑羅的（王）宮，站在牆外、馬路的交接處、門柱旁。（他們投生為餓鬼而）受到（如此的痛苦，）是由於嫉妬和慳悋的結果。有些（餓鬼）留著【207】長而蓬亂的鬚髮，暗黑的臉
，關結鬆弛、懸垂，而且肢體〔手腳〕枯瘦、粗惡、污黑，猶如各處被林火所燒過的棕櫚樹一般。有些（餓鬼）被飢渴所逼，（猶如被鑽火木所刺破，）其胃起伏，從口噴出火焰，遍燒著身體。有些（餓鬼）咽喉之管小如針孔，腹部如山形〔相〕，即使獲得飲食，想吃也無法吞嚥；而且被飢渴所逼迫，但無法享用其他（飲食）之味。有些（餓鬼）互相舔其他有情破了的水疱、膿疱口所流出的血、膿與關節滑液等，在嘗之時，如獲甘露。（他們的）身體（看起來是）極為難看、醜陋與恐怖的。（所以世尊）說了：「他們站著在牆外，及馬路的交接處，他們站在門柱旁，來到了自己的家。（tirokuññesu tiññhanti, sandhisiïghàñakesu ca; dvàrabàhàsu tiññhanti, àgantvàna sakaü gharaü）」之後，接著〔再〕在顯示他們所造之業的可怕時說了：「（準備）豐盛的食物、飲料（pahåte annapànamhi）」（等）的第二首偈頌。

此中，「豐盛（pahute）」──為不少、很多；即「如其所需」而說的。「拔（ba）」音也可以拼成「帕（pa）」音，猶如在「有很多〔富有〕（pahu），但不扶養（父母）
」等。有些人把（pahute）誦成「pahåte」和「pahutaü」，但這是比較鬆弛的誦法。(pg. 174)
食物和飲料為「食物、飲料（annapànamhi）」；副食和主食為「副食與主食（khajjabhojje）」，以此顯示吃的、喝的、嚼的（及）嘗的四種食物。
「準備（upaññhite）」──為接近站著，即給與、準備、混合而說的。
「無人能記得他們〔那些〕有情（na tesaü koci sarati sattànaü ）」──即母親、父親或兒子，沒有人記得那些投生在餓鬼界的有情。是什麼原因呢？「由於業緣（kammapaccayà）」（的緣故）──即（他們）自己所造的是分為不布施、阻礙〔遮止；妨礙〕布施等吝嗇的【208】業緣，由於該業，使得諸親戚無法記得他們。
（解釋第三偈）
（ßEvaü dadanti ¤àtãnaü, ye honti anukampakà;

Suciü paõãtaü kàlena, kappiyaü pànabhojanaü.û
他們由於有悲愍，如此布施為諸親；

飲料食物皆清淨，殊勝適時與適宜。）
如此世尊在顯示即使有不少的食物、飲料等現前，那些餓鬼還是遊行著，希望（他們）親戚：「或許（我們的親戚）會用某物品指定為我們（做）布施」，然而他們所造的是極為痛苦果報的業緣，所以沒有任何親戚能夠記得（指定為他們做布施）時說了：「準備豐盛的食物、飲料、副食與主食，由於有情的業緣，無人能記得他們（pahåte annapànamhi, khajjabhojje upaññhite; na tesaü koci sarati, sattànaü kammapaccayà）」後，接著〔再〕在讚歎國王指定為投生在餓鬼界的親戚做布施時說了：「如此布施為諸親（evaü dadanti ¤àtãnaü）」（等）的第三首偈頌。

此中，「如此（evaü）」──乃譬喻之詞。這有兩種結合方式：「即使由於那些有情的業緣無法記得（他們），但由於悲愍而如此為諸親戚布施」，或「猶如（人們）以清淨、殊勝、適時與適宜的飲食為諸親戚（做）布施；同樣的〔如此〕，大王，（你的）布施也是出於悲愍的。」
「布施（dadanti）」──即布施、指定、施與。
「諸親（¤àtãnaü）」──即母親與父親所結合的（親戚）。
「他們（ye-凡是）」──即凡兒子、女兒或兄弟們。
「有（honti）」──即存有。
「悲愍（anukampakà）」──即想要利益、尋求益利。
「清淨（suciü）」──即離垢、好看、悦意、如法、依法獲得。
「殊勝（paõãtaü）」──即最上的、最勝的。
「適時（kàlena）」──即在親戚的餓鬼們來站在牆外等之時。
「適宜（kappiyaü）」──即適當、適合、適於諸聖者所使用的。
「飲料食物（pànabhojanaü）」──即飲料和食物；在此是以飲料和食物為首的一切所施法〔布施的物品〕為意趣。
（解釋第四前半偈）
（ßIdaü vo ¤àtãnaü hotu, sukhità hontu ¤àtayo.û
「願這（施與）親戚們，願諸親戚得快樂！」）
如此(pg. 175)世尊在讚歎摩揭陀王〔摩竭陀國王〕以悲愍為餓鬼的親戚們布施飲食時說了：「他們由於有悲愍，如此布施為諸親；飲料食物皆清淨，殊勝適時與適宜（evaü dadanti ¤àtãnaü, ye honti anukampakà; suciü paõãtaü kàlena, kappiyaü pànabhojanaü）」後，接著〔再〕在顯示為他們做布施的方法時說了：「願這（施與）親戚們（idaü vo ¤àtãnaü hotu）」（等）的第四前半偈。
而這（半首偈頌）應當與第三前半偈相結合：「他們由於有悲愍，如此布施為諸親【209】：『願這（施與）親戚們，願諸親戚得快樂！』」由此「『願這（施與）親戚們！』來如此布施」，而非其他方式。在此是以方法之義的「如此（evaü）」之字來顯示施與的方法〔行相〕。
此中，「這（idaü）」──即顯示所施之法〔所布施的物品〕。
「vo（未譯出）」──只是不變詞〔質詞〕而已，就如在：「阿那律（Anuruddha阿那律），你們是否（kacci pana vo）和合、歡喜……
」和「凡諸（yehi vo）聖者
」如此等，而不是（用在）所有格（「你們﹙vo﹚」的涵義）。
「願親戚們（¤àtãnaü hotu）」──即願投生在餓鬼界的親戚們。
「願諸親戚得快樂（sukhità hontu ¤àtayo）」──即願投生在餓鬼界的親戚們享受此快樂！
（解釋第四後半偈及第五前半偈）
（ßTe ca tattha samàgantvà, ¤àtipetà samàgatà;

Pahåte annapànamhi, sakkaccaü anumodare.û
來此聚集諸亡親，他們來集在此處，

豐富食物並飲料，他們恭敬的隨喜：）
如此世尊（在顯示）應布施投生在餓鬼界的親戚們之方法時說了：「願這（施與）親戚們，願諸親戚得快樂（idaü vo ¤àtãnaü hotu, sukhità hontu ¤àtayo）」後，接著〔再〕由於在說「願這（施與）親戚們」時，並沒有由他人所做的業（給與）他人結果，只是由指定（布施）該物品成為親戚們而有善業的助緣，因此就在（布施）該物品的剎那即產生善業的結果。（世尊）在顯示該（義）時說：「他們來此處（te ca tattha）」（等）的第四後半偈和「豐富食物並飲料（pahåte annapànamhi）」（等）的第五前半偈。

其義(pg. 176)如下：在做該布施時，那些諸亡親（¤àtipetà-親戚的餓鬼）從各處來而聚集（samàgantvà）在此處（tattha-這裡），即是集合或在一起而說的。一同地來（這裡）為「來集（samàgatà）」，即為了「這些親戚將指定為我們（的利益）而做布施」的目的而一同前來而說的。
「豐富食物並飲料（pahåte annapànamhi）」──即自己在以豐富的食物和飲料做指定時。
「他們恭敬的隨喜（sakkaccaü anumodare）」──即在相信業果、不捨恭敬、心無散亂後，以：「願這布施使我們（得以）利益與快樂！」而歡喜、隨喜，生起喜與喜悦。【210】
（解釋第五後半偈及第六前半偈）
（ßCiraü jãvantu no ¤àtã, yesaü hetu labhàmase;

Amhàka¤ca katà påjà, dàyakà ca anipphalà.û
「我們獲得之原因，願我們親戚長壽！

已對我們做供養，施者並非無果報。」）
如此世尊在顯示猶如投生在諸餓鬼界者就在那剎那即產生善業的果報時說了：「來此聚集諸亡親，他們來集在此處，豐富食物並飲料，他們恭敬的隨喜（te ca tattha samàgantvà, ¤àtipetà samàgatà; pahåte annapànamhi, sakkaccaü anumodare）」後，接著〔再〕由依於諸親戚而領受所生的善業之果，在顯示感激那些親戚們的方式〔行相〕時說了：「願（我們親戚）長壽（ciraü jãvantu）」（等）的第五後半偈和「已對我們做供養（amhàka¤ca katà påjà）」（等）的第六前半偈。

其義如下：「願長壽（ciraü jãvantu願活得久）」──即願長的壽命。
「我們親戚（no ¤àtã）」──即我們的親戚們。
「原因（yesaü hetu-那些原因）」──即凡依靠的那些原因。
「獲得（làbhamase）」──是指（我們）得到；即（他們）自己在說（感激之詞）而指出的該剎那即獲得成就。（餓鬼）能成功地在布施的剎那產生結果有三種要素：餓鬼們自己隨喜、施主們指定（為他們做布施）和應施者〔受施者〕（即是以佛為首的僧團）的成就。在此施主們為殊勝的原因，因此說：「我們獲得之原因」。
「已對我們做供養（amhàka¤ca katà påjà）」──即以「願這（施與）親戚們」如此指定此布施及為我們做供養。
「施者並非無果報（dàyakà ca anipphalà）」──即凡在相續做了施捨所成的業，只會如此給與諸布施者該果報，不會沒有果報的。

在此（可能有人會問）說(pg. 177)：「只有投生在餓鬼界的親戚們可以獲得或是其他（眾生）也能獲得呢？」世尊已經回答了生聞婆羅門所問的這個（問題）了，在此我們還有什麼可說的呢？（世尊與生聞婆羅門）所說的為：（生聞婆羅門問說：）「苟答馬尊者，我們諸婆羅門做布施，並相信所布施的（說）：『願這布施能資益（我們）血親的先亡！願這布施（我們）血親的先亡能得受用！』苟答馬尊者，這布施是否能資益有血親的先亡呢？有血親的先亡是否能受用這布施呢？」

（世尊回答說：）「婆羅門，（只有）在（適當）處
是可以資益的，而不是在不（適當）處（ñhàne kho, bràhmaõa, upakappati, no aññhàne）。」

（生聞婆羅門問說：）「苟答馬尊者，哪些是（可資益）處，哪些是無法（資益）處呢?」

（世尊回答說：）「婆羅門，在此有人，殺生、……略……、邪見，【211】他身壞命終之後投生地獄。他依諸地獄有情的食物在那裡生存，他（依該食物）在那裡住立。婆羅門，該布施無法資益處在那裡的（有情）。

再者，婆羅門，在此有人，殺生、……略……、邪見，他身壞命終之後投生畜生。牠（依）諸畜生有情的食物在那裡生存，牠（依該食物）在那裡住立。婆羅門，該布施無法資益處在那裡的（有情）。

再者，婆羅門，在此有人，離殺生、……略……、正見，他身壞命終之後投生人類的朋黨……略……投生諸天朋黨。他（依）諸天的食物在那裡生存，他（依該食物）在那裡住立。婆羅門，該布施無法資益處在那裡的（有情）。

再者，婆羅門，在此有人，殺生、……、邪見，他身壞命終之後投生到餓鬼界。他（依）諸餓鬼界有情的食物(pg. 178)在那裡生存，他（依該食物）在那裡住立，或者當有他在此世的朋友、友人、血親施與時，他即依此在那裡生存，他（依）此在那裡住立。婆羅門，這是可能的，該布施可以資益處在那裡的（有情）。」
（生聞婆羅門問說：）「苟答馬尊者，假如血親的先亡並沒有投生在那裡，誰受用該布施呢?」

（世尊回答說：）「婆羅門，其他投生在那裡的血親先亡受用該布施。」

（生聞婆羅門問說：）「苟答馬尊者，假如血親的先亡並沒有投生在那裡，也沒有其他血親的先亡投生在那裡，誰受用該布施呢?」

（世尊回答說：）「婆羅門，這是不可能〔無處〕，這是不會發生的〔無餘〕，在這長時〔在這麼長久的生死輪廻裡〕沒有先亡的血親（投生）在那裡。而且，婆羅門，施者並非沒有果報的。
」【212】
（解釋第六後半偈及第七偈）
（ßNa hi tattha kasi atthi, gorakkhettha na vijjati;

Vaõijjà tàdisã natthi, hira¤¤ena kayokayaü.

Ito dinnena yàpenti, petà kàlaïkatà tahiü.û
那裡既沒有農耕，那裡也沒有牧牛，

同樣的沒有貿易，也沒有黃金買賣。

由此布施而贍養，亡故在那的餓鬼。）
如此世尊在顯示摩揭陀王其投生於餓鬼界的過去親戚們依於（國王）而成就的感謝說：「大王，你的這些親戚們由於你的布施而成就，（他們）歡喜的如此讚歎」而說了：「我們所得之原因，願我們親戚長壽！已對我們做供養，施者並非無果報（ciraü jãvantu no ¤àtã, yesaü hetu labhàmase; amhàka¤ca katà påjà, dàyakà ca anipphalà）」後，接著〔再〕在顯示那些投生在餓鬼界者除了從此界〔人間〕所布施的來贍養外，沒有其他農耕、牧牛等獲得成就的原因時說了：「那裡既沒有農耕（na hi tattha kasi atthi）」（等）的第六後半偈和「同樣的沒有貿易（vaõijjà tàdisã natthi）」（等）的第七首偈頌。

以下是該義的解釋：大王，在餓鬼界那裡（tattha），沒有（na hi atthi）使那些餓鬼能夠依靠獲得成就的農耕（kasi）。
「那裡也沒有牧牛（gorakkhettha na vijjati）」──不僅沒有農耕，在餓鬼界那裡也沒有使他們能夠(pg. 179)依靠獲得成就的牧牛。
「同樣的沒有貿易（vaõijjà tàdisã natthi）」──同樣地，也沒有使他們能夠獲得成就原因的貿易。
「也沒有黃金買賣（hira¤¤ena kayàkayaü）」──同樣地，在那裡也沒有使他們能夠獲得成就原因的黃金買賣。
「由此布施而贍養，亡故在那的餓鬼（ito dinnena yàpenti, petà kàlagatà tahiü）」──即只是由這裡的親戚、朋友或同伴的布施而使他們的自體存活。
「餓鬼（petā諸餓鬼）」──即投生在餓鬼界的諸有情。
「亡故（kàlagatà）」──自己已到死亡之時；或者誦成：「 kàlakatà」，即死亡、去世的涵義。
「在那（tahiü）」──即在那餓鬼界。
（解釋第八及第九偈）
（ßUnname udakaü vuññhaü, yathà ninnaü pavattati;

Evameva ito dinnaü, petànaü upakappati.
Yathà vàrivahà pårà, paripårenti sàgaraü;

Evameva ito dinnaü, petànaü upakappati.û
猶如高處的雨
水，向著低處而運流；

如是由此的布施，得以資益諸餓鬼！
猶如充滿的流水，得以遍滿於大海；

如是由此的布施，願能資益諸餓鬼！）
如此（世尊）說了：「由此布施而贍養，亡故在那的餓鬼（ito dinnena yàpenti, petà kàlaïkatà tahiü.）」後，現在以譬喻來闡明該義，而說了：「（猶如）高處的雨水（unname udakaü vuññhaü）」（等）的這兩首偈頌。
其涵義為：猶如（yathà）烏雲下雨在高處（unname）、陸地、小丘之土地部分的（雨）水向著低處運流（udakaü ninnaü pavattati），即流、到、達土地部分的山谷、低漥處；同樣地〔如是〕（evameva），【213】由此（ito）所做的布施（dinnaü），得以資益（upakappati）、生起、顯現〔助益〕諸餓鬼（petànaü）。餓鬼界就如水所流的低漥處；布施的資益就如所流的水，如說：「婆羅門，這是可能的，該布施可以資益處在那裡的（有情）。」並且猶如（yathà）溪谷、小溪、溪流、枝流、小水池、大湖泊所會合的流水（vàrivahà）充滿（pårà）了大河後遍滿（paripårenti）了大海（sàgaraü）；同樣地〔如是〕（evaü），由此（ito）所做的布施（dinnaü），以前面所說的方式得以資益諸餓鬼（petànaü upakappati）。
（解釋第十偈）
（ßAdàsi  me akàsi me, ¤àtimittà sakhà ca me.

Petànaü dakkhiõaü dajjà, pubbe katamanussaraü.û
「他曾施我為我做，是我的親友同伴。」
憶及先前他所做，應為餓鬼行布施。）
如此世尊以譬喻來闡明：「由此布施而贍養，亡故在那的餓鬼（ito dinnena yàpenti, petà kàlagatà tahiü）」的此義後，接著〔再〕由於那些餓鬼期望有所獲得（而想）：「我們由此將獲得某物」而來到親戚的家，然而他們並無法乞求：「請給我們這個！」因此在顯示喚起良家之子(pg. 180)應當為他們做布施的回憶之事時說了：「他曾施我（adàsi  me）」（等）的這首偈頌。

其涵義為：（他）曾經給我此錢財或稻穀（為「他曾施我﹙adàsi me﹚」）；以及（他）曾經親自致力為我做此事（為「為我做﹙akàsi me﹚」）。母親與父親所結合的（親戚）為「（我的）親戚（¤àti）」；親愛而可以作避難處者為「朋友（mittà me-我的朋友）」；如此和我一起在塵土中嬉戲者為「同伴（sakhà me-我的同伴）」。
如此在回憶起一切應為諸餓鬼行布施（petànaü dakkhiõaü dajjà）而當做布施。其他人把（「petànaü dakkhiõaü dajjà」）誦成「petànaü dakkhiõà dajjà」。其涵義為：應當施與為「應布施（dajjà）」。是指什麼呢？即由於憶起「他曾施我」等方式來回憶起過去為我做的而為餓鬼們（做）布施而說的。當知主格（的anussaraü）乃是具格〔作格〕的（anussaratà）的範圍（結果）。
（解釋第十一偈）
（ßNa hi ruõõaü và soko và, yà ca¤¤à paridevanà;

Na taü petànamatthàya, evaü tiññhanti ¤àtayo.û
不要哭泣勿憂愁，不要任何的悲泣！

處在如此的親戚，對那餓鬼無利益。）
如此世尊在顯示為諸餓鬼從事布施原由的回憶之事（例子）時說了：「『他曾施我為我做，是我的親友同伴。』憶及先前他所做，應為餓鬼行布施（adàsi me akàsi me, ¤àtimittà sakhà ca me. petànaü dakkhiõaü dajjà, pubbe katamanussaraü）」【214】後，接著〔再〕在顯示為去世的親戚而處於哭泣、憂愁等，不但對他們沒有任何的利益；他們的哭泣、憂愁等，只會自我痛苦，而無法為諸餓鬼產生任何利益時說了：「不要哭泣（na hi ruõõaü và）」（等）的這首偈頌。
此中，「哭泣（ruõõaü）」──是指哭、哭泣、落淚；以此顯示身體的苦迫。
「憂愁（soko）」──是指憂愁、悲愁；以此顯示心的苦迫。
「悲泣（paridevanà）」──是指由於被親戚的不幸所觸擊而哀嚎：「我的獨子，（你）在哪裡啊！
」「親愛的啊！」「可愛的啊！」如此等方式來讚歎其德；以此顯示語詞的苦迫。
（解釋第十二偈）
（ßAya¤ca kho dakkhiõà dinnà, saïghamhi suppatiññhità;

Dãgharattaü hitàyassa, ñhànaso upakappati.û
做了這樣的布施，施與僧團善住立，

對於長夜有利益，立刻即能得資益
。）
如此(pg. 181)世尊顯示了哭泣、憂愁以及其他的悲泣，這一切對餓鬼們是沒有利益，只是自我痛苦而已；哭泣等對處在如此的親戚（evaü tiññhanti ¤àtayo）是沒有利益的情況後，接著〔再〕在顯示摩揭陀王所做布施的有利的情況時說了：「（做了）這樣的布施（aya¤ca kho dakkhiõà）」（等）的這首偈頌。
其涵義為：大王，今天你指定為自己的親戚做了這個布施，由於僧團是無上的福田，因此由僧團而善住立，對那些餓鬼能資助長久〔長夜〕的利益；即（獲得）成就、有結果而說的。
（此中的）「資益（upakappati）」是指即刻的資益──只在剎那即資益而不是久〔延遲〕的；猶如剎那的辯才而說為：「如來的辯是即刻的」。同樣地，這裡是以該剎那即資益，而說成即刻的資益。或者（「資益（upakappati）」是指所處之處的資益，）即（如）在：「婆羅門，這是可能的，該布施能資益處在那裡（的眾生）」所說的，能資益處在分為飢渴餓鬼（khuppipàsika）、食他吐出物餓鬼（vantàsa）、他施活命餓鬼（paradattåpajãvi）和燒渴餓鬼（nijjhàmataõhika）那裡（的餓鬼）而說的。猶如在給與一個大錢（kahàpaõa）時，在世間說成【215】：「（他）給一大錢。」而對於此義的解說，「資益」是指顯現、生起而說的。
（解釋第十三偈）
（ßSo ¤àtidhammo ca ayaü nidassito, petàna påjà ca katà uëàrà.

Bala¤ca bhikkhånamanuppadinnaü, tumhehi pu¤¤aü pasutaü anappakanti.û
已經示此親戚法，供養餓鬼實廣大，

布施比丘威力強，你們福德實非小。）
如此世尊在顯示國王由做了布施的有利情況時說了：「做了這樣的布施，施與僧團善住立，對於長夜有利益，立刻即能得資益
（aya¤ca kho dakkhiõà dinnà, saïghamhi suppatiññhità; dãgharattaü hitàyassa, ñhànaso upakappati）」後，接著〔再〕，由於已經指出做此布施為諸親戚對親戚們應做的義務、工作之親戚法；或者其所做的也可以教〔指示〕很多人（說）：「你們諸親戚也應當如此圓滿對親戚們應做的義務、工作之親戚法，而不要無益的哭泣等，那是自我的痛苦而已。」而且為諸餓鬼所做的供養（其結果）是廣大的，能使餓鬼們證得天界的成就；並且以食物、飲料等對以佛為首的僧團做供養，使令滿足，由諸比丘的悲愍等德的眷屬之力，及所生施捨之思，其福德是(pg. 182)不小的；因此，世尊在以如實諸德來讚歎國王時，以：「已經示此親戚法（so ¤àtidhammo ca ayaü nidassito）」（等）的這首偈頌來做為開示的終結。或者，
以「已經示此親戚法（so ¤àtidhammo ca ayaü nidassito）」此偈句，世尊由說法來教導國王；即顯示親戚法為這裡的教導。
「供養餓鬼實廣大（petàna påjà ca katā uëàrà）」──即以此（讚歎）來勸導（指定為先亡做布施）。

「廣大（uëàrà）」──為讚歎（之詞）；即鼓勵在此一再地作供養。
「布施比丘力量強（bala¤ca bhikkhånamanuppadinnaü）」──以此來鼓勵（他）；即在此以「（供養比丘僧團等）如此種類
布施的力量」來激勵其能力以增長在此布施的力量。
「你們福德實非小（tumhehi pu¤¤aü pasutaü anappakanti）」──以此來使（他）歡喜；當知稱讚其所追求的福德是（令人）喜悦的，在此以如實之德來讚歎【216】使生歡喜。

在開示結束時，由於對所解說的投生餓鬼界之過患（產生）悚懼心而如理精勤，有八萬四千生物（證得）法現觀。在第二天，世尊也再為諸天、人開示此《牆外（經）》；如此直到第七天，也同樣的（有八萬四千生物證得）法現觀。

《闡明勝義》──（諸）小的註釋

《牆外經》的解釋已結束
VIII
伏藏經註
Nidhikaõóasuttavaõõanà
（Nidhiü nidheti puriso, gambhãre odakantike.

Atthe kicce samuppanne, atthàya me bhavissati.
有人藏寶藏，深埋近水穴，
「有事需用時，將可資益我：
Ràjato và duruttassa, corato pãëitassa và;

Iõassa và pamokkhàya, dubbhikkhe àpadàsu và.

Etadatthàya lokasmiü, nidhi nàma nidhãyati.
向國王誣告，被盜賊掠奪，
為借債脫困，飢饉、災難時。
為這些目的，謂世間藏寶。」
Tàvassunihito santo, gambhãre odakantike;

Na sabbo sabbadà eva, tassa taü upakappati.
即使善貯藏，深在近水穴，

並非一切時，能資助一切。
Nidhi và ñhànà cavati, sa¤¤à vàssa vimuyhati;

Nàgà và apanàmenti, yakkhà vàpi haranti naü.
藏寶處消失，或記憶忘失，

被龍所除去，夜叉所帶走；
Appiyà vàpi dàyàdà, uddharanti apassato;

Yadà pu¤¤akkhayo hoti, sabbametaü vinassati.
被不肖子嗣，偷走而不見，

當他福盡時，一切即消失。
Yassa dànena sãlena, saüyamena damena ca;

Nidhã sunihito hoti, itthiyà purisassa và.
男子或女人，布施或持戒，

自制或調伏，為善貯伏藏。
Cetiyamhi  ca saïghe và, puggale atithãsu và;

Màtari pitari càpi, atho jeññhamhi bhàtari.

對塔或僧團，個人或賓客，

母親或父親，或者對長兄，
Eso nidhi sunihito, ajeyyo anugàmiko;

Pahàya gamanãyesu, etaü àdàya gacchati.

此善貯伏藏，無能勝、隨行；
捨此生而去，唯帶此隨行。
Asàdhàraõama¤¤esaü, acoràharaõo nidhi;

Kayiràtha dhãro pu¤¤àni, yo nidhi anugàmiko.
不與他人共，不被賊盜寶，

所造堅固福，為其隨行寶。
Esa devamanussànaü, sabbakàmadado nidhi;

Yaü yadevàbhipatthenti, sabbametena labbhati.
這是天與人，與一切欲寶，

凡是所願者，能得此一切。
Suvaõõatà susaratà, susaõñhànà suråpatà.

âdhipaccaparivàro, sabbametena labbhati.
美容及美聲，美形並美色，

權力與隨從，能得此一切。
Padesarajjaü issariyaü, cakkavattisukhaü piyaü;

Devarajjampi dibbesu, sabbametena labbhati.
地方王主權，轉輪王喜樂，
天界的天王，能得此一切。
Mànussikà ca sampatti, devaloke ca yà rati;

Yà ca nibbànasampatti, sabbametena labbhati.
人間的成就，天界的快樂，
涅槃的成就，能得此一切。
Mittasampadamàgamma, yonisova payu¤jato.

Vijjà vimutti vasãbhàvo, sabbametena labbhati.
朋友得成就，致力於如理，
明解脫自在，能得此一切。
Pañisambhidà vimokkhà ca, yà ca sàvakapàramã;

Paccekabodhi buddhabhåmi, sabbametena labbhati.
無礙解、解脫，聲聞波羅蜜，

獨覺與佛地，能得此一切。
Evaü mahatthikà esà, yadidaü pu¤¤asampadà;

Tasmà dhãrà pasaüsanti, paõóità katapu¤¤atanti.
如此大利益，即此福成就；

故堅固智者，讚此所造福。）
（排在這裡的原因）
現在來到排在《牆外（經）（Tirokuñña）》之後的是「（有人）藏寶藏（nidhiü nidheti）」等的《伏藏（經）（Nidhikaõóa）》。

「在說了(pg. 183)伏藏（經），排在這裡的原因，
闡明了開示的緣起，我們將解釋其義。」

此中，當知（本經排在）這裡的原因如下：當知雖然此《伏藏（經）》（排在這裡）並不是依照世尊所開示（經典）的順序，由於為了互補為隨喜而開示的《牆外（經）》，所以（把本經）排在這裡；或者以《牆外（經）》來顯示了無福的失壞〔失敗〕後，為了以此來顯示造了諸福的成就，所以把此（經）排在這裡。這是此（經）排在這裡的原因。
（開示此經的緣起）

開示（此經）的緣起如下：據說，在舍衛城有一位（大）地主〔資產家〕，富有、多財〔大財〕、多資產〔大資產〕。他居家而有信心、淨信，心離了慳〔吝嗇〕垢。有一天，他對以佛陀為首的比丘僧團做了布施。當時，國王需要錢財，他派一個人到他的面前（說）：「（你）去，並把某某地主帶來！」他前往後對該地主說：「居士，國王在叫你！」地主以具備信等德【217】的心對以佛陀為首的比丘僧團做供養食物時，對（該遣使）說：「男子，你先走，隨後我將（跟著）來，現在我正在藏寶藏！」當時，當世尊食已滿足，在為該地主隨喜時，為了顯示該福成就的勝義伏藏，說了：「有人藏寶藏」（等）的這些偈頌。這是開示（此經）的緣起。
如此即：「將說伏藏（經）排在這裡的原因，闡明了開示的緣起，我們將解釋其義。」
（解釋第一偈）
（ßNidhiü nidheti puriso, gambhãre odakantike.

Atthe kicce samuppanne, atthàya me bhavissati.û
有人藏寶藏，深埋近水穴，
有事需用時，將可資益我：）
此中，「有人藏寶藏（nidhiü nidheti puriso）」：被貯藏為「寶藏（nidhi）」，即被貯置、保護、守護的（財寶之）涵義。該（寶藏）有不動的（thàvaro）、可走動的（jaïgamo）、靠肢體的（aïgasamo）（及）隨行的（anugàmiko）四種。此中，「不動的（thàvaro）」：是指（埋）在地下、（放在閣樓等）高處〔高空處〕（的財物），或黃金(pg. 184)、金子、田、土地，或者其他如此沒有威儀路〔不會自己走動〕的（資產），這（稱為）固定的寶藏。「可走動的（jaïgamo）」：是指婢、奴、象、牛、馬、驢、山羊、雞、豬，或者其他如此與威儀路相應〔能夠走動〕的（資產），這（稱為）可走動的寶藏。「靠肢體的（aïgasamo）」：是指工作處〔領域〕、技術處〔領域〕、明處〔科學發展〕、多聞〔博學〕，或者其他如此學習之後，猶如肢體所取的一般，與自己〔自體〕相繫〔結合〕的（資產），這（稱為）靠肢體〔智慧〕的寶藏。「隨行的（anugàmiko）」：是指布施所成、戒所成、修習所成、聽法所成、說法所成的福，或者其他如此能給與可意之果的福，猶如能隨行於各處一般，這（稱為）隨行（至來世）的寶藏。而放著不動的（資產）為這裡（寶藏）的意趣。
「藏（nidheti）」──即放置、收藏、守護。

「人（puriso-男子）」──即人類。然而即使男子、女人、黃門〔半擇咖〕也會想要藏寶藏的，只是在此是以男子為首而作的開示。從義理上，當知他們都應與這裡相結合的。
「深埋近水穴（gambhãre odakantike）」：可使潛入的涵義為「深（gambhãra）」。接近水的狀態為「近水穴（odakantika）」。有深的但不是近水穴，如在沙漠地面有百人〔百丈〕（深）的井；有近水穴但不是深的，如在低窪沼澤有一、兩張手（深）的坑；有既深且又是近水穴的【218】，如在叢林〔沙漠〕的地面挖掘乃至：「現在水將出來了」的井。這：「深埋近水穴」即關於該（第三種）而說的。
「有事需用時（atthe kicce samuppanne）」：不離去利益為「需用（attha）」；即帶來利益、帶來益利而說的。所應做的為「有事（kicca）」；即有某應做的（事）而說的。生起為「samuppanna（發生-未譯出）」；即有所應做的（事）現前而說的。而在那有事需用時（atthe kicce samuppanne）。
「將可資益我（atthàya me bhavissati）」──這顯示伏藏的目的。他貯藏該（寶藏）的利益為：「當有某事情發生時，將能為我帶來利益，它將能為我達成該事。」當知在有事發生時，那（伏藏）即有達成該事的資助〔利益〕。
（解釋第二偈）
（ßRàjato và duruttassa, corato pãëitassa và;

Iõassa và pamokkhàya, dubbhikkhe àpadàsu và.

Etadatthàya lokasmiü, nidhi nàma nidhãyati.û
向國王誣告，被盜賊掠奪，
為借債脫困，飢饉、災難時。
為這些目的，謂世間藏寶。）
如此（世尊）為了顯示伏藏的目的而顯示了達到（該）資益的意趣後；現在為了顯示離去不利的意趣時說了：「向國王(pg. 185)誣告，被盜賊掠奪，為借債脫困，飢饉、災難時（ràjato và duruttassa, và;iõassa và pamokkhàya, dubbhikkhe àpadàsu và）」。
其涵義為：當知在「將可資益我（atthàya me bhavissati）」與「為借債脫困（iõassa và pamokkhàya）」兩句所說的「將可（bhavissati）」與「脫困（pamokkhàya）」當依所生成的而結合在一起。在此的結合為：人（們）藏寶藏不只是「將可以資益我」而已，（他也可能在藏寶藏時想：）當有敵人或敵友以：「這個人是盜賊」、「（這個人）是姦夫」，或「（這個人）是逃稅者〔稅處〕」如此等方式來誣告（duruttassa）我時，（我）將能夠從國王（ràjato）（那裡）脫困。諸盜賊（corato）以破壞（門）鎖來偷取財物或以威脅生命來掠奪（pãëitassa-逼迫）（說）：「給我這麼多黃金、金子」時，我將能夠從盜賊脫困。假如有諸債主來催討我（說）：「請還債來」時，我將能夠對所催討的借債（iõassa và）脫困（pamokkhàya）。當在飢饉之時，收成不好，難得食物〔團食〕，在那時〔那裡〕是很難以少有財物來維持生活的，或許我將有如此種類的飢饉（dubbhikkhe）【219】；當有災難發生時，或有火（災）、水（災）、不肖子嗣，或許我將會發生如此的災難（àpadàsu），（為了這些目的，）所以人們藏寶藏。
如此（世尊開示了）以達到（該）資益的意趣及離去不利的意趣之兩首偈頌來顯示伏藏的目的後，現在在對那兩種目的作結論時說了：「為這些目的，謂世間藏寶（etadatthàya lokasmiü, nidhi nàma nidhãyati）」。
其涵義為：這以「將可資益我（atthàya me bhavissati）」與「向國王誣告（ràjato và duruttassa）」如此等來顯示達到（該）資益及離去不利；「為這些目的（etadatthàya）」、為了這些生成的目的，在這器〔空間〕世間有人放置、貯藏黃金、金子等，「謂世間藏寶（nidhi nàma nidhãyati）」。
（解釋第三偈）
（ßTàvassunihito santo, gambhãre odakantike;

Na sabbo sabbadà eva, tassa taü upakappati.û
即使善貯藏，深在近水穴，

並非一切時，能資助一切。）
現在(pg. 186)由於如此藏寶藏只有具福者他才能有好的助益之意趣，而不是其他人，因此（世尊）在闡明該義時說了：「即使善貯藏，深在近水穴，並非一切時，能資助一切（tàvassunihito santo, gambhãre odakantike; na sabbo sabbadà eva, tassa taü upakappati）」。

其涵義為：他的藏寶「即使善貯藏（tàvassunihito santo）」，即使是善的挖掘後而放置的而說的。是如何的善呢？「深在近水穴（gambhãre odakantike）」──即乃至貯藏在稱為深在接近水的（坑），則稱為「善的」。
「並非一切時，能資助一切（na sabbo sabbadà eva, tassa taü upakappati）」──該人〔男子〕貯藏了並無法在一切時資益、成就該一切（上面）所說的當做之事而說的，有時能夠資益，有時則無法資益。而當中的「taü（該-未譯出）」──當知為只是為了滿足句子的不變詞，就如在：「猶如該（taü）不放逸者的精勤〔熱忱〕
」如此等的（taü）一般；或者在性別上做了改變，本來應當說「so（他）」的，而說成了「taü（她）」。在如此說時，該義是容易發覺的。
（解釋第四、五偈）【220】
（ßNidhi và ñhànà cavati, sa¤¤à vàssa vimuyhati;

Nàgà và apanàmenti, yakkhà vàpi haranti naü.
Appiyà vàpi dàyàdà, uddharanti apassato;

Yadà pu¤¤akkhayo hoti, sabbametaü vinassati.û
藏寶處消失，或記憶忘失，

被龍所除去，夜叉所帶走；
被不肖子嗣，偷走而不見，

當他福盡時，一切即消失。）
如此（世尊）說了：「並非一切時，能資助一切」後，現在在顯示那些無法資助的原因時說了：「藏寶處消失，或記憶忘失，被龍所除去，夜叉所帶走，被不肖子嗣，偷走而不見（nidhi và ñhànà cavati, sa¤¤à vàssa vimuyhati; nàgà và apanàmenti, yakkhà vàpi haranti naü; appiyà vàpi dàyàdà, uddharanti apassato）」。

其涵義為：在善貯藏處的該寶藏（nidhi và）可能從該處消失（ñhànà cavati）、不見、離去，即使是無思的〔不是有心識的動物〕（金、銀等寶藏），在福盡時也會到其他處去的。
「或記憶忘失（sa¤¤à vàssa vimuyhati）」──他（忘記）而不知道該藏寶藏的處所了。
或因福盡所催促〔激勵〕，被龍（nàgà và）把該寶藏除到其他處去（apanàmenti）。
「夜叉所帶走（yakkhà vàpi haranti）」──或因（夜叉）想要而(pg. 187)拿走了。

或者有不肖〔不愛〕子嗣（appiyà vàpi dàyàdà）挖掘地後，偷走該寶藏而不見了（ uddharanti apassato）
。
如此由於（藏寶）處消失等這些原因，使他的寶藏無法資益。
如此（世尊）說了在共認的世間由於（藏寶）處消失等無法資益的原因後，現在在顯示這些原因的根本狀態，而且僅是單一原因即是稱為「福盡」時說了：「當他福盡時，一切即消失（yadà pu¤¤akkhayo hoti, sabbametaü vinassati）」。
其涵義為：在生成財物成就的福盡（pu¤¤akkhayo）了之時，導致給財物消失做了非福的機會之處，使得這一切（sabbametaü）已貯藏的寶藏所生的黃金、金子等財物都將消失（vinassati）了。
（解釋第六偈）
（ßYassa dànena sãlena, saüyamena damena ca;

Nidhã sunihito hoti, itthiyà purisassa và.û
男子或女人，布施或持戒，

自制或調伏，為善貯伏藏。）
如此世尊說了即使以各種意趣〔目的〕貯藏（寶藏），而該意趣由於各種消失法使得在共認的世間之藏寶無法資益後，現在為了顯示福成就的勝義伏藏，在顯示為了給該地主隨喜而開始（開示）的這部《伏藏（經）》時說了：「男子或女人，布施或持戒，自制或調伏，為善貯伏藏（yassa dànena sãlena, saüyamena damena ca; nidhã sunihito hoti, itthiyà purisassa và）」。【221】
此中，「布施（dànena）」──當取在（《吉祥經》的）「布施與法行」那裡所說的（解釋）方式。
「持戒（sãlaü-戒）」──為身（與）語的不違犯；或者五支、十支、巴帝摩卡律儀等一切戒，為這裡「戒」的意趣。

「自制（saüyamo）」──抑制、自制
；即遮止心到各種所緣而說的；這是定的同義詞。當自制擁有：「手的自制、腳的自制、語的自制，有最上的自制
」，即稱為在此最上的自制。其他人則說：抑制、自制，即說為「防護」；這是根律儀的同義詞。
「調伏（damo）」──調伏；即寂止煩惱而說的；這是慧的同義詞。慧有些處稱為(pg. 188)慧，如在：「欲聽聞者獲得慧
」如此等；有些處（稱）為法，如在：「諦〔真實〕、法、堅固、施捨
」如此等；有些處（稱）為調伏，如在：「假如沒有比諦〔真實〕、調伏、施捨、忍耐更（殊勝）的
」等。
如此在了知了布施等之後，現在當知這首偈頌的要義〔聚義；略義；簡義〕如下：凡男子或女人以布施、持戒、自制與調伏這四法，猶如以黃金、金子、珍珠、摩尼〔寶珠〕，或把黃金等放入在一處〔一個地方〕所貯藏的財物所成之寶藏一般；同樣地，對福所成的寶藏與在一心相續對（佛）塔等對象〔事〕做布施等，善做那些（布施等），則成為善貯藏。
（解釋第七偈）
（ßCetiyamhi  ca saïghe và, puggale atithãsu và;

Màtari pitari càpi, atho jeññhamhi bhàtari.û
對塔或僧團，個人或賓客，

母親或父親，或者對長兄，）
如此世尊以「布施（yassa dànena）」（等）這首偈頌來顯示福成就的勝義寶藏後，現在在顯示所貯藏處善貯伏藏的該事〔對象〕時說了：「對塔或僧團，個人或賓客，母親或父親，或者對長兄（cetiyamhi  ca saïghe và, puggale atithãsu và; màtari pitari càpi, atho jeññhamhi bhàtari）」。
此中，可被堆積為「塔（cetiyaü）」，即應被供養〔禮敬〕而說的；或者被堆積的為「塔」。這（塔）有三種，【222】即受用塔、指示〔代表〕塔及舍利塔。此中，菩提樹為受用塔；佛像為指示〔代表〕塔；有舍利室（且裡面放）有舍利的塔為舍利塔。
「僧團（saïgha）」──即以佛陀為首等的某一（種僧團）。

「個人（puggala）」──即以在家、出家等的某一（種個人）。
他沒有止住（處），或在當天來的
為「賓客（atithi）」；這即是在（他）來的該剎那即應招待〔這即是在該剎那來的客人〕的同義詞。其餘的則與所說的相同。
如此在了知了（佛）塔等（義）之後，現在當知這首偈頌的要義〔聚義；略義；簡義〕如下：該伏藏稱為「善貯藏」，即在這些事〔對象〕是善貯藏。為什麼呢？由於能夠帶來〔生起〕長久〔長夜〕可愛之果的緣故；即使對（佛）塔少所布施，即能獲得長久〔長夜〕可愛之果。如說：
「以一朵花(pg. 189)供養後，就在八億劫當中，

我不知道惡趣，這是布施花的果
。」
「假如施捨少量的快樂，將可見到大的快樂〔若捨於小樂，得見於大樂〕。
」
如此當知在《布施清淨（Dakkhiõàvisuddhi）（經）》、《韋拉瑪經（Velàmasutta）》等所說的方法，對僧團等對象所作布施之果的分類。猶如在對（佛）塔等布施顯示所產生的勝妙之果；在一切處各個致力〔發勤〕後，即以行持及止持（等）的戒，以佛隨念（等）的自制，以對該對象〔事〕觀〔毗婆舍那〕、作意、省察的調伏，當知同樣的也能產生勝妙之果。
（解釋第八偈）
（ßEso nidhi sunihito, ajeyyo anugàmiko;

Pahàya gamanãyesu, etaü àdàya gacchati.û
此善貯伏藏，無能勝、隨行；
捨此生而去，唯帶此隨行。）
如此世尊顯示了以布施等來貯藏分成（供養佛）塔等對象〔事〕的福所成寶藏〔福藏〕後，現在在顯示這些對象〔事〕的善貯伏藏與深埋近水穴的寶藏之差別時說了：【223】「此善貯伏藏，無能勝、隨行；捨此生而去，唯帶此隨行（eso nidhi sunihito, ajeyyo anugàmiko; pahàya gamanãyesu, etaü àdàya gacchati）」。
此中，在指出前（首偈頌）句中以該布施等的善貯伏藏時為「此善貯伏藏（eso nidhi sunihito）」。
「無能勝（ajeyyo）」──即不可能被他人打勝後而捕捉
。也誦成：「 acceyyo（ajjeyyo）」──它應當被尊敬、值得尊敬；即應當積集〔聚集〕希求於利益與快樂的涵義。而且在這種誦法以「此伏藏應尊敬（eso nidhi acceyyo）」結合後，再以「為什麼（kasmà）」接著來指出後，接著應結合：「由於善貯藏隨行（yasmà sunihito anugàmiko）」。此外，所說的善貯藏應被尊敬性，而不是善貯藏的當被尊敬（sunihito accanãyo），因此那只是已被尊敬的（accito eva hi so）。
隨著而行為「隨行（anugàmiko）」；即使（在死後）在到了他世〔來世〕時，也不會捨棄所該給與之果的涵義。

「捨此生而去，唯帶此隨行（pahàya gamanãyesu, etaü àdàya gacchati）」──在死亡現前之時，在捨棄了一切財物而去之時，是帶〔持〕此（福的）寶藏到他世去的。據說是這個涵義，但那並不非如此。為什麼呢？因為財物(pg. 190)是不應帶去的，所以那些財物是應當捨棄而不應帶去的；所當前往的為（投生）各殊勝的趣。假如有此涵義的話，則可說成「由捨棄財物，當前往殊勝的趣」了。因此，當知在此的涵義為：以「藏寶處消失」如此等（所說的）方式，在死亡（來臨）捨棄了諸財物而前往時，唯帶此隨行；那（福業）是隨行（到來世）而不捨棄的。此中有「在應當前往（gamanãyesu）」，在此為「在當前往（gantabbesu）」的涵義，而不是「在前往時（gacchantesu）」，那並非絕對可取的。猶如：「聖出離（ariyà niyyànikà）
」，在此為出離〔導出〕的涵義，而非應當出離；同樣地，在此是「在前往時」的涵義，而不是「應當前往」。或者由於在這死亡之時，有些想要布施，然而無法〔不得〕拿到〔摩觸到〕財物，所以他首先應當以身體【224】捨棄該財物，後來以心離去希求所當前往，即應當超越（它們）而說的。因此，當知該財物是先以身體捨棄，後來則以心而所當前去，如此為這裡的涵義。前義是以處格來指明：捨棄所當去的財物，在從此取出這一種豐富的福藏後
，帶到（他世）去；後義是以名詞對（其他）名詞特相的處格，用以所當前去財物的名詞來取對這所當前去寶藏的名詞作標相。

（解釋第九偈）
（ßAsàdhàraõama¤¤esaü, acoràharaõo nidhi;

Kayiràtha dhãro pu¤¤àni, yo nidhi anugàmiko.û
不與他人共，不被賊盜寶，

所造堅固福，為其隨行寶。）
如此世尊顯示了這福藏與深埋近水穴的寶藏之差別後，再猶如商人對買客讚美自己貨物之德，以促成購買（更）多的貨物一般；（世尊）在讚歎自己所開示的福藏之德，以激勵諸天與人（造作）福藏時說了：「不與他人共，不被賊盜寶，所造堅固福，為其隨行寶（asàdhàraõama¤¤esaü, acoràharaõo nidhi; kayiràtha dhãro pu¤¤àni, yo nidhi anugàmiko）」。
此中(pg. 191)，「不與他人共（asàdhàraõama¤¤esaü）」──即不與其他人共有〔共通〕（的意思）。（當中）「（asàdhàraõama¤¤esaü）的ma」字，是做為句子連接用的，猶如在「不苦不樂受相應（adukkhamasukhàya vedanàya sampayuttà）」等（的「ma」字）一般。
不被諸盜賊所偷盜為「不被賊盜（acoràharaõo）」，即諸盜賊拿不走的涵義。
可被貯藏為「寶（nidhi-寶藏）」。

如此以（前）兩句來讚歎福藏之德後；同樣地，在用兩（句）來策勵時說了：「所造堅固福，為其隨行寶（kayiràtha dhãro pu¤¤àni, yo nidhi anugàmiko）」。
其涵義為：由於稱為福藏是不與其他人共通，且不會被盜賊所偷盜的；該寶藏不只是不與（他人）共通與不會被盜賊所偷盜，而且由「此善貯伏藏，無能勝、隨行」那裡所說的，該寶藏還是隨行（到後世）的，以及由於該（隨行的）即是福，所以堅固者、具足覺悟、具足堅固之人請造、當造福！
（解釋第十偈）
（ßEsa devamanussànaü, sabbakàmadado nidhi;

Yaü yadevàbhipatthenti, sabbametena labbhati.û
這是天與人，與一切欲寶，

凡是所願者，能得此一切。）
如此世尊以讚歎福藏之德來激勵諸天與人後，現在對該激勵後而造作福藏之成就（者），在簡略地顯示它所帶來的那些果（報）時說了：「這是天與人，與一切欲寶（esa devamanussànaü, sabbakàmadado nidhi）」
。【225】
現在由於是以發願相結合而給與一切所想要〔欲〕的，而不是沒的發願的，如說：「諸居士，假如在行法行、正行時希望：『希望我在身壞死後，投生到與剎帝利的大堂為伴』者，這是可能的〔有是處的〕，他能夠在身壞死後，投生到與剎帝利的大堂為伴的。那是什麼原因呢？因為他行法行、正行的緣故。
」同樣地，「（他）能夠以無漏心解脫、慧解脫，就在現法〔當下〕以自己的通智作證後具足住。那是什麼原因呢？因為他行法行、正行的緣故。
」並且，同樣地(pg. 192)，（世尊）說「諸比丘，在此有比丘擁有信，（擁有）戒，（擁有多）聞，（擁有）捨，擁有慧，他如此（發願說）：『希望我在身壞死後，投生到與剎帝利的大堂為伴。』他精勤於該心，決意該心，修習該心；他安住於諸行，並且如此修習、如此多作（修習），即能導致投生那裡
」如此等。
因此在顯示以該各個希求的方式，精勤、決意、修習心的資助之願望，為該給與一切
欲的因時說：「凡是所願者，能得此一切（yaü yadevàbhipatthenti, sabbametena labbhati）」。
（解釋第十一偈）
（ßSuvaõõatà susaratà, susaõñhànà suråpatà.

âdhipaccaparivàro, sabbametena labbhati.û
美色及美聲，美形並美貌，

權力與隨從，能得此一切。）
現在（世尊）在顯示該「能得此一切」所限定的範圍時說了：「美色及美聲（suvaõõatà susaratà）」如此等偈。
此中，在（提到所能得範圍五首偈頌中）第一首偈頌的「美色（suvaõõatà）」──是指善妙顏色的皮膚、猶如金（色）的皮膚；該福藏能獲得此（美色），如說：「諸比丘，如來在前世之時，……，由於先前處在人間，不忿怒、少有失望〔多不惱害〕；即使被（人）多所言說〔批評〕【226】也不還嘴〔叱責〕、不忿怒、不苦惱、不對抗〔不頑固〕，並且不會沒有因緣而現出忿怒、瞋恚；而且由於布施細緻、柔軟的敷物、上衣及細緻的麻、（細緻的）綿、（細緻的）絹布、（細緻的）毛布。以該所造、所積集的業……在來此世之時，得此大人相，即：有金色、猶如金（色）的皮膚。
」
「美聲（susaratà）」──是指梵音，（猶如）迦拉威迦（karavãka-迦陵頻伽；一種美聲鳥）（鳥的）叫（聲）；該（福藏）能獲得此（美聲），如說(pg. 193)：「諸比丘，如來在前世之時，……，捨粗惡語，離粗惡語，凡（所說）之語柔和、悅耳，……說如此之語。以該所造、所積集的業……在來此世之時，得此二大人相，即：廣長舌及（猶如）迦拉威迦〔迦陵頻伽〕叫的梵音。
」
「美形（susaõñhànà）」──即好的外形；是指各處周圍適宜、平整、圓滿，即肢體所處之處周圍平整、圓滿而說的；該（福藏）能獲得此（美形），如說：「諸比丘，如來在前世之時，……，由於先前處在人間，希求眾人利益、希求益利、希求安樂、希求諸軛（yoga-四軛，即：欲貪、有貪、邪見及無明）安穩（而思惟）：『我如何能增長信，（如何）能增長戒、（多）聞、施捨、智慧、財物、穀物、田、地、兩足、四足（的牲畜）、妻兒、奴僕、親戚、朋友、親屬呢？』以該（所造、所積集）的業……，得此三大人相，即：上身如獅子、（兩）肩間充滿、頸部〔兩肩〕【227】圓整平滿
」如此等。以此方式在各處諸經句中也能引用此福寶所能獲得其他（善報）的諸例證，由於恐怕太詳細了，所以現在我將簡略地解釋其餘的句子。
「美貌（suråpatà）」──在此當知整個身體為「貌（råpa-色）」，猶如在：「（以骨、筋、肉、皮、膚，）被虛空所圍繞，稱為『色』
」等一般；該貌的美麗為美貌，即不太高、不太矮、不太瘦、不太胖、不太黑、不太白而說的。
「權力（àdhipacca）」──主權的狀態；即剎帝利大堂等的主人狀態之涵義。
「隨從（parivàro）」──對於在家人為親屬、隨從成就；對於出家人為（四）眾成就。權力及(pg. 194)隨從為「權力與隨從」。
而且當中，當知以美色等為身成就，以權力為財物成就，以隨從為親屬、隨從成就而說的。

「能得此一切（sabbametena labbhati）」──即在該「凡是所願者，能得此一切」所說的。當知在此即是（所能得範圍五首偈頌中的）第一（首偈頌）
指出所限定的範圍時所說的「美色」等，是能得此一切的。
（解釋第十二偈）
（ßPadesarajjaü issariyaü, cakkavattisukhaü piyaü;

Devarajjampi dibbesu, sabbametena labbhati.û
地方王主權，轉輪王喜樂，
天界的天王，能得此一切。）
如此（世尊）以此偈頌顯示了由福的威力，成就諸天與人可獲得國王以內的成就後，現在在顯示那（天及人）兩者王位的成就時說了：「地方王（padesarajjaü）」（等）的這首偈頌。
此中，「地方王（padesarajjaü）」──即未滿整個大地的各個地方之王，即使是一個島〔洲〕（的王也算地方王）。
主權的狀態為「主權（issariyaü）」；以此顯示為這（贍部〔印度〕）洲的轉輪王。

「轉輪王喜樂（cakkavattisukhaü piyaü）」──即可意、可喜、悅意的轉輪王樂
；以此顯示為這四（大洲）的轉輪王。
諸天之王為「天王（devarajjaü）」；以此顯示（猶如在）人間（時）的曼達督（Mandhàtu）等的天王。
「天界（api dibbesu）」──以此為天的狀態，稱為「天界」；即顯示（包括）那些投生在天身（在內）的天王。
「能得此一切（sabbametena labbhati）」──就在該「凡是所願者，能得此一【228】切」所說的，當知在此即是第二（首偈頌）指出所限定的範圍時所說的「地方王」等，是能得此一切的。
（解釋第十三偈）
（ßMànussikà ca sampatti, devaloke ca yà rati;

Yà ca nibbànasampatti, sabbametena labbhati.û
人間的成就，天界的快樂，
涅槃的成就，能得此一切。）
如此（世尊）以此偈頌顯示了由福的威力，可獲得諸天與人王的成就後，現在在歸納所說（前）兩首偈頌的成就，並顯示涅槃的成就時說了：「人間的成就（mànussikà ca sampatti）」（等）的這首偈頌。
以下是對此句（義）的解釋：這是諸人為「人類」；只是人類為「人間（mànussikà）」。

成功為「成就（sampatti）」。

諸天的世間為天界，而在該「天界（devaloke）」。
「yà（凡-未譯出）」──即盡包括而無有剩餘（的意思）。

由內自所產生，或由外面的資助（而產生）的喜樂為「快樂（rati）」；此為快樂（或）快樂事的(pg. 195)同義詞。

「yà（凡-未譯出）」──為不定詞。
「ca（及-未譯出）」字，為與前面成就相連接〔聚；簡略〕之義。
只是涅槃為「涅槃的成就（nibbànasampatti）」。
以下是該義的解釋：以「美色」等句談到了人間的成就及天界的快樂，以及在第三（首偈頌）指出所限定的範圍，之後可以由隨信行等而證得涅槃的成就，而能得此一切（涅槃的成就等）的。或者凡先前的「美色」等所未提到的：「那些英勇的具念者
，……在此住於梵行」，如此等方式所開示而分為慧、聰明等人間的成就，及其他在天界的禪那等快樂，以及如（本偈）所說種類的涅槃之成就，即在此第三（首偈頌指出所限定）的範圍，是能得此一切的。如此當知是在此該義的解釋。
（解釋第十四偈）
（ßMittasampadamàgamma, yonisova payu¤jato.

Vijjà vimutti vasãbhàvo, sabbametena labbhati.û
朋友得成就，致力於如理，
明解脫自在，能得此一切。）
如此（世尊）以此偈頌顯示了由福的威力，可以由隨信行等而證得涅槃的成就後，現在在顯示可證得的三明（及）俱分〔兩方〕解脫的該方法時說了：「朋友得成就（mittasampadamàgamma）」（等）的這首偈頌。
以下是對此句（義）的解釋：成功獲得明顯之德為「成就（sampadà）」；只是朋友的成就為「朋友成就」，而該朋友成【229】就（mittasampadaü）。
「得（àgamma-來）」──即依止。

「如理（yoniso）」──即方法。

「致力於（payu¤jato）」──即保持努力。
由此而了知為「明」；由此而解脫或自己解脫為「解脫」。明及解脫為「明解脫」
；在明解脫自在的狀態為「明解脫自在（vijjà vimutti vasãbhàvo）」。
以下是該義的解釋：依於導師或一位可尊敬的同梵行者而得朋友成就，在聽取他的教誡及教授後依教奉行，由致力於如理而（證得）宿住〔宿命〕等三明，（以及）由：「在此，什麼是解脫呢？即心的勝解及涅槃
」如此而來分為八定〔等至〕（及）涅槃的解脫，而且以各個方式不遲滯的(pg. 196)自在，即在此第四（首偈頌）指出所限定的範圍，是能得此一切的。
（解釋第十五偈）
（ßPañisambhidà vimokkhà ca, yà ca sàvakapàramã;

Paccekabodhi buddhabhåmi, sabbametena labbhati.û
無礙解、解脫，聲聞波羅蜜，

獨覺與佛地，能得此一切。）
如此（世尊）以此偈頌顯示了由福的威力，可以得獲前面所說的明、解脫自在分，而且也可以證得三明、俱分〔兩方〕解脫狀態的涅槃成就後，現在由於在顯示獲得了明、解脫自在，及獲得的三明、俱分〔兩方〕解脫，及一切無礙解等德是明顯的，以及以各種方式來獲得此福成就及該德
明顯的足處〔近因〕時，因此說了：「無礙解、解脫（pañisambhidà vimokkhà ca）」（等）的這首偈頌。
從正所做的，及在分成這法、義、辭、辯的慧，稱為「無礙解（pañisambhidà）」。

凡以此：「以有色而見諸見
」等方式的八解脫（vimokkhà ca）。

凡世尊的諸弟子〔聲聞〕所可得的，而成就弟子〔聲聞〕相關的，為「聲聞波羅蜜（sàvakapàramã）」。

凡以自覺悟〔自成覺悟而無導師〕的狀態相關的，為「獨覺（paccekabodhi辟支菩提）」。

凡為一切有情最上者的狀態相關的，為「佛地（buddhabhåmi）」。
當知在此第五（首偈頌）指出所限定的範圍，是能得此一切的。
（解釋第十六偈）
（ßEvaü mahatthikà esà, yadidaü pu¤¤asampadà;

Tasmà dhãrà pasaüsanti, paõóità katapu¤¤atanti.û
如此大利益，即此福成就；

故堅固智者，讚此所造福。）
如此世尊以這五首偈頌對其所限定的範圍來顯示所說的【230】「凡是所願者，能得此一切（yaü yadevàbhipatthenti, sabbametena labbhati）」後，現在在讚歎稱為這「與一切欲寶」的一切
福成就時，以：「如此大利益（evaü mahatthikà esà）」（等）這首偈頌來做開示的終結。

以下是對此句（義）的解釋：「如此（evaü）」──即指出過去之義。
有大的利益為「大利益（mahatthikà）」；即帶來〔導致〕大利益而說的；也誦成「mahiddhikà（大神力）」。

「esà（此--未譯出）」──為指示詞；即在指出從「布施或持戒」到「所造堅固福」所說的福成就。
「即此（yadidaü）」──為對照義的不變詞；即為了說明「凡此（yà esà）」而指出「此（esà）」的對照。
諸福的成就為「福成就（pu¤¤asampadà）」。(pg. 197)
「故（tasmà）」──為原因之詞。

「堅固（dhãrà）」──即諸具堅固者。

「讚（pasaüsanti）」──即讚歎。

「智者（paõóità）」──即諸具足慧者。

「所造福（katapu¤¤ataü）」──即造了福的情況。

以下當知是該義的解釋：如此世尊讚歎了以福成就的威力，可證得以美色為初，佛地為終結的利益後，現在在指出該要義〔聚義；略義；簡義〕，來讚歎如所說福成就的大利益時說：由如此大的利益而帶來此大利益，這即是我所開示：「（男子或女人，）布施或持戒」等方式的福成就；因此，像我這樣的堅固者、智者，為了諸有情帶來利益與快樂，以精勤〔不疲倦〕、如實之德的（佛）法開示，在這裡所開示的：「不與他人共，不被賊盜寶」等，以及（在此）所未說的
：「諸比丘，請不要怕諸福！諸比丘，該（福）是快樂的同義詞，這即是諸福
」等之語，以各種行相差別來讚歎所造之福，不要存有偏見〔不要落於一邊〕。
在開示結束時，該近事男〔在家居士〕與大眾都（證得而）住立於預流果，並且到高沙喇國的巴斯那地（Kosalaràja Pasenadi 憍薩羅國的波斯匿）王前報告這件事情〔說了此義〕。國王（聽了之後）非常滿意地慶賀（說）：「善哉，居士！善哉，【231】居士！你貯藏了連我也無法拿走的寶藏」，並做了大供養〔恭敬〕。
《小誦經》的註釋──《闡明勝義》

《伏藏經》的解釋已結束
IX
慈經註
Mettasuttavaõõanà
（Karaõãyamatthakusalena, yantaü santaü padaü abhisamecca;

sakko ujå ca såjå ca, suvaco c'assa mudu anatimànã.

對於證知了寂静的境界，善於利益者應當做的是：

堪能、正直與端正，易受勸、柔和、不驕慢。
Santussako ca subharo ca, appakicco ca sallahukavutti;

santindriyo ca nipako ca, appagabbho kulesu ananugiddho.

知足與容易護持，少事務與生活簡樸，

寂静諸根與明智，不魯莽與不貪著諸俗人家。

Na ca khuddaü samàcare ki¤ci, yena vi¤¤å pare upavadeyyuü;

sukhino và khemino hontu, sabbe sattà bhavantu sukhitattà.

凡其他智者會指責的，即使是小事也不做。

願一切有情快樂與安穩，願﹙他們﹚自得其樂！
Ye keci pàõabhåt'atthi, tasà và thàvarà và anavasesà;

dãghà và ye mahantà và, majjhimà rassakàõukathålà.

凡是有息的生類，脆弱的或穩固的盡無遺，

長的、大的或中的，短的、小的或粗的。
Diññhà và yeva addiññhà, ye ca dåre vasanti avidåre;

bhåtà và sambhavesã và, sabbe sattà bhavantu sukhitattà.

無論已見或未見的，住在遠的或近的，

已生的或尋求出生的，願一切有情自得其樂！

Na paro paraü nikubbetha, nàtima¤¤etha katthaci naü ka¤ci;

byàrosanà pañighasa¤¤à, nà¤¤ama¤¤assa dukkhamiccheyya.
當不要有人欺騙他人，不要輕視任何地方的任何人；

當不要以憤怒與厭惡想，而彼此希望對方受苦。

Màtà yathà niyaü puttaü, àyusà ekaputtamanurakkhe;

evam'pi sabbabhåtesu, mànasaü bhàvaye aparimàõaü.

正如母親對待自己的兒子，會以生命來保護唯一的兒子；

應當如此對一切生類，修習無量的心。
Metta¤ca sabbalokasmiü, mànasaü bhàvaye aparimàõaü;

uddhaü adho ca tiriya¤ca, asambàdhaü averaü asapattaü.

應當以慈愛對一切世界，修習無量的心，

上方、下方及横方，無障礙、無怨恨、無敵對。
Tiññha¤caraü nisinno và, sayàno và  yàvat'assa vigatamiddho;

etaü satiü adhiññheyya, brahmametaü vihàraü idhamàhu.

無論站著、行走、坐著或躺著，只要他離開睡眠，

都能決意此﹙慈﹚念，這被稱為在此的「梵住」。
Diññhi¤ca anupagamma sãlavà, dassanena sampanno;

kàmesu vineyya gedhaü, na hi jàtu gabbhaseyyaü punaretã'ti.û

以及不墮入邪見，持戒，具足﹙智﹚見，

調伏對諸欲的貪愛，確定不再卧母胎中。）
（排在這裡的目的）
現在，接著排在《伏藏（經）》之後，順次是來到解釋《慈經（Mettasutta）》（的涵義）。在說明了排在這裡的目的後，接著：
「由誰、何時、何處、為什麼說此（經）？

淨化了這因緣後，我們將解釋其義。」

此中(pg. 198)，由於在《伏藏（經）》說了布施、持戒等福的成就，而（此《慈經》排在這裡，）它對諸有情行慈有大果，乃至可以得達佛地，因此顯示福成就的助益。或者由於顯示由〈歸依〉而進入（佛陀的）教（法），由〈學處〉而住立於戒，〈三十二行相〉有捨斷貪欲的能力，〈問童子文〉有捨斷癡的能力及（做為）業處後；以《吉祥經》其所轉起的吉祥狀態來自護；以《寶經》其所相當的（三寶威力）來護他；以《牆外（經）》來顯示在《寶經》所提到諸鬼神中的某一類鬼神，（他們）對所說種類的福成就
是放逸且失敗〔失壞〕的；以《伏藏（經）》來顯示在《牆外（經）》所提到的失敗所對治的成就，（它）有捨斷瞋的能力，但是並沒有說到該業處；因此，為了顯示有捨斷瞋能力的業處，所以把這《慈經》排在這裡；如此（這）《小誦（經）》就很圓滿了。這是排在這裡的目的。
（開示此經的緣起〔淨化因緣〕）

現在對於：「由誰、何時、何處、為什麼說此（經）？淨化了這因緣後，我們將解釋其義。」所列出的本母（解說如下）：此中，【232】這部《慈經》是由世尊所開示的，而不是由弟子等（所開示的）；由於喜瑪拉雅山麓諸（樹）神的騷擾，當比丘們來到世尊面前時，在那時候（開示的）；在沙瓦提〔舍衛城〕（開示的）；為了做為那些比丘的護衛及業處而開示的。當知這只是對淨化因緣的句子簡略地闡明而已；詳細的（因緣）當知如下︰
一時，世尊住在沙瓦提城〔舍衛城〕，雨安居即將來臨。當時，有眾多從各個國家（來）的比丘們，為了向世尊〔在世尊前〕學取業處之後，想要在各處入雨安居而前往世尊處。此中，世尊對貪行者（開示）修習有識〔有生命〕的（及）無識〔無生命〕的十一種不淨業處
，對瞋行者（開示）慈（悲喜捨）等四種業處，對癡行者（開示）死隨念等業處，對尋行者〔散亂心重者〕（開示）安般念、地遍等（業處），對信行者（開示）佛隨念等業處，對覺行者（開示）四界差別等（業處）(pg. 199)，以此方式即開示了配合〔隨順〕（各種）性行的八萬四千（種）業處。
當時，有五百比丘在世尊的面前學取了業處之後，在尋找適當的住處及（適宜）托缽乞食的村莊〔行處的村莊〕時，逐漸地來到一個偏僻的地方，（他們）發現了一座山，（山的）一（邊）與喜瑪拉雅山相毗連，岩石的表面看起來猶如（鑲著）綠寶石一般，裝飾著涼爽、稠密、有遮蔭的綠叢林，地面上散佈著猶如珍珠網或銀片一般的砂，並圍繞著清澈、愉人、清涼的湖泊。
當時，那些比丘在那裡住了一夜，隔天清晨，在做好身體的準備的工作（即洗臉、刷牙等）之後，進入距離不遠的一座村莊托缽。該村莊是密集的社區，住有一千戶人家，【233】而且那裡的人們有信心、淨信。在偏僻的地方他們是很難見到出家人的，在看見比丘們後，生起了歡喜心，在供養那些比丘（食物）後，請求（說）︰「尊者們，請（這）三個月住在這裡吧！」（比丘們同意後，）他們建造了五百間臨時的小屋（padhànakuñi），並在那裡提供了床、椅，（及）供飲、用水的壺罐等一切所需。第二天，比丘們進入另一座〔其他〕村莊托缽，那裡的人們也同樣地服侍（他們），並請求（他們在那裡）度過雨安居。比丘們以「沒有障礙」而同意了。
（他們）進入叢林後，日以繼夜地〔一切日夜；整個白天與晚上〕發勤精進，在夜分（的三個時分）打板，前往樹下而坐，多住於如理作意。持戒的比丘們以（精進之）火攻擊（煩惱之）火，樹神們從各自的宮殿下來，帶著孩子們走來走去。猶如國王或國王的大臣來到村子的住處，並且（暫時）佔用了村民的房子，居民出來後站在他處，從遠處眺望著︰「他們將在什麼時候離開呢？」同樣地，樹神們從各自的宮殿下來〔捨棄各自的宮殿〕，走來走去，從遠處眺望著：「尊者們將在什麼時候離開呢？」接著，（他們）如此思惟︰「當比丘們最初入了雨安居〔前安居〕，將會住三個月，但是我們不能這麼久帶著孩子們（出來）而不進去住。我們何不現出恐怖的所緣來嚇走（這些）比丘呢！」當比丘們在晚上行沙門法時，他們就化作夜叉恐怖的形象，並各個站在(pg. 200)（他們的）面前，而且製造出恐怖的聲音。當比丘們看到該（恐怖的）形象，並且聽到該（恐怖的）聲音後，心受驚嚇〔戰慄〕，面容【234】憔悴〔醜陋〕，（臉色）變得蒼白〔枯黃〕。因此那些比丘
心不能專注，他們不專一的心由於一再地怖畏與恐懼而忘失了正念。當他們忘失了正念，（樹神）就施放臭味〔臭所緣〕；他們由於該臭味，頭腦猶如窒息一般，頭部有壓迫感。然而，他們沒有將所發生的（事）互相相告。
當時，有一天，當所有〔一切〕（的比丘）集合來服侍僧團的長老時，僧團的長老問（說）︰「諸賢友，在剛進入這座叢林的前幾天，你們皮膚的顏色極為明淨潔白，而且諸根明淨；然而現在卻面容憔悴〔醜陋〕，變得蒼白〔枯黃〕，你們在這裡有什麼不適應的嗎？」當時有一位比丘說︰「尊者，我在晚上看到和聽到如此這般恐怖的所緣，並且聞到如此的氣味，因此我的心無法得定〔專心〕。」以此方式，所有的（比丘）都告知他們所發生的（事）。
僧團的長老說︰「諸賢友，世尊制定了兩種雨安居
。我們對這個住處是不適宜的。諸賢友，走，（我們）前往世尊處〔前〕，去問其他適宜的住處。」（比丘們回答：）「善哉，尊者。」那些比丘同意了長老（的話）後，所有（比丘都）收拾好住處，帶著衣缽，因為對諸俗人家沒有染著，在沒有任何通報下，就出發向沙瓦提〔舍衛城〕遊行，漸次地抵達沙瓦提〔舍衛城〕，來到世尊之前。
當世尊見到那些比丘時，（對他們）說︰「諸比丘，我不是已經制定學處：『在雨安居期間不應（到處）遊行』，為什麼【235】你們還（到處）遊行呢？」他們把一切（經過）都告訴了世尊。世尊觀察整個印度〔閻浮提洲〕，乃至不見一張四腳椅子大小（別）的地方是適宜他們的住所。當時，對那些比丘說︰「諸比丘，你們並沒有其他適宜的住處，你們住在那裡將能夠證得諸漏滅盡。諸比丘，（你們）回去〔前往〕並住在所近依的那座住處。假如想要不怕諸（樹）神，就學取這護衛（paritta）吧！這將是你們的護衛及業處。」這是經中所說的。
另外一種(pg. 201)說法為︰當（世尊）說了：「諸比丘，（你們）回去〔前往〕並住在所近依的那座住處」後，世尊（接著）說︰「（住）阿蘭若（的比丘）是應當知道護衛的，即是：在（每天）傍晚及清晨（應）修〔做〕兩次慈愛、兩次護衛、兩次不淨、兩次死隨念，及轉向八大悚懼事。八大悚懼事（aññha mahàsaüvegavatthåni）是指︰生、老、病、死，及四惡趣之苦；或者生、老、病、死為四，惡趣之苦為第五種，過去輪迴的根本苦、未來輪迴的根本苦（及）現在求食的根本苦。」如此世尊開示了護衛後，為了使那些比丘（證得）慈愛，為了（做）護衛，以及為了（證得）毘缽舍那基礎的禪那，而開示了這部經。如此當知是詳細的闡明「由誰、何時、何處、為什麼說此（經）」這些句子的淨化因緣。
到此為：「由誰、何時、何處、為什麼說此（經）？淨化了這因緣後」所列出的本母，【236】該一切行相已經詳細的（解說了）。
（解釋第一偈）
（ßKaraõãyamatthakusalena, yantaü santaü padaü abhisamecca;

sakko ujå ca såjå ca, suvaco c'assa mudu anatimànã.û
對於證知了寂静的境界，善於利益者應當做的是：

堪能、正直與端正，易受勸、柔和、不驕慢。）
現在對所說的「我們將解釋其義」，已經如此作了因緣的淨化，當開始解釋此經的涵義。此中，對於「善於利益者應當做的是（karaõãyamatthakusalena）」這第一首偈頌此句（義）的解釋為：「應當做（karaõãyaü）」──即應該做、值得做之意
。
「利益（attha）」──即行道，或者一切任何對自己有利益的；由於應被尊敬，因此稱為「利益」；由於應被尊敬是指由於應被接近。
在利益上善巧為「善於利益（atthakusalena）」；即是賢巧於利益而說的。
「yaü（凡-未譯出）」──為不限定主格。
「taü（該-未譯出）」──為限定對格〔目的格〕。或者「yantaü（凡該）」兩者都是主格。
「寂静的境界（santaü padaü）」──為對格〔目的格〕。此中，從特相上為「寂靜（santaü）」；從可證性為「境界（padaü）」，這是涅槃的同義詞。
「證知了（abhisamecca）」──即已被完全地瞭解了〔達到了之後；提昇了之後〕。
能幹為「堪能（sakko）」；即能夠、有能力而說的。
「正直（ujå）」──即與正直（ajjava）相關的。

善正直為「端正（såjå）」。

對他容易（勸）說〔語〕為「易受勸（suvaco）」。

「assa（當有-未譯出）」──即可能有。
「柔和（mudu）」──即與柔軟相關的。

不過慢為「不驕慢（anatimànã）」。

以下是對該義的解釋：「對於證知了寂静的境界，善於利益者應當做的是（karaõãyamatthakusalena, yantaü santaü padaü abhisamecca）」：此中，到此有應當做的，也有不應做的。此中，簡要（地說），(pg. 202)三學是應當做的；戒失壞、見失壞、行失壞、活命失壞，如此等為不應做的。
同樣地，有善巧於利益，也有不善巧於利益。此中，凡在此教（法）中出家後，不致力使自己端正，毀壞戒，依著二十一種邪求的方式來活命，即︰送竹子，送（樹）葉，送花，送（水）果，送齒木〔牙刷〕，送洗臉水，送洗浴（設備），送（沐浴）粉，送泥土，諂媚，豆湯語（喻所說的話半真半假），撫愛（他人的孩子），走使傳訊，行醫，做使者，作差遣者，（為在家人）送行，【237】以團食換團食、以施望施〔接受食物返送食物，接受布施返送施物〕，看風水〔宅地明〕，占星宿〔星宿明〕
，看手相〔肢體明〕；行訪六種非行處〔不宜行訪的地方〕，即︰（到）妓女處，（到）寡婦、大處女、黃門〔閹割者〕、比丘尼、酒家之處；以不適宜（於出家人的方式）與國王、大臣、外道、外道的弟子（等）俗人作交際、交往而住；或者與那些對於比丘、……、伍巴西咖〔在家女居士〕沒有信仰、沒有淨信、不供泉水（如無水之井不能供給所需）
、罵詈讒謗、不想要（他們得）利益、不（想要他們）有益、不（想要他們得）安樂、不（想要他們得）諸軛（yoga-四軛，即：欲貪、有貪、邪見及無明）安穩如此的俗人親近、結交、往來，這是「不善巧於利益」。
凡在此教（法）中出家後，致力使自己端正，捨斷邪求，想要住立於四種遍淨戒，圓滿：（1）、以信為首的巴帝摩卡律儀（戒），（2）、以（正）念為首的根律儀（戒），（3）、以精進為首的活命遍淨（戒），（4）、以慧為首的資具省察（戒），這是「善巧於利益」。
或者凡以淨化七罪聚的巴帝摩卡律儀（戒）；以六（根）門在撞擊所緣時，不使貪等生起的根律儀（戒）；以避免邪求，受用智者所讚歎、佛陀及佛弟子所讚歎資具
的活命遍淨（戒）；以如所說的來省察而受用資具；並且在變換（行住坐臥）四種姿勢的省察有益（、適宜、行處、不癡）等來淨化正知，這也是「善巧於利益」。
或者猶如用鹼水之緣來（洗）淨髒衣服，用灰之緣來（擦淨）鏡子，以火爐之緣來（淨化）金子；同樣地，在了知了「以智之緣來淨化戒」之後，即以智水來洗，使戒淨化。並且猶如松鴉鳥（kikã sakuõikà）護卵，犛牛（護）尾，有獨子的女人(pg. 203)（保護其）所愛的獨子，獨眼的人（保護）他的獨眼；同樣地，（他）極不放逸地守護自己的戒蘊，【238】在早晚省察時，即使微小的過失也沒發現，這也是「善巧於利益」。
或者
（他）建立起戒使無追悔，策勵行道來鎮伏煩惱，策勵了之後做遍（kasiõa）（禪）的遍作〔準備〕（parikamma），做了遍（禪）的遍作〔準備〕之後生起定（samàpatti），這也是「善巧於利益」。
或者
從定出來思惟了諸行（無常等）而證得阿羅漢的境界，這是最上的「善巧於利益」。
此中，這些善巧於利益是在讚歎了乃至建立起戒使無追悔，或者乃至策勵行道來鎮伏煩惱，（或者乃至證得）道果
，此義即是「善巧於利益」的意趣，而那些比丘就是如此的類型。
因此，雖然是關於那些比丘（而做的開示），但世尊以一人（單數）的用詞來開示，而說：「善於利益者應當做的是（karaõãyamatthakusalena）」。
接著，當他們生起疑惑（說）︰「應當做什麼呢？」（世尊則回答他們）說︰「對於證知了寂静的境界」。此是這裡
的意趣︰凡想要通達、證知、住於寂靜的涅槃境界所應當做的，是諸佛及隨覺者所讚歎的。而且此中的「yaü（凡-未譯出）」是這一偈句最初所說的「應當做」所要實踐的，即：「該證知了寂静的境界（taü santaü padaü abhisamecca）」；當知這（句）由於還有剩餘的經句義（未說出），因此說了「想要住的（涅槃）」。
或者以聽說等（對）「證知了寂静的境界（santaü padaü abhisamecca）」（而言），以世間慧來了知涅槃的境界是「寂靜的」；由想要證得來從增上行實踐「其應當做的」；當知在其「善於利益者應當做的是（karaõãyamatthakusalena）」如此的意趣。
或者對所說的「善於利益者應當做的是（karaõãyamatthakusalena）」，而（比丘們）想說：「是指什麼呢？」（世尊）說︰「對於證知了寂静的境界（yantaü santaü padaü abhisamecca）」。當知其意趣如下：以世間慧證知了寂靜的境界是應當做、應該做的；而那應當做的即是那是值得做而說的。然而那是指什麼呢？【239】還有什麼其他證得該（寂靜）的方法嗎？值得做的涵義為闡明三學，這在開頭的句子就已經說過了；同樣的，在「該義的解釋」，我們也說到了︰有應當做的，（及）有不應做的。此中(pg. 204)，簡要地（說），三學是應當做的。由於開示得太簡要了，那些比丘（當中）有些明白，有些則不明白。因此，為了使那些不明白的人瞭解，尤其特別是阿蘭若比丘所應當做的，（世尊）詳細地開示了：「堪能、正直與端正，易受勸、柔和、不驕慢（sakko ujå ca såjå ca, suvaco c'assa mudu anatimànã）」這下半首偈誦。
所說的是什麼（意思）呢？住阿蘭若的比丘，想要住於證知寂靜的境界，或者以世間慧證知它、證得它而修行〔行道〕時，即擁有第二、第四精勤支
，對身體及生命沒有期待〔即對自己的身體與生命不執著〕，能夠為通達諸（聖）諦而修行〔行道〕，為有「堪能（sakko）」。同樣地，對遍（禪）的遍作〔準備〕、從事義務行等（有堪能、熟練、不懶惰、有能力），及對修補自己的缽、衣等（有堪能、熟練、不懶惰、有能力），及對諸同梵行者種種所應當做的事（有堪能、熟練、不懶惰、有能力），以及在其他如此等有堪能、熟練、不懶惰、有能力。
並且在有堪能時，由擁有第三精勤支而有「正直（uju）」。並且在有正直時，並不是一次的正直或在年少時的正直
就滿足的，而是由終身〔盡形壽〕一再地保持不鬆弛，為有更佳的正直〔即端正〕。或者由不奸詐為「正直」，由不欺瞞〔誑〕為「端正（såjå）」；或者由捨斷身、語的諂曲為「正直」，由捨斷意的歪曲為「端正」；或者不透露無有之德〔自己所沒有證得的禪那等德〕為「正直」，不承認所得的（被認為）已經生起了無有之德為「端正」。如此觀照所緣及特相（的無常、苦、無我），以（三增上學的）前二（學-戒、定）及第三（慧）學來清淨方法及所依為有「正直」及「端正」
。
不只要有正直與端正，而且也要有「易受勸（suvaco）」。當有人在勸告：「這是不應當做的。」（他就回答）說：「你看到什麼？」「你聽到什麼？」「（你）是誰，為什麼（要你）來說我？〔是誰聽到我（的事）而告訴你的？
〕」「（你是我的）戒師、老師〔阿闍梨；依止師〕、朋友、同伴嗎？」或者他以沉默來困擾對方，或者他接受（該勸告）後，但不做那件事，如此一來，他對證得殊勝即（離得很）遠了。然而當（有人）在勸誡時，他說：「善哉，尊者，說得好！自己的過失是【240】很難發現的，假如您再看到我如此（過失）的話，請憐愍地告訴我，願我長久能得到您的教誡！」並且依著勸告來奉行，他對證得殊勝即不遠了。因此，在接受了他人的勸告後，（照著）去做，就是有「易受勸」。
並且，猶如(pg. 205)易受勸，同樣地，也要有「柔和（mudu）」。「柔和」──當諸在家人迫使（自己）從事使者、差遣等之時，（他）並不是處於柔軟的狀態，而是堅持（不做）的（因為比丘不能當在家人的差遣者）；並且在整個梵行從事義務時，是有柔和的，猶如善提煉的黃金，能夠〔堪忍〕運用於各處。或者「柔和」是：不皺眉、和藹可親、容易交談、受歡迎的，猶如淺灘一般，容易上岸。
並且，不只要有柔和，而且也要有「不驕慢（anatimànã）」；不應以出生、種姓等驕慢事來輕視他人，猶如舍利弗長老一般，應當以平等心來對待〔住於〕賤民〔旃陀羅〕及王子。
（解釋第二偈）
（ßSantussako ca subharo ca, appakicco ca sallahukavutti;

santindriyo ca nipako ca, appagabbho kulesu ananugiddho.û
知足與容易護持，少事務與生活簡樸，

寂静諸根與明智，不魯莽與不貪著諸俗人家。）
如此世尊開示了特別是住阿蘭若的比丘想要住於證知寂靜的境界，或者想要證得它而修行〔行道〕時所應當做的一部分後，在想要再更說該（所應當做的）時說了：「知足（santussako ca）」（等）的第二首偈頌。
此中，滿足於在（《吉祥經註》的）「知足與知恩」那裡所說分為十二種知足為「知足（santussako ca）」。或者他滿足為「滿足者」；以自己的而滿足者（sakena tussako），以現有的而滿足者（santena tussako），（及）以平等而滿足者（samena tussako），為「知足（santussako）」。此中，「自己的（sakaü）」是指：「（出家者）依托缽的團食
」如此在受具足戒（的戒）壇所指出，且經自己所接受的（衣食住藥）四資具，無論那些是好的或不好的，以恭敬（來布施）或不恭敬來布施，在接受及受用時，不顯現其差別來維持生活〔活命〕，稱為「以自己的而滿足者」。「現有的（santaü）」是指對自己所獲得而現【241】有的，以該現有的感到滿足而不願望其他的，捨斷該希求，稱為「以現有的而滿足者」。「以平等（samaü）」是指對於好的（或）不好的，捨斷貪愛及厭惡，以平等（心）對一切所緣，並感到滿足，稱為「以平等而滿足者」。
由容易護持為「容易護持（subharo）」；即容易養而說的。即使人們以沙利米（sàli）、肉、飯等裝滿缽而供養給比丘，（比丘）也現出愁眉苦臉，不歡喜的表情，或在（施主）他們的面前對該缽食責備（說）：「你們布施了什麼東西？」並交給沙彌〔沙彌〕（或）居士等，這即是難護持。當人們看到這件事時，會避得遠遠的（說）：「難護持的比丘是不能護持的。」(pg. 206) 對所獲得的無論是粗劣的或勝妙的，少的或多的，即歡喜、面懷喜色，用以維持生活〔活命〕，這即是容易護持。當人們看到這件事時，會非常讚歎的（說）：「我們的尊者是容易護持的，即使少許的（物品）就滿足了，我們將護持他。」即宣稱後護持（他）。如此即在此容易護持的意趣。
少有事務為「少事務（appakicco）」；即不忙在樂於工作、樂於交談、樂於聚會等各種事務，或者沒有（忙於）整座寺院的新建築、僧團物品、教導沙彌〔沙彌〕、（教導）寺院居士等工作而說的
；然而（應當）在做了剃髮、（剪）指甲、修補〔準備〕衣缽等事務之後，再行沙門法。
簡樸的生活為「生活簡樸（sallahukavutti）」。就像有些（擁有）很多物品的比丘，在出發遊方之時，須由大眾的頭、腰背負很多的缽、衣、敷具、油、糖等才出發；而（生活簡樸的比丘）則不如此，只有少許的必需品，他只帶缽、衣等八種沙門的必需品
，在出發遊方之時，如鳥伴翼一般，只帶【242】（這些）就出發了，如此即是在此「生活簡樸」的意趣。
有寂靜的諸根為「寂静諸根（santindriyo）」；即在可意的所緣等，不被貪等來擾亂諸根（門）而說的。
「明智（nipako）」──為有知識、明智、有慧的；即擁有保護戒的慧，省察衣（、食、住處、藥品）等的慧，以及遍知住處（行境、談話、人、食物、氣候及威儀）等七適宜的慧之意趣。
沒有魯莽為「不魯莽（appagabbho）」；即沒有八種〔處〕身體的粗魯、四種〔處〕語言的粗魯及多種〔處〕意的粗魯之意。
八種〔處〕身體的粗魯是指︰在僧團中、在眾中、對個人、在食堂、在熱澡堂、在沐浴場、在行乞道上、在進入俗人家時身體不適當的行為，即是：（1）、在此有人在僧團中以手抱膝而坐，或伸腳〔放腳〕（而坐），如此等。
（2）、同樣地，在眾中、在（比丘、比丘尼、在家男居士及在家女居士）四眾集會當中（以手抱膝而坐等）。
（3）、同樣地，在（戒齡）較年長的個人前（以手抱膝而坐等）。
（4）、在食堂不讓位給諸（戒齡）較年長（比丘）的(pg. 207)座位，擋住諸新學（比丘）的座位。
（5）、同樣地，在熱澡堂沒有徵詢諸（戒齡）較年長（比丘）的（同意）即燃火等。
（6）、在沐浴場，即︰「不必衡量是『年少的（比丘），還是年長的（比丘）』，應當以來到的順序而沐浴」所說的，不取那樣，後面才來先行下水，干擾（戒齡）年長的及新學的（比丘）。
（7）、在行乞道上，為了（搶）第一座、第一水、第一食而走在（戒齡較）年長的（比丘）前面，以臂（擠）碰（他們的）臂。
（8）、在進入俗人家時，比（戒齡較）年長的（比丘）先進去，（或）與（俗家的）兒童玩身體的遊戲，如此等。
四種〔處〕語言的粗魯是指：在僧團中、在眾中、對個人、在俗人家說出不適當的語言，即是：（1）、在此有人在僧團中，未徵求許可即說法。
（2）、同樣地，以如前面所說的方式【243】在眾中（未徵求許可即說法）；（3）、及對（戒齡）較年長的個人（比丘），當人們在問問題時，未徵求（戒齡）較年長的（比丘）許可，即回答（問題）。
（4）、在俗人家中，說︰「某某人，有什麼（東西）嗎〔有某某東西嗎〕？」「有粥、副食〔非正食；嚼食；硬食〕或主食〔正食；噉食；軟食〕嗎？」「你將供養我什麼？」「今天我
將嚼什麼（副食）？」「（今天）我將吃什麼？
」「（今天）我
將喝什麼？」如此等（不適當的語言）。
多種〔處〕意的粗魯是指︰即使在各處未以身語來犯下過失，而只是以意念有著欲尋等各種不適當的念頭〔尋〕。
「不貪著諸俗人家（kulesu ananugiddho）」──當前往諸俗人家時，不因貪愛（他們）的資具或不隨順（法）的與在家人交往而貪著；不同憂，不同喜，不因其樂而樂，不因其苦而苦；即對於未生起所應作的事，只是自己去從事而說的。
而且在這首偈頌，凡在「易受勸（suvaco cassa）」那裡所說的「assa（有；是-未譯出）」字，應當與所有〔一切〕詞相結合（，即）：「而且是知足（santussako ca assa）」、「而且是容易護持（subharo ca assa）」如此（等）。
（解釋第三偈）
（ßNa ca khuddaü samàcare ki¤ci, yena vi¤¤å pare upavadeyyuü;

sukhino và khemino hontu, sabbe sattà bhavantu sukhitattà.û
凡其他智者會指責的，即使是小事也不做。

願一切有情快樂與安穩，願﹙他們﹚自得其樂！）
如此世尊開示了特別是住阿蘭若的比丘，想要住於證知寂靜的境界，或者想證得它而修行〔行道〕時所更應當做的後，現在想說不應當做的時說了：「凡其他智者會指責的，即使是小事也不做（na ca khuddaü samàcare ki¤ci, yena vi¤¤å pare upavadeyyuü）」的這半首偈誦。
其義如下(pg. 208)：當在做此應當做的（事）之時，凡稱為「惡劣的」──小的身、語、意惡行，即不做該小事，而且不只粗惡的才不做，即凡任何（有過失的）都不做；即是即使是小的、微細的（過失）也不做而說的。
接著在顯示做此事所現見的危害（時說了）︰「凡其他智者會指責的（yena vi¤¤å pare upavadeyyuü）」。並且在此由於其他無智者是沒有準則〔尺量〕的，即使是無罪的或有罪的，小罪的或大罪的，他們是都會做的。智者則是有準則〔尺量〕的，他們在審察、深入了解後，批【244】評〔不稱讚〕不值得讚歎的，稱讚值得讚歎的；因此說成「其他智者（vi¤¤å pare）」。
如此世尊以這兩首半偈誦開示了特別是住阿蘭若（的比丘），想要住於證知寂靜的境界，或者想要證得它而修行〔行道〕，以及以住阿蘭若者為首的一切（禪修者）學習業處，想要證得〔住〕者分為所應當做及不應當做的業處近行後，現在為了那些比丘去除對那些（樹）神怖畏的護衛，以及作為毘婆舍那基礎禪那的業處，開始開示以「願（一切有情）快樂與安穩（sukhino và khemino hontu）」等方式的慈愛開示。
此中，「快樂（sukhino）」──即具有快樂。
「安穩（khemino）」──為有安穩；即沒有怖畏、沒有災難而說的。
「一切（sabbe）」──即沒有剩餘。
「有情（sattà）」──即有呼吸者〔生物；眾生〕。
「自得其樂（sukhitattà）」──即快樂的心。
並且此中，當知以身體的快樂為快樂（sukhino）；以意的（快樂）為自得其樂（sukhitattà）；而以該兩者，或離去一切怖畏與災難的消失為安穩（khemino）。然而為什麼如此說呢？為了顯示修慈的（各種）行相〔方式〕之緣故；可以如此修慈：「願一切有情快樂（sabbe sattà sukhino hontu）！」「願（一切有情）安穩（khemino hontu）！」或「願（一切有情）自得其樂（sukhitattà hontu）！」
（解釋第四偈）
（ßYe keci pàõabhåt'atthi, tasà và thàvarà và anavasesà;

dãghà và ye mahantà và, majjhimà rassakàõukathålà.û
凡是有息的生類，脆弱的或穩固的盡無遺，

長的、大的或中的，短的、小的或粗的。）
如此（世尊）顯示了以簡要地修慈（方法）從近行（定）到安止（定）為邊際後，現在為了顯示詳細地該（修慈方法）時說了：「凡是（ye keci）」（等）的兩首偈誦。
或者，由於最初的心已經習慣在各種所緣〔對象〕而無法安定於專一，但將所緣〔對象〕分類後，（心）即能隨順而逐漸地(pg. 209)安定下來，因此為了使（心）隨順而（逐漸地）安定下來，就對該所緣〔對象〕分為脆弱的及穩固的等二法及三法，而說了：「凡是（ye keci）」（等）的兩首偈誦。
或者，對於其所緣〔對象〕已經清楚者，由於他的心【245】易於安定，因此對於所緣〔對象〕已經清楚的那些比丘，想要使心安定者，在闡明所緣〔對象〕分為脆弱的及穩固的等二法及三法時說了：「凡是（ye keci）」（等）的兩首偈誦。
此中，即闡明：脆弱的及穩固的二法，已見的及未見的二法，遠的及近的二法，已生的及尋求出生的二法，（共有）四組二法；並且由長的等六字（當中），中的（出現）三處，小的（出現）兩處，而生成三法之義，即：長的、短的、中的；大的、小的、中的；粗的、小的、中的，（共有）三組三法。
此中，「凡是（ye keci）」──即沒有剩餘之詞。
只是呼吸〔生物〕的眾生〔已生者〕為「有息的生類（pàõabhåtà）」；或者有呼吸者為有息者，以此來取繫有入息、出息的五蘊有情；有生成為生類〔已生者〕，以此來取一蘊及四蘊的有情。

「atthi（有；存在-未譯出）」──即存續、存在。

如此以「凡是有息的生類」之詞來顯示把一切有情以二法及三法攝在一起後，現在則以「脆弱的或穩固的盡無遺」此語來顯示把一切（有情）攝為二法。
此中，（他們）渴愛為「脆弱的（tasà）」；此是有渴愛、有怖畏的同義詞。

（他們）住立為「穩固的（thàvarà）」；此是斷除了諸渴愛與怖畏
的阿羅漢之同義詞。
他們當中沒有剩餘為「盡無遺（anavasesà）」；乃就一切（有情）而說的。
在第二偈結尾所說的（願一切有情自得其樂），該一切應當以二法及三法來相結合，即：「凡是有息的生類，脆弱的或穩固的盡無遺，願這一切有情自得其樂！」如此乃至「已生的或尋求出生的，願這一切有情自得其樂！」
現在在闡明長的、短的、中的等三組三法的「長的」等六字中：「長的（dãghà và）」──即是有長的身體〔自體〕之龍、魚、大蜥蜴等。在大海中有身體〔自體〕數百尋大小的龍，有身體〔自體〕數由旬大小的魚、大蜥蜴等。
「大的（mahantà）」──即有大的身體〔自體〕，在水中，如：魚
、大海龜等【246】；在陸地，如：象、龍等；在非人，如：達那瓦（Dànava）（阿修羅）等(pg. 210)，如說：「在有身體〔自體〕的當中，羅睺（Ràhu-拉呼）（阿修羅王）是最上的
」。他的身體〔自體〕高有四千八百由旬，手臂有一千兩百由旬的大小，眉間有五十由旬，同樣地，（手腳）指頭的間隔（也有五十由旬），手掌則有二百由旬。
「中的（majjhimà）」──即馬、牛、水牛、豬等的身體〔自體〕。
「短的（rassakà）」──即在各處生長的侏儒等，（其）大小比長的、中的還矮〔小〕的諸有情。
「小的（àõuka）」──為非肉眼（所能看見）的領域，而是天眼（所能看見）的領域，在水中生長有微小身體〔自體〕的諸有情，或者蝨子等。而且當知那是在各處所生，比大的、中的及粗的、中的還小的有情，他們是小的。
「粗的（thålà）」──為有圓的身體〔自體〕，如：魚、龜
、牡蠣、貝類等有情。
（解釋第五偈）
（ßDiññhà và yeva addiññhà, ye ca dåre vasanti avidåre;

bhåtà và sambhavesã và, sabbe sattà bhavantu sukhitattà.û
無論已見或未見的，住在遠的或近的，

已生的或尋求出生的，願一切有情自得其樂！）
如此（世尊）以三組三法顯示了沒有剩餘的有情後，現在以「無論已見的或未見的（diññhà và yeva addiññhà）」（等）三組二法，來顯示含攝他們（一切有情）。
此中，「已見的（diññhà）」──即曾來到視域，以自己的眼睛先前所見過的。
「未見的（addiññhà）」──即凡處在大海的另一邊，山的另一邊，世界〔輪圍界〕另一邊等（的有情）。
以「住在遠的或近的（ye ca dåre vasanti avidåre）」這二法來顯示住在自己身體〔自體〕遠的及近的有情，當知他們為無腳的及兩隻腳的（等）。住在自己身體的有情是「近的（avidåre）」，住在（自己）身體之外的有情是「遠的（dåre）」；同樣地，住在（自己）附近之內的（有情）是「近的」，住在（自己）附近之外的（有情）是「遠的」；住在自己寺院、村莊、國土、洲、世界〔輪圍界〕的有情（稱為）「近的」，住在（自己寺院、村莊、國土、洲、）世界〔輪圍界〕之外的有情稱為「遠的」。
「已生的（bhåtà）」──即已出生、已生成的；他們被稱為：「凡已生的，將不再有（生死輪迴）」，此即是那些諸漏已盡（的阿羅漢）之同義詞。
尋覓出生的為「尋求出生的（sambhavesã）」；此即未斷有結，還尋求【247】未來出生的諸有學及凡夫的同義詞。或者，在四生
中的卵生及胎生有情，直到他們尚未破卵殼及胎膜之時，即稱為「尋求出生的」；當他們破了卵殼及胎膜出來外面之時，則稱為「已生的」(pg. 211)。濕生及化生的（有情），在第一個心剎那稱為「尋求出生的」；從第二個心剎那開始稱為「已生的」。或者，從出生直到還沒有改變到（投生時的）其他姿勢〔威儀〕，稱為「尋求出生的」；從此之後，（在改變了投生時的姿勢），（稱為）「已生的」。
（解釋第六偈）
（ßNa paro paraü nikubbetha, nàtima¤¤etha katthaci naü ka¤ci;

byàrosanà pañighasa¤¤à, nà¤¤ama¤¤assa dukkhamiccheyya.û
當不要有人欺騙他人，不要輕視任何地方的任何人；

當不要以憤怒與厭惡想，而彼此希望對方受苦。）
如此世尊以：「（願一切有情）快樂與（安穩）（sukhino và）」等的兩首半偈誦來顯示那些比丘以各種方式對諸有情修習慈，以祈願（他們）帶來利益與快樂後，現在在顯示祈願（他們）不利與痛苦的不降臨時說了︰「當不要有人欺騙他人（na paro paraü nikubbetha）」（等）。這是古代的誦法，現在（有人）把（paraü ni-）誦成「paraü hi」，但這（種誦法）並不優美。
此中，「有人（paro-他人）」──即他人。

「他人（paraü）」──即其他人（受格）。

「當不要欺騙（na nikubbetha）」──即應當不要欺瞞。
「不要輕視（nàtima¤¤etha）」──即應當不要在超越〔征服〕後輕視（對方）。

「任何地方（katthaci）」──在某個處所，即：在村莊、在村
田、在親戚之中，或在社團之中等。
「naü（那人-未譯出）」──即那個（人）。
「任何人（ka¤ci）」──即任何剎帝利或婆羅門，在家人或出家人，快樂者或痛苦者
等。
「以憤怒與厭惡想（byàrosanà pañighasa¤¤à）」──即以身、語的變化來憤怒及以（心）意的變化來厭惡想。本應說「由憤怒與厭惡想（byàrosanàya pañighasa¤¤àya）」的，但說成「以憤怒與厭惡想（byàrosanà pañighasa¤¤à）」；就像本應說「以正智（完全智）解脫」的，（但說成）「正智（完全智）解脫」；並且就像本應說「以次第學、次第做、次第行道」的，（但說成）「次第學、次第做、次第行道」。
「當不要彼此希望對方受苦（nà¤¤ama¤¤assa dukkhamiccheyya）」──即應當不要互相希望（對方）痛【248】苦。所說的是什麼（涵義）呢？不應只以作意：「願（一切有情）快樂與安穩」等來修慈，（而且）也應當以：「的確，應當不要有人以欺瞞、欺詐來欺騙其他人，也不要以出生等九慢事〔九種輕慢的事〕
在任何地方輕視其他人，以及應當不要透過憤怒與厭惡想來互相希望對方受苦」如此作意來修（慈）。
（解釋第七偈）
（ßMàtà yathà niyaü puttaü, àyusà ekaputtamanurakkhe;

evam'pi sabbabhåtesu, mànasaü bhàvaye aparimàõaü.û
正如母親對待自己的兒子，會以生命來保護唯一的兒子；

應當如此對一切生類，修習無量的心。）
如此（世尊）(pg. 212)在顯示祈願（他們）不利與痛苦不降臨之義來修慈後，現在以譬喻來顯示該（義）時說了：「正如母親對待自己的兒子（màtà yathà niyaü puttaü）」（等）。
其義如下：猶如母親對待自己的兒子、自己所親生的兒子那樣，會以生命來保護唯一的兒子，為了抵抗痛苦的降臨，即使捨棄自己的生命也會保護該（獨子）的；同樣地，應當對一切生類修習此慈心〔意〕，應當一再地生起、增長，並且應當以無量的有情為所緣，或者對一有情以無餘遍滿（的方式）來修習無量（的慈心）。
（解釋第八偈）
（ßMetta¤ca sabbalokasmiü, mànasaü bhàvaye aparimàõaü;

uddhaü adho ca tiriya¤ca, asambàdhaü averaü asapattaü.û
應當以慈愛對一切世界，修習無量的心，

上方、下方及横方，無障礙、無怨恨、無敵對。）
如此（世尊）在顯示以一切行相〔方式〕來修慈後，現在在顯示其增長時說了：「應當以慈愛對一切世界（metta¤ca sabbalokasmiü）」（等）。
此中，增胖與養成為「朋友（mitta）」；即滋潤傾向利益，及保護使不利不降臨之意。朋友的狀態為「慈（mettaü）」。
「對一切世界（sabbalokasmiü）」──即在沒有剩餘〔沒有遺餘；所有〕的有情世間
。
在有心〔意〕的（狀態）為「心（mànasaü-意）」；即對該心相應性而如此說的。
「應當修習（bhàvaye）」──即應當增長。
沒有限量為「無量的（aparimàõaü）」；即以無量的有情為所緣〔對象〕而如此說的。
「上方（uddhaü）」──上面；以此取無色有〔無色界的有情〕。
「下方（adho）」──下面；以此取欲有〔欲界的有情〕。
「橫方（tiriyaü）」──中間；以此取色有〔色界的有情〕。
「無障礙（asambàdhaü）」──沒有障礙；即破除界限而說的。界限是指稱為怨敵，即使對那（怨敵）也（以他為對象）而轉起（修慈）之意。
「無怨恨（averaü）」──沒有怨【249】恨；即使偶爾的怨恨之心也沒有顯現之意
。
「無敵對（asapattaü）」──沒有〔離去〕怨敵；住於慈之人愛人類、愛非人，沒有任何怨敵，由於其心沒有〔離去〕怨敵，所以稱為「無敵對」；而這是以方便之詞（來說）怨敵為敵對者的。此是句義的解釋。
以下(pg. 213)是闡明此義的意趣：即「應當如此對一切生類修習無量的心」所說的，他應當對此一切世間來修習、增長、成長、長養、廣大、證得無量的慈心。是如何呢？即上方、下方與横方。上方乃至有頂天，下方乃至無間地獄，橫方乃至其餘〔沒有剩餘〕的方位（無餘的遍滿）；或者上方為無色（界），下方為欲界，橫方為色界無餘的遍滿。如此修習之時，猶如無障礙、無怨恨、無敵對；同樣的，也應當修習沒有障礙、怨恨（與）敵對。或者，當達到修習成就，一切處以器〔空間〕世間
而無障礙；由他人已經降伏對自己的瞋害而無怨恨；由自己已經降伏對他人的瞋害而無敵對；該無障礙、無怨恨、無敵對應當對分為上方、下方與橫方三種界限的一切世間修習、增長無量的慈心。
（解釋第九偈）
（ßTiññha¤caraü nisinno và, sayàno và  yàvat'assa vigatamiddho;

etaü satiü adhiññheyya, brahmametaü vihàraü idhamàhu.û
無論站著、行走、坐著或躺著，只要他離開睡眠，

都能決意此﹙慈﹚念，這被稱為在此的「梵住」。）
如此（世尊）顯示了修慈的增長後，現在顯示在安住致力於修習該（慈）沒有固定的威儀〔姿勢〕時說了：「無論站著、行走……都能決意(此慈念)（tiññhaü caraü ... pe ... adhiññheyya）」（等）。
其涵義為：如此當在修習此慈心之時【250】，他並不像在：「盤腿而坐〔結跏趺坐〕，身體保持正直
」等保持固定的姿勢，而是隨其所樂，為了使除去其中一種姿勢的痛苦，以站著、走著、坐著或躺著，只要他離開睡眠，應當決意此慈（心）禪那之（正）念。
或者，如此（世尊）顯示了修慈的增長後，現在在顯示自在的狀態時說了：「無論站著、行走（tiññhaü caraü）」（等）。即得了（慈禪的）自在者，想要以站著、行走、坐著或躺著
的姿勢來決意此慈（心）禪那之（正）念。
或者，對於他站著、行走、坐著或躺著
是沒有站著等障礙的；而且，只要想要決意此慈（心）禪那之（正）念，即（可）決意到他還没有睡著，（並且）他也沒有遲滯性，因此說：「無論站著、行走、坐著或躺著，只要他離開睡眠，都能決意此(慈)念（tiññha¤caraü nisinno và, sayàno và  yàvat'assa vigatamiddho;

etaü satiü adhiññheyya）」。
其意趣為(pg. 214)︰當依「而且應當對一切世間，修習慈心（metta¤ca sabbalokasmi, mànasaü bhàvaye）」所說的而修習時，可以依站著等姿勢，或者不取站著等，在想要決意此慈（心）禪那之（正）念時，直到他還没有睡著
，都能決意此（慈）念。
如此（世尊）在顯示修慈自在的情況時，以「都能決意此(慈)念（etaü satiü adhiññheyya）」來勸導該慈住後，現在在稱讚該（慈）住時說了︰「這被稱為在此的『梵住』（brahmametaü vihàraü idhamàhu）」。
其涵義為：以「願快樂與安穩（sukhino và khemino và hontu）」為始乃至「都能決意此(慈)念（etaü satiü adhiññheyya）」來解釋了慈住。在天（住）、梵（住）、聖（住）、威儀住四種（住當）中，這（慈住）是沒有過失，而且對自己與他人都有利益的，在這聖法律中，被稱為梵住【251】、被稱為殊勝住；由於是經常、相續不斷的，所以只要他離開睡眠，能在站著、行走、坐著或躺著時決意此(慈)念。
（解釋第十偈）
（ßDiññhi¤ca anupagamma sãlavà, dassanena sampanno;

kàmesu vineyya gedhaü, na hi jàtu gabbhaseyyaü punaretã'ti.û
以及不墮入邪見，持戒，具足﹙智﹚見，

調伏對諸欲的貪愛，確定不再卧母胎中。）
如此世尊顯示了這些比丘以各種方式修慈後，現在由於慈是以有情為所緣〔對象〕而接近我見，因此在顯示以對治執取邪見之門，這些比丘以慈禪為基礎來證得聖地時，以：「以及不墮入邪見（diññhi¤ca anupagamma）」（等）這首偈誦做為開示的終結。
其涵義為：從所讚歎「這被稱為在此的『梵住』（brahmametaü vihàraü idhamàhu）」的住於慈禪出定後，辨識〔把持〕那裡的尋、伺等法，以及它的所依等隨行的色法之後，以此確定名色而（了知）：「純綷只是諸行之聚，在此沒有有情可得
」，如此即「以及不墮入邪見（diññhi¤ca anupagamma）」；逐漸地以出世間戒而「持戒（sãlavà）」，以出世間戒相應而稱為索答巴帝〔（sotàpatti）須陀洹；預流〕道正見的「具足（智）見（dassanena sampanno）」；從此之後，其對事〔對象〕欲的貪（及）煩惱欲未斷除，但該（事欲與煩惱欲）以薩咖達嘎彌〔斯陀含；一來〕（道）使薄弱，以阿那嘎彌〔阿那含；不還〕道使斷除無餘而(pg. 215)調伏、止息了「調伏對諸欲的貪愛（kàmesu gedhaü vineyya）」後，「確定不再卧母胎中（na hi jàtu gabbhaseyyaü punareti）」，決對不會再來卧在母胎中了，只會投生在淨居天，就在那裡證得阿羅漢後般涅槃。
如此世尊開示結束後，對那些比丘說︰「諸比丘，你們回去〔前往〕那座叢林住。在每個月第八（天）的聽法日，打板（集眾）之後，誦這部經、說法、討論並迴向。習行、修習、【252】多作（修習）這（慈）業處，你們將不會見到那些非人恐怖的所緣，並且（他們）將希求（你們獲得）利益、希求（你們獲得）益利。」他們回答世尊︰「善哉」後，從座而起，禮敬世尊，右繞而前往（所來的）那裡。
諸（樹）神（想說）︰「尊者們希求我們利益、希求（我們）益利」而生起喜與喜悅。（諸樹神）自己掃（比丘們的）住處，準備熱水，作背部的調理，腳部的調理，（及）安排護衛。那些比丘修習該慈，並以該（慈禪）為基礎，致力於毘缽舍那，在那三個月之內，所有〔一切〕（的比丘）都證得最上的阿羅漢果。在（雨安居後的）大自恣，（他們）以清淨自恣來自恣。
如此法自在者〔世尊〕所開示的，
對善巧於利益的善於法者所應當做的利益
；
做了即體驗最上心的寂靜，
以完全慧證知寂靜的境界。

因此想要住於證知聖者所喜愛、
不死、稀有的寂靜境界，

智者應當以分為無垢〔清淨〕的戒、定、慧，

持續地做所應當做的利益。
《小誦經》的註釋──《闡明勝義》

《慈經》的解釋已結束
（結論）
到此(pg. 216)乃是（在一開始）所說的： 
「禮敬了最上應禮敬的三寶，

我將解釋這《諸小（聖典）》的涵義。」

此中，由〈歸依〉、〈學處〉、〈三十二行相〉、〈問童子文〉、《吉祥經》、《寶經》、《牆外經》、《伏藏經》、《慈經》分為九部份的《小誦（經）（Khuddaka pàñha）》到此已經解釋（其）涵義了。因此說：【253】
「凡我所得的善（業），由欲正法（久）住，
而造此《小誦（經）》的義註，

願以該威力，此人對聖者所說法，
得速成長、增長，並廣大！」
這部稱為《闡明勝義》
的《小誦經註》是由──飾以最上清淨信、覺慧、精進之德，以集起了戒、正行、正直、柔軟等德的生起，以潛入而理解自己的宗教（與其他）宗教間（教法）的能力，擁有（智）慧與聰明，以對分為三藏教理之法及註釋的大師之教有不被擊破智的威力，為（六）大解說者，有容易發出甜美、廣大、莊嚴聲音的器官之成就，所言適當者，最上說者，大詩人，在飾以六通、無礙解等德的上人法，善建立諸佛，光耀上座系的諸長老，住在大寺，莊嚴著（本）傳承，廣大清淨慧，被諸尊敬者的領域所取，名為「佛音」的長老所造的
。
只要大仙、世間的勝世間者──
「佛陀」的名字還流傳〔運轉〕著，以如此清淨心，

願（正法久）住世間，對尋求的諸良家子，

顯示渡越世間的，清淨戒等
方法。

《小誦經》的註釋──《闡明勝義》

《小誦（經）》的解釋已結束
�	Khp.p.1.


�	 由於《闡明勝義》有兩部分，第一部分是《小誦經》的註釋，第二部分是《經集》的註釋，由以下的闡述所知，這裡的「諸小聖典（Khuddakànaü）」是指含有九個部分的《小誦經》和《經集》這兩部經。


�	 「導師（àcariya,阿闍梨）」──即老師、導師、教師之意；在此是指佛教的宗教師而言。


�	 「大師的九分教法（Navaïgaü satthu sàsanaü）」──即是將世尊的三藏教法，除了以三藏來分類外的另一種分類法，也就是把世尊的一代教法分成九類，即：契經（suttaü）、應頌（geyyaü）、記說（veyyàkaraõaü,解說）、偈頌（gàthà）、自說（udànaü）、如是語（itivuttakaü）、本生（jàtakaü）、未曾有法（abbhutadhammaü）、智解（vedallaü,問答；論議）。《律藏》的註釋書──《普端嚴》解釋如下：「什麼是以分（aïga,支分）（來分類世尊的一代教法）為九種呢？即是將一切（教法）分成：契經、應頌、記說〔解說〕、偈頌、自說、如是語、本生、未曾有法、智解〔問答；論議〕這九類。此中，（《律藏》的）《兩部分別》，《義釋》，（《律藏》的）《犍度》、《附隨》，《經集》的《吉祥經》、《寶經》、《那拉咖經（Nàlakasutta）》、《迅速經（Tuvañakasutta, tuvaññakasutta）》，以及其它（附）有經名的如來語，當知為「契經」。一切（附）有偈頌的經，當知為「應頌」，特別是《相應（部）》的整個〈有偈品〉。整部《阿毘達摩藏》、無偈的經，以及其它未在八分（教法）所攝的佛語，當知為「記說〔解說〕」。《法句》、《長老偈》、《長老尼偈》，以及《經集》中無經名的純偈頌，當知為「偈頌」。喜智偈頌相應的八十二經，當知為「自說」。以「此是世尊所說」為首的方式而轉起的超過一百一十二經，當知為「如是語」。《無戲論本生經》等五百又五十個本生（故事），當知為「本生」。以「諸比丘，這是阿難陀的四種不可思議、未曾有法」為首而轉起的一切不可思議、未曾有法相應的諸經，當知為「未曾有法」。《小智解經》、《大智解經》、《正見經》、《帝釋所問經》、《行分別經》、《大滿月經》等，一切問了各個能得智與滿足的諸經，當知為「智解〔問答〕」。（VinA.i,pp.28~9.）


�	三藏的內容為：


	   1.《律藏》──包含《經分別（又名比丘分別或大分別）》、《比丘尼分別》、《大品》、《小品》和《附隨》五部分。


	   2.《經藏》──包含五部（尼柯耶），即：《長部》、《中部》、《相應部》、《增支部》和《小部》。《小部》有十五部分，即：《小誦經》、《法句經》、《自說經》、《如是語》、《經集》、《天宮事》、《餓鬼事》、《長老偈》、《長老尼偈》、《本生經》、《義釋》、《無礙解道》、《聖格言》、《佛種姓》和《所行藏》。


	   3.《阿毘達磨藏》──包含七部論，即：《法集論》、《分別論》、《界論》、《人施設論》、《論事》、《雙論》和《發趣論》。


�	S.iii,p.152.


�	Dhp.pp.43~4,v.153~154.


�	「婆羅門」，在此是指「已除諸惡的漏盡者」，也就是阿羅漢，在此是特指佛陀剛成佛後的自稱之詞。（VinA.v,p.954.）


�	Vin.i,p.2; Ud.p.1.


�	詳見Vin.i,p.20.


�	Vin.i,p.22.


�	 這段話用比較容易瞭解的意思如下：在究竟的義理上，人或有情只不過是色、受、想、行、識五蘊的相續而已，只是通俗上，我們施設成概念的人或有情。而佛陀這個概念上的人，他是能夠透過修行來體證、來證悟對所有一切諸法沒有任何障礙、無人能比的解脫的智慧。或者佛陀這個概念上的人，他是能夠證悟、瞭解四聖諦，以及佛陀這個概念上的人，他是體證一切知智（能了知一切法的智慧，這是佛陀所獨有的）的根本〔直接〕原因。


�	Mnid.p.143; Ps.i,p.174.


�	 「已（獨）一自覺悟無上正自覺者（eko anuttaraü sammàsambodhiü abhisambuddho）」──我們在禮敬詞及這裡把傳統上譯為「正等正覺者」翻譯成「正自覺者」，乃是依照《清淨道論》所下的定義：「`Sammà sàma¤ ca sabbadhammànaü pana Buddhattà Sammàsambuddho.'正確地以及由自己已覺悟一切諸法者為正自覺者。」（Vism.p.201.）


	      在《清淨道論大復註》解釋如下：「`Sammà'ti aviparãtaü. Sàman'ti sayameva. Sambuddho'ti hi ettha saü-saddo ``san''ti etassa atthassa bodhako daññhabbo. Sabbadhammànan'ti anavasesànaü ¤eyyadhammànaü'『正確地』──即是無顛倒的。『自己』──即只是自己。『正自覺者』──此中的『三（sam）』字，即『自己的（saü）』，當理解為關於此覺悟者之義。『一切諸法』──即無餘的所引導諸法。」（Vismò.i,p.227.）


�	Ps.i,p.174; Mnid.p.457f.


�	 「歸依處」是指歸依的對象，也就是佛、法、僧三寶；「歸依」是指歸依者所能歸依的心；「歸依者」即歸依的人。


�	Vin.i,p.4.  ※塔巴士（Tapassu）和跋利咖（Bhallika）是佛陀初成佛時，最早歸依的在家居士。


�	S.ii,p.220.


�	M.ii,p.140.


�	M.iii,p.65; A.i,p.27.


�	D.ii,p.255.


�	Dhp.p.54,v.192.


�	Dhp.p.54,v.192.


�	S.i,p.88.


�	S.iii,p.57.


�	Vin.i,p.22.


�	A.ii,p34.


�	 「四種聖道、四沙門果」──即所謂的四雙八輩；換句話說就是達到四道與四果的四類聖者，即：入流道、入流果；一來道、一來果；不來道、不來果；阿羅漢道和阿羅漢果。


	 1.入流者（sotàpanna,預流者；已入聖法流者）──在入流道完全斷除了身見、戒禁取見和疑三結；另有一種說法，入流道也斷了嫉妒和慳這二種結。入流聖者乾竭了無始生死輪廻的苦海，關閉了一切投生惡趣之門，他們將不受第八有（生命體）。


	    2.一來者（sakadàgàmã）──在一來道使貪、瞋、癡薄弱；另有一種說法為斷了粗的欲貪與粗的瞋恚二結。一來聖者最多再來此世間一次後即盡生死輪廻而般涅槃。


	    3.不來者（anàgàmã,不還者）──在不來道完全斷了欲貪與瞋恨。不來聖者由於已經斷了欲貪，所以他們將不會再投生到我們所處的欲界，而只在色界或無色界般涅槃。


	    4. 阿羅漢（arahant）──在阿羅漢道斷了我慢、色貪、無色貪、掉舉和無明五結。阿羅漢聖者是完全沒有煩惱漏者，所應做的都已成辦，是最後的一生，不再受生死輪廻，是人、天世間的最上應施者。


�	M.ii,p.245.


�	M.i,p.37; A.i,p.208.


�	 這是說明：即使頂禮凡夫比丘，也沒破其歸依。


�	Khp.p.1.


�	Vin.i,pp.83~4.


�	D.i,p.63.


�	Khp.p.1.


�	 所謂的「自性罪」，有些聖典稱為世間罪，自性罪是指它的性質本身就是罪惡、不善、有過失的；而「制罪」是由世尊特別為諸弟子所制定的戒規。


�	Vbh.p.285.


�	Vbh.pp.290~1.


�	S.v,p.63.


�	Sàrò.iii,p.78.


�	 「比丘對睡眠的沙彌行淫……。沙彌對睡眠的沙彌行淫，（被侵犯的沙彌）醒來受樂者，兩人都應當滅擯；醒來不受樂者，污行的（沙彌）應當滅擯。」（Vin.iii,p.33.）   「『兩人都應當滅擯』：在此是指兩者都應當以外形滅擯而滅擯〔脫去袈裟驅出僧團〕。在此，污行〔侵犯〕者沒有承認之事。在問了被污〔侵犯〕者，（如果）承認，應當滅擯；假如不受樂，不應滅擯。在沙彌的情況也是同樣的方法。」（VinA.i,p.269.）※詳細規定，見《南傳佛教在家居士須知》第四章〈歸戒釋疑〉第21問答。


�       Kammunà bajjhatãti pàõàtipàtakammunà bajjhati, taü kammamassa siddhanti attho.「業所繫〔業繫〕」──會被殺生（等）業所繫；即該業會成就之意。（Vimò.i,p.225. ） （即會結成善惡業，未來將會結成善惡業的果報。）


�	Vbh.pp.291~2.


�	A.iv,p.247.


�	  「Aneëamåga（不羊啞；不聾啞）」──字義為「不聾不啞」，引申為賢慧之人；有時在經律裡用為「不羊啞」。所謂「羊啞」或「啞羊」，此喻猶如大白羊當將被抓去宰殺之時，連鳴叫都不會叫，以此來喻癡闇無知之人。


�	D.i,p.6.


�	A.iv,p.226.


�   A.i,p.43; 45.


�  括弧中的這段文乃是緬甸版有而錫蘭版從缺的。


�   M.iii,p.90.


�  「腦」，緬甸版為「尿」。


�  緬甸版為「以一切行相」；而錫蘭版為「深思地」。


�   Vism.pp.121~2.


�   A.v,pp.15~6.


� 緬甸版及《清淨道論》都誦成「十種作意善巧」，但在錫蘭版則誦為「七種作意善巧」。


� 皮的五法即是：「髮、毛、爪、齒、皮」。


� 腎臟的五法即是：「肉、腱、骨、骨髓、腎臟」，以下肺臟的五法也是以此方式。


�    依照現代的「解剖生理學」，頭髮長在頭皮上，前至額際，後至頸項，兩側至耳邊。頭髮的結構、色澤隨種族而不同。頭髮包埋在真皮的凹陷即毛囊內，它包括毛球、毛根及毛幹，它們從頭皮中毛囊的小孔長出，穿過表皮與真皮。開口呈圓形的毛囊長出直的頭髮；開口呈卵形或彎曲的毛囊則長出捲曲或波浪形的頭髮。黑色素能使毛髮著色，當年紀大時，黑色素會被微小的氣泡所代替，而變成灰或白色。


48	 一蟣（蝨卵）(likkhà)是長度的單位，南傳佛教的說法是這樣：(一)在《迷惑冰消（Sammohavinodanã）》p.343中說：36極微(paramàõu)=1微 (aõu)，36微=l tajjàri， 36 tajjàri = l 車塵， 36 車塵=l蟣(likkhà)，7蟣=1蝨(åkà)， 7蝨=l dha¤¤amàsa， 7 dha¤¤amàsa=l指寬(aïgula)，12指寬=1張手 (vidatthi)， 2張手=1肘(ratana=hattha) ， 7肘=1杖(yaññhi=daõóa)， 20杖=l usabha， 80 usabha=l牛呼(gàvuta)， 4牛呼(gàvuta) =l由旬(yojana)。(二)根據《勝義寶箱（Paramatthama¤jåsà）》i,pp.446~7, 則提到另一種說法：8極微=1微，8微 = l tajjàri，8 tajjàri=l 車塵， 8 車塵=l蟣，8蟣=1蝨，8蝨=1麥(yava)，8麥=1指節。


�   體毛除了手掌、腳底、指尖、趾尖、唇和指甲外，幾乎長遍全身。毛的長度、結構、色澤隨身體的部位及種族而不同。毛包埋在真皮的凹陷即毛囊內，它包括毛球、毛根及毛幹。


�   指甲〔爪〕是真皮的過分生長、硬化、角化而成的，它可以保護手指或腳趾。指甲的根部埋在皮膚內，而且被角質層所覆蓋。


�    依照現代的「解剖生理學」，上下排牙齒的前面四齒稱為門齒，其次兩齒稱為犬齒，其次四齒稱為前臼齒，最後六齒稱為大臼齒。它們長在兩顎骨上，各顆牙齒分為齒根、齒頸及齒冠的部分，含有琺瑯質、象牙質及堊質。人類的「乳齒」有20顆；而成人的「恆齒」則有32顆。


�    依照現代的「解剖生理學」，皮膚由表皮及真皮所構成。表皮是皮膚的最外面部分，是由複層鱗狀上皮所構成。表皮最外層的角質區包括：角質層、透明層及顆粒層；深層的生發區包括：棘細胞層及基底細胞層。真皮包括：血管、淋巴毛細管和淋巴管、感覺神經末梢、汗腺及其導管，以及皮脂腺。真皮能感覺冷熱、疼痛、壓力、觸摸等等。皮膚的功能有：1.保護更深層、更纖弱的器官，防止細菌和有毒物質的侵犯；2.為一種感覺器官；3.可以分泌皮脂來潤滑毛髮；4.可形成維生素D；5.可分泌汗液，當一種排泄器官；6.維持並調節體溫。


�    依照現代的「解剖生理學」，肌肉由肌纖維構成，一根肌纖維包含數千根細絲。主要的肌肉組織有三種類型：1.隨意肌也稱為骨骼肌、橫紋肌，它能受意志支配；2. 不隨意肌也稱為平滑肌、內臟肌，它不受意志支配；3.心肌乃是心臟專有的肌肉組織，它不受意志支配。肌肉組織的主要作用是收縮和牽引，當肌 肉收縮時，變得又短又粗。肌肉通常須受神經的刺激才能收縮；但只有心肌是不受神經的刺激而能收縮，它有自主、節律性收縮的特性。


�   筋〔腱〕連接肌肉與骨或其他肌肉，是筋膜延伸而成的纖維組織，在隨意肌的兩端，它的顏色為白色。肌肉收縮時，筋拉動骨，使骨在關節處運動。筋大多數是窄帶形，也有寬扁形。手與腳的筋較長，並包在光滑的滑膜鞘內。


�   錫蘭版為：「ekasatacammapariyonaddhàni （一百零一塊皮所包覆）」，緬甸版則為：「ekaghanacamma-pariyonaddhàni（一塊堅皮所包覆）」，這句是依緬甸版來翻譯的。


�   錫蘭版為：「百」，緬甸版則為：「千」。


�   依照現代的「解剖生理學」，人體是由206塊骨骼組合而成的。骨骼的功能有：1.形成骨骼，作為支柱身體的骨架；2.有些骨用以支撐身體的重量，如下肢；3.造成許多體腔，如顱腔及胸腔；4.保護較纖弱的器官；5.作為身體運動的槓桿；6.作為肌肉、肌腱與韌帶的附著部位；7.鬆質骨的紅色骨髓有製造紅血球的機能；8.由於骨有鈣鹽的存在，所以是鈣質、磷質之類礦物質的貯藏庫。


在《清淨道論》與本註釋書所述的人體超過三百塊骨骼，而現代的「解剖生理學」為206塊骨骼，其差異在於：現代的「解剖生理學」之算法為：22頭骨=8顱骨（1額骨、2頂骨、2顳骨、1枕骨、1蝶骨 、1篩骨）+14臉部骨（2顴骨、2上頷骨、2鼻骨、2淚骨、1犂骨、2腭骨、2下鼻骨、1下頷骨）；24脊柱（7頸椎+12胸椎+5腰椎）；36胸部的骨（24肋骨+12胸椎骨）；2鎖骨；2肩胛骨；60手骨〔上肢的骨〕（2肱骨〔臂骨〕、2橈骨+2尺骨〔4前臂骨〕 、16腕骨、10掌骨、28指骨）；3骨盆帶的骨（2髖骨+1薦骨）；60腳骨〔下肢的骨〕（2股骨〔大腿骨〕、2脛骨+2腓骨〔4小腿骨〕、2膝蓋骨、14跗骨、10蹠骨、28趾骨）。除了沒有在《清淨道論》等所提的64塊肉所依止的軟骨外，在細微的算法也稍有差異。


�    骨髓含藏在海綿骨和長骨中央的骨髓腔內。紅骨髓形成血球；黃骨髓貯存脂肪。


�    依照現代的「解剖生理學」，腎臟位於腹腔的後部，腹膜的外面，脊椎兩旁各一個，約在第十二胸椎到第三腰椎處，通常右腎比左腎稍低。腎臟如蠶豆形，長約12公分，寬約7公分，厚約4公分。腎臟由外圍的脂肪組織來固定其位置。腎臟是包在一纖維囊內，腎臟與囊接觸的部分呈棕色，稱為腎皮質；其內部為髓質，髓質由白色錐狀的腎錐體構成。每個腎臟約有100萬個微小的過濾器，稱作「腎小體」，腎小體即是腎臟的功能單位。腎臟的功能有：1.能製造尿液；2.維持體內水份的平衡；3.維持血液的鹼性；4.排出毒素和藥物。


�  錫蘭版為：「 avasesamaüsapiõóasaïkhàtaü, yassa abbhantare（其餘的肉團稱為﹙心臟﹚，其裡面）」，緬甸版則為：「avasesamaüsapiõóasaïkhàtahadayabbhantare（其餘的肉團稱為心臟，裡面）」，今依緬甸版譯出。


�    半帕沙塔（pasata）──液量的單位，約為一掌握。


�      依照現代的「解剖生理學」，心臟是一個中空的肌肉器官。位於中縱隔腔中，介於胸腔的兩雙肺之間。它斜斜地偏向左側，基底在上，心尖朝下，長約十公分，重量約270公克，與自己的拳頭大小相當。心臟由心包膜、心肌及心內膜所構成。心臟以一種稱為中隔的肌肉組織而分成左右兩部分，左右邊各有心瓣膜將它分為上下腔，上腔稱為心房，下腔稱為心室，因此心臟有四腔：右心房、左心房、右心室及左心室。在人類心臟搏動約74次，驅使血液周流全身，一次泵量約70c.c.。心臟內由中隔肌肉壁隔開，並排兩個唧筒，一個輸送血液通過肺，另一個則輸送血液周流全身。左心房從肺接受充氧血，右心房從身體接受缺氧血。每次心搏開始時，兩個心房收縮，將血液驅入心臟下面的兩個心室。心室具有厚的肌肉壁，是心臟中工作最重的部分。右心室將缺氧血送到肺部；左心室則將充氧血送到全身。


�       依照現代的「解剖生理學」，肝臟是人體最大的腺體，成人的肝臟重約1300公克。位於腹腔上部，佔有右季肋區的大部分及腹上部的一部分，而且延伸到左季肋區。肝臟有四葉：右葉最大；小葉較小，呈楔形；方形葉如正方形；尾葉呈尾狀。肝臟的主要功能有：1.合成作用，收集胺基酸，轉化成蛋白質；2.轉化作用，有些藥物經肝活化之後再發揮作用；3.解毒作用，轉化有毒物質成為無毒物質；4.新陳代謝作用，吸收葡萄糖並以肝糖形成儲存以備需要；5.製造膽汁；6.將脂肪轉化成脂蛋白、膽固醇、磷脂質。


�       依照現代的「解剖生理學」，膜為覆蓋在器官上的組織，主要分成三類：1.黏膜──它是消化道、呼吸道及排泄生殖道的內襯；2.漿膜──覆蓋在胸腔和腹腔，它反摺包住腔內的某些器官。在胸腔，它包住肺臟而稱為胸膜；在腹腔，它包圍許多的器官而稱為腹膜。而心膜則是包著心臟的漿膜；3.滑膜──它襯在關節腔，包圍腱鞘和靭帶。黏膜對身體有保護作用，能防止細菌侵犯；漿膜能分泌漿液，使相鄰的器官可相對的滑動；滑膜會分泌關節滑液而有潤滑、穩定作用並營養關節軟骨。


由於膜並非只在胸部，所以在此譯為「膜」而非如他人所譯的「肋膜」。


�      依照現代的「解剖生理學」，脾臟是由淋巴組織所構成。脾臟位於腹腔的左季肋部，介於橫隔膜與胃底部之間。長約12公分，寬7公分，重約200公克，略呈卵圓形，呈紫色，其大小常因人而有異。脾臟的功能有：1.摧毀損壞的紅血球；2.儲存血液；3.製造淋巴球；4.製造抗體和抗毒素。


�   Papphàsamaüsanti yathàñhàne eva lambitvà thokaü parivattakamaüsaü.「『肺肉』：即是只依其處所懸掛著而稍微旋轉的肉。」 (Vismò.i,p.307. ) 在巴利原文，肺臟有三十二片肉，但有人把「（dvattiüsamaüsakhaõóa）三十二片肉」譯為「兩、三片肉」；或者「二及三片肉」。


�   依照現代的「解剖生理學」，肺臟有左、右兩個，右肺分為上、中、下三葉，而左肺則有上葉及下葉。肺臟位於胸腔的兩側，有心臟及大血管介於其間，上自頸根部，下至橫隔膜，略呈圓錐形，上有肺尖，下為肺底。肺臟被胸部的肋骨所保護。肺臟由支氣管、小支氣管、肺泡管，及成千上萬個肺泡所構成。肺中微小氣囊為肺泡，它們聚集在小葉的囊中。小葉組合為若干分葉，分葉又組合為肺葉。肺泡是一個薄壁的氣囊，其表面潮濕，使空氣與血液之間的氣體交換，所以肺臟的主要功能是吸取空氣進入肺臟，再由肺泡將氧氣送入血液，並將血液中的二氧化碳由呼吸道排出體外。


�          依照現代的「解剖生理學」，腸主要分為兩部分：小腸和大腸。小腸起於胃幽門括約肌處，終於迴結腸瓣，盤旋在腹腔的中央及尾側部，外面被大腸所包圍，約有6公尺長。小腸可分為三部分：十二指腸、空腸及迴腸。小腸由四層組織所構成：1.腹膜；2.不隨意肌；3.黏膜下層──由蜂窩組織所構成，含有血管、淋巴管和神經；4.黏膜襯壁──為小腸的皺壁，有絨毛能吸收消化的食物送到血液及淋巴管。大腸是消化道的末段，始於右腸骨窩的盲腸，終於骨盆深處的直腸和肛門管，約1.5公尺長。大腸可分為八部分：盲腸、闌尾、升結腸、橫結腸、降結腸、骨盆結腸、直腸及肛門管。大腸由四層組織所構成：1.腹膜形成外襯；2.肌肉層；3.黏膜下層──由蜂窩組織構成，含有血管、淋巴管、神經和類淋巴組織等所構成；4.黏膜──能分泌黏液。小腸的功能有：1.使其內容物向前推進；2.分泌腸液；3.完成消化作用；4.可消滅微生物；5.吸收養份。大腸的功能有：1.吸收水分，使糞便形成半固態狀；2.可分解無法消化的粗細胞物質；3.可分泌並排出某些藥物；4.有排糞便的作用。


�  腸間膜結於腸的曲折處，固定使腸不脫離曲折的位置。


�    緬甸版為：「koliyakhali」。


�   胃中物，即食糜，是胃中一切吃的、喝的、嚼的、嘗的東西。


　　胃位於腹腔的腹上部、臍部、左季肋部等區域。胃的上端以賁門與食道相接，下端以幽門與十二指腸上端相接。胃壁有四層組織所構成：1.外層漿液層──由腹膜構成；2.肌肉層；3.黏膜下層──由蜂窩組織構成，含有血管、淋巴管，和自主神經；4.黏膜層──能分泌胃  液。


�  糞便是呈半固狀棕色物塊，棕色是由於有膽色素的緣故。糞便的成分包括：水分、不能消化的細胞物質、死及活的微生物、消化道的上皮細胞、一些脂肪酸，以及大腸黏膜所分泌的黏液。黏液有潤滑糞便的作用。


� 「已熬過的牛乳（vikkuthitaduddha）」，緬甸版為：「pakkuthitaduddha」。


�      依照現代的「解剖生理學」，腦髓在顱腔內，約佔全身體的五十分之一。腦由五部分所構成：大腦、中腦、橋腦、延腦及小腦。其中，中腦、橋腦及延腦又稱為腦幹。大腦有記憶、智慧、責任感、思維與推理、道德觀念，以及學習的功能，而且能感知痛覺、溫度、壓力、觸覺、聽覺、視覺、嗅覺、味覺等功能。小腦有維持肌肉的緊張力，使各肌肉間協調及維持身體的平衡。以上腦髓的功能與佛教的傳統說法是不同的。


�    緬甸版為：「bakula」。


�    緬甸版為：「mahàkosàtakikosaka,大絲瓜囊」。


�    依照現代的「解剖生理學」，膽汁是由肝臟分泌出來的。膽汁的成分有：水、礦物鹽、黏液、膽鹽、膽色素，及膽固醇。膽汁的功能有：1.有乳化十二指腸內的脂肪的作用；2.膽色素是紅血球的代謝廢物，由膽汁排出；3.膽汁在小腸時，能吸收維生素K和消化脂肪所須；4.使糞便著色，有去臭的作用；5.有輕瀉的作用。


　　儲存膽汁的是膽囊，它是一個梨狀形的小袋，由結締組織將它繫在肝臟的下表面。膽囊的功能有：1.貯存膽汁；2.黏膜分泌黏液加入膽汁內；3.可吸收水分，將膽汁濃縮；4.當吃下高脂肪的食物時，可將膽囊內的膽汁擠出，送入十二指腸。


�  胃液是由胃壁的特殊分泌腺所分泌的，它包括：水、鹽酸、礦物質、黏液素、酵素，及內在分子。


�  膿因壞了的血而生起的敗壞物，在肉體受傷或敗壞處顯現。當細菌、黴菌侵入體內時，患部組織壞死，白血球大量聚集，和病原體展開防衛戰，而壞死組織、白血球、病原體混合的液體則形成膿。


�      依照現代的「解剖生理學」，血液由血漿、紅血球、白血球、血小板等構成。其中血漿由水分、蛋白質、礦物質、營養物質、有機廢物、荷爾蒙、酵素及氧氣等氣體所構成。血液有持續地供應氧氣及養分給身體的各部分，並運走廢物，也將熱量傳輸全身，並輔助防禦微生物的侵襲。而紅血球是在紅骨髓中製造的，內含血紅素，當紅血球通過肺臟時，血紅素吸收氧氣，在紅血球通過身體的其他部分時，則釋放氧氣。


�      依照現代的「解剖生理學」，汗液是由汗腺分泌的。汗液的主要成分有：水份、鉀、鈉、氯、硫酸鹽，及少量其它的廢物。汗腺位於真皮內，全身汗腺有三百多萬條，每個汗腺都經由一條短的汗管連到皮表的小孔，稱作「汗孔」。當人體過熱時，汗腺就會分泌汗液，以維持並調節體溫。


�      依照現代的「解剖生理學」，脂肪組織由充滿脂肪小球的細胞所組成，也就是由脂肪細胞所組成。脂肪細胞也可以在蜂窩組織的間質中見到。脂肪組織用來支持器官，如腎臟及眼睛，在兩束肌肉纖維之間也可發現；脂肪也與蜂窩組織同處在皮膚下，使整個身體產生平滑連續的輪廓。脂肪的功用有：1.產生能與熱量；2.用來支持腎臟等器官；3.可輸送脂溶性維生素A,D,E,K；4.提供神經鞘、膽固醇、皮脂分泌物等所需。


�       依照現代的「解剖生理學」，眼淚是由眼眶外側上部的淚腺所分泌的。眼淚包括：水份、鹽類及溶菌酶（一種酵素）。眼淚不斷的由淚腺分泌，來潤滑眼球，洗淨污物或微生物。由於有溶菌酶的存在，所以有殺菌的作用。當情感衝動時，眼淚的分泌增加，當無法全部流入鼻淚管時，則會奪眶而出。


�  油膏是油狀的液體，可稱為「皮脂」。皮脂出自皮脂腺，皮脂腺總是與毛囊相連，可使皮膚和毛髮柔軟而堅韌。除了無毛的手掌和足底之外，皮脂腺遍佈全身，臉部及頭頂的皮脂最多。鼻、額、頭皮、背部、胸部等皮肉較薄之處，皮脂腺粗而且多。


�      依照現代的「解剖生理學」，有三對唾液腺分泌唾液入口腔內。唾液包括：水、礦物鹽、黏液素、酵素及唾液澱粉酶。唾液的功用有：1.消化作用；2.滑潤作用；3.清潔及滑潤口腔。唾液的分泌受到自主神經的控制，當看到、嗅到、嚐到或想到食物時，則會引起流涎。


�       鼻涕是從鼻孔流出的黏液，在感冒時，或者食用熱或辛辣食物後，都會大量分泌鼻水。鼻腔襯有可產生黏液的黏膜腺，其表面上細胞的腺也會不斷地拍打，將沾在上面的黏液往外鼻孔流出。


�       關節滑液是關節囊內的滑膜或上皮細胞所分泌的一種黏稠液體，含有蛋白成分，可作為關節的潤滑劑，並作為囊內構造的營養物質，及幫助維持關節的穩定性。


�       依照現代的「解剖生理學」，尿液的成分有：水約96％、尿素、尿酸、肌酸酐、磷酸鹽、硫酸鹽、草酸鹽，和氯化物等。尿液是由腎臟的腎小體瀘製出來的。


　　尿液儲存在膀胱。膀胱位於腹腔，但其大小及位置隨內容的尿量而改變。膀胱接受上方左右兩條輸尿管來的尿液；尿液通過尿道而離開膀胱。當排尿時，尿道兩旁的括約肌鬆弛，尿液才得以離開膀胱。


� 「saüku saõhamànà va」，緬甸版為：「 asaõñhahamànà va」。


� 塔咖希臘（Takkasilà）是古都名，菩薩的朋友們等即出自《本生經》的故事。（J.i,p.393.）


�  緬甸版為：「Yadi panassa vaõõato upaññhahanti, atha kesà nãlakasiõavasena upaññhahanti.（當對它們從顏色現起時，這時在頭髮則以褐（nãla,青）遍現起）」，錫蘭版則為：「Yadi panassa vaõõato upaññhahanti, asubhato manasikaroti. （當對它們從顏色現起時，即作意為不淨。）」，今依緬甸版譯出。


�  緬甸版為：「kese mu¤citvà lome manasikaronto（放開髮而作意毛）」。


� Dhp.p.105,v.373.但當中的「bhikkhuno,比丘」，在此為「tàdino,如此者（在此譯為『行者』）」。


� Dhp.p.105,v.374.


�   S.i,p.13; Vism.p.1.


�   puggalàdhiññhànàya desanàya.


�   D.ii,p.313.


�   A.v,pp.50~1.


�  S.v,p.64.


� 即沒有貪、瞋、癡、無貪、無瞋及無癡六因。


�   Vbh.p.419.


�   Dhp.p.78,v.277.


�   dhammàdhiññhànàya desanàya.


�   A.v,p.51.


�   Dhp.p.78,v.279.


�   A.v,p.51.


�  S.ii,p.53; iv,p.216.


�  S.iv,p.207.  《雜阿含經》古譯為：「觀樂作苦想，苦受同劍刺，於不苦不樂，修無常滅想。」


�   Dhp.p.78,v.279.


�   A.v,p.52.


�   A.v,p.56.


�   S.v,p.435.


� 「聖（ariyassa）」一字，緬甸版有而錫蘭版從缺。


�   S.v,p.435.


�   S.v,p.433.


�   S.v,p.432.


�   A.v,p.52.


�   Dhp.p.105,v.374.


�   A.v,p.52.


�   S.iv,p.174.


�   Dhp.p.48,v.170.


�   「（mahàpa¤habyàkaraõa）」，即在《增支部》A.v,p.53. 所說的。


�   A.v,pp.58~9.


�   A.v,p.57.


�   D.iii,p.101.


�   Ps.ii,p.115.


�   S.v,p.82.


�   A.v,pp.58~9.


�   A.v,p.57.


�   S.v,pp.10~11.


�   D.iii,p.263.


�   A.v,p.53.


�   D.iii,p.288.


�   A.v,p.53.


�   A.v,p.54.


�   A.v,p.221.


� 這個善賢（Subhadda）與佛陀所度化的那位最後弟子是不同人。


�   D.ii,p.162.


�   D.ii,p.154.


�   S.ii,p.221.


�   S.ii,p.210; 216.


�  「轉輪王」，緬甸版為「王」字。


�   Vin.ii,pp.284~5.


�   Vin.ii,p.285.


�   Vin.ii,p.285.


�   S.ii,p.218.


�   Vin.ii,p.285.


�   Vin.ii,p.285.


�   D.i,p.205.


�   Vin.ii,p.286.


�  「法」字，緬甸版有而錫蘭版從缺。


�   是帝釋天王的工藝天神。


�   D.ii,p.144.


�  緬甸版加了一句：「有人說：『從空中前來，並坐（在自己的座位上）。』」


�  括弧中的這段文乃是緬甸版有而錫蘭版從缺的。


�  括弧中的這段文乃是緬甸版有而錫蘭版從缺的。


�  「具壽」是緬甸版有而錫蘭版從缺的。


�   Vin.ii,p.287.


�  依據《律藏註》的記載，第一次大結集共舉行了七個月。（VinA.i,p.30.）


�  括弧中的這段文乃是緬甸版有而錫蘭版從缺的。


�   A.i,p.23.即多聞第一、具（正）念第一、威儀第一、具堅固第一，及近侍第一。


�   D.ii,p.145.


�   D.ii,p.145.


�   Dhp.p.15,v.53.


�   A.i,p.192.


�   S.i,p.160.


�   M.i,p.1.


�   M.i,p.258; Vin.iv,p.138.


�   D.i,p.204.


�   A.i,p.190.


�  括弧中的這段文乃是緬甸版有而錫蘭版從缺的。


�   A.i,pp.24~5.


�   SN.p.14,v.81.


�   S.iv,p.63.


�   M.i,p.12.


�   Vin.i,p.3.


�   Vin.iv,p.233.


�   Khp.p.6.


�   Dhp.p. 51,v.181.


�   M.i,p.3.


�   A.ii,p.23.


�  「後兩輪」是指自正立志向及過去曾修福；「前兩輪」為住在適宜地及依止〔親近〕善人。出自：A.ii,p.32.


�   D.i,p.205.


�   A.iv,p.227.


�   Vin.iv,p.119.


�   D.ii,p.254.


�   M.i,p.438.


�   M.ii,p.22.


�   S.i,p.87.


�   M.i,p.12; A.i,p.134; iii,p.246.


�   Ps.ii,p.107.


�   Dhs.p.1,1.


�  cf. M.i,p. 89.


�   Vin.iii,p.1.


� 即《法集論》的第一段所說的方式。


�   Mnid.p.143.


�   Mnid.p.142.


�   「八世間法」，《清淨道論》與緬甸版為「八邪性」。


�   《清淨道論》與緬甸版為「諦」，而錫蘭版為「信」。


�  括弧中的這段文乃是緬甸版有而錫蘭版從缺的。


�   「他擁有一切欲」，緬甸版為「他的一切欲是繁榮的」。


�   「五種住處支」即：「（1.）其住處（離乞食的村莊）不太遠，也不太近，是適宜往返的；（2.）在白天不喧鬧，而晚上少聲響、少聲音；（3.）少有虻、蚊、風吹、炎熱（及）爬蟲類的惱觸；（4.）對於住在該住處者，容易獲得衣、飲食、坐臥具及病緣藥品資具；（5.）在該住處住有多聞、通達阿含〔教理〕、持法、持律及持本母的（長老）比丘們，可以時常前往請教他們問題：『尊者，這是如何？這是什麼涵義？』而那些尊者得以開顯其隱蔽的，闡明其所不明瞭的，而且對於諸法中各種當疑處得以去除疑惑。」A.v,pp.15~6.


�   Vin.ii,p.236; A.iv,p.204.


�   A.ii,p.101.


�   Vv.p.49.


�   Vin.ii,p.6; M.ii,p.22.


�   SN.p.108,v.548.


�   M.i,p.386.


�   D.i,p.91.


�   S.i,p.204.


�   S.i,p.104.


�   Vin.iii,p.243.


�   Vism. p.364.


�   D.i,p.62.


�   Vin.i,p.27.


�   S.ii,p.1.


�   A.iii,p.376.


�   A.ii,p.239.


�   A.v,p.16.


�   M.i,p.249.


�   Vin.ii,p.109.


�   M.i,p.249.


�   SN.p.211,v.1092.


�   J.vi,p.268.


�   Vin.ii,p.294.


�   A.iv,p.333.


�   S.i,p.66.


� 「bhàsasakuõaü（會說話的鳥）」，緬甸版為：「càtakasakuõaü（犀鳥）」。


�   「關於寂靜〔牟尼〕的行道」，見：SN.pp.135~6,v.698.


� 「分成見到的是吉祥等三種（主張）」一句，緬甸版為從缺。


�   Vbh.p.422.


�  括弧裡的字乃是緬甸版有而錫蘭版從缺。


�  括弧裡的字乃是緬甸版有而錫蘭版從缺。


�   SN.p.66,v.376.


�   S.i,p.1.


� 「說法（kathà-說）」，緬甸版為：「說偈（gàthà-偈頌）」。


�   SN.p.149,v.762.


�   A.i,p.276. 當中的「我說」，緬甸版為「我將說」。


�   S.iii,p.108.


�   S.iii,p.108.


�   M.i,p.227.


�  即：身惡行、語惡行及意惡行。


�   A.i,p.102.


�   M.iii,p.61; A.i,p.101.


�   J.vi,p.236.


�   J.iv,p.240.


�  即：離身惡行、離語惡行及離意惡行。


�   A.i,p.102.


�   M.iii,p.61; A.i,p.101.


�   J.vi,p.236.


�   J.iv,p.241.


�  括弧裡的字乃是緬甸版有而錫蘭版從缺。


�   Dhp.p.18,v.68.


�  括弧裡的字乃是緬甸版有而錫蘭版從缺。


�   D.ii,p.138.


�   D.iii,p.74.


� 「dippati」，緬甸版為：「dibbati」。


� 「甘達（gaõóa）」，緬甸版為：「堪達（kaõóa）」。


� 「六無上」為：見無上、聞無上、利得無上、學無上、行〔尊敬〕無上、憶念無上。（D.iii,p.250.）


� 「沙拉拉瓦梯（Salalavatã）」，緬甸版為：「沙拉瓦梯（Sallavatã）」。


�   Vin.i,p.197.


�   M.i,p.216.


�   A.ii,p.23.


�   A.iv,p.110.


�   M.i,p.480.


�   cf. D.iii,p.267.


�   D.iii,p.267.


�   SN.p.78.


�   SN.p.78,v.450.


�  這段巴利原文為：「Yasmà ca ayaü vinayapariyàpannà eva, tasmà vinayaggahaõena etaü asaïgaõhitvà vinayo saïgahetabbo. （並且，由於這﹙說善語本來﹚只是包括在律儀裡的，因此在以律儀把持時，﹙本﹚應收攝在律儀的，但並未收攝此。）」這段話的直譯文比較難懂，所以參考英譯本而做些修飾。


�  括弧裡的「等」字，乃是緬甸版有而錫蘭版從缺。


�   SN.p.79,v.454.


�   Itv.p.110.


�  括弧中的字乃是緬甸版有而錫蘭版從缺的。


�   D.iii,p.189.


�  《律藏》提到十種女人及十種妻子，即十種女人：母護女、父護女、父母護女、兄弟護女、姊妹護女、親戚護女、宗族護女、法〔同宗教者〕護女、有（夫主）護女和有罰女；以及財買婦等十種婦：財買婦、欲（愛）住婦、財住婦、衣住婦、水缽〔盆〕婦、除（去頭上荷物墊）環婦、婢且婦、作務婦、俘虜婦和暫時婦。（Vin.iii,p.139.）


�  括弧裡的字乃是緬甸版有而錫蘭版從缺。


�   D.iii,p.189.


�   D.iii,p.190.


�   S.i,p.234.


�   「怠惰等不善」，緬甸版為「不正當〔混亂〕」。


�   SN.p.33,v.187.


�   D.iii,p.185.


�   D.iii,p.188.


�   即經典上列出可以布施的十種物品，即：食物、飲料、衣服、車乘、花鬘、香、塗香、床、住處和燈。（A.iv,p.239.）


�   A.iii,p.39.


�   Dhp.p.99,v.354.


�   A.iii,p.21.


�   M.i,p.287.


�   M.i,p.285.


�  括弧裡的字乃是緬甸版有而錫蘭版從缺。


�   A.i,p.213.


�  五種怖畏與怨敵為：殺生、不與取、欲邪行、虛誑語，及放逸原因的榖物酒、花果酒（和）酒精。A.iii,pp.203~6.


�   D.iii,p.181.


�   D.iii,p.182.


�   A.iii,p.205.


�  即本書原文頁碼第二六頁的解釋。


�   Vbh.p.350.


�   M.i,p.350.


�   Dhp.p.7,v.21.


�   D.iii,p.205.


�   A.iv,pp.27~31.


�   D.iii,p.192; J.vi,p.286.


�   「四合一甘藥（catumadhura）」──是指由鮮奶油、油、蜂蜜及糖所混合製成的甘藥。這甘藥目前南傳佛國還是很普遍，居士們布施給僧侶，比丘們可以存放七天，當在有飢渴或病緣時，可在過午之後服用。


�   Vin.i,p.58.


�   SN.p.7,v.42.


�   A.i,p.87.


�   Vin.i,p.352; M.i,p.207.


�   D.iii,p.285.


�   S.v,p.95.


�   四種利益即：1.輕易想起法句而速趣勝進；2.聽比丘在天眾中說法而速趣勝進；3.聽說聽比丘在天眾中說法而速趣勝進；4.由化生同伴的提醒而記起所聞而速趣勝進。A.ii,p.185.


�   A.ii,p.140.


�   J.iii,p.43.


�   M.iii,p.268.


�   J.v,p.141.


�   S.i,p.222.


�   Dhp.p.112,v.399; SN.p.120,v.623.


�   Itv.p.107.


�  五處禮法（pa¤capatiññhitena vanditvà）──在《律藏》是指下座比丘頂禮上座比丘或佛陀的方法，即：「優婆離（Upàli），較新學的比丘在頂禮較長的比丘足時，應內〔自心〕現起五法後來禮足。是哪五法呢？優婆離，較新學的比丘在頂禮較長的比丘足時應當1.偏袒上衣在一肩〔偏袒右肩〕、2.合掌、3.以（自已的）手掌摩觸（對方的雙）足、4.現起敬愛，及5.現起恭敬來禮足。（Vin.v,p.206.）」在傳統佛教把額頭、雙手、兩肘、兩膝及雙腳的五處觸地為五處禮法，但與北傳的五體投地有異。在《律莊嚴復註（Vinayàlaïkàra-òãkà）》對《律藏》所提的文以及其它說法也有所解說，詳見：（Vinlò.ii,p.367~370.）。


�   MA.ii,pp.16~7. 但「威迪沙（vedisaka）樹」，在緬甸版及原文皆為：「威迪呀咖（vediyaka-領受）」。


�   M.i,p.179.


�   M.i,p.147.


�   D.ii,p.106.


�   S.v,p.8.


�   D.iii,p.260.


�   Vin.i,p.185; A.iii,p.379.


�   Vbh.p.100.


�   「一兆（koñisatasahassa）」，一俱胝（koñi-口提）為一千萬，而一百（sata）乘以一千（sahassa）為十萬；一千萬乘以十萬為一兆。


�  五種牛味（pa¤cagorasa-五種牛的產品），即：乳、凝乳、乳酪、鮮奶油〔生酥〕及精煉奶油〔熟酥〕（khãra, dadhi, takka, navanãta, sappi）。（Vin.i,p.244; DhA.i,p.158; SNA.p.322.）


�  「牛呼（gàvuta）」為長度的單位，即一牛鳴的距離；一牛呼為四分之一由旬，約五公里。


�   Vin.i,p.268.


�    括弧中的這段文乃是緬甸版有而錫蘭版從缺的。


�   「kadali」，緬甸版為「puõõaghañakadali滿灌旗」。


�  「作」，緬甸版為「布施」。


�  錫蘭版沒有「王」字。


�  「作」，緬甸版為「布施」。


� 即我們將充分地考慮這兩種說法，而對《寶經》作較為圓滿的解釋。


�   Vin.iv,p.25.


� M.i,p.260.


� S.iii,p.101.


� J.ii,p.260.


� 由於阿羅漢在證得阿羅漢道之時，已經處在耗盡、度過、吞食了未來的結生時刻，所以說為：「食了時的眾生」。


� D.ii,p.157.


� Vin.iv,p.34.


� M.i,p.2.


� 錫蘭版為：「一切（sabba）」。


� 巴利為：「剎那（khaõa）」。


� 錫蘭版沒有：「慈愛」一字。


� 從所收成的第十部份拿來（施捨），稱為「sassamedhaü」，在此以「sassamedhaü」說成「assamedhaü」；「assamedhaü」直接譯法是指以殺馬來當祭品，而這句及以下的譯法是來自《增支部註》。


� 每六個月以糧食與薪俸來犒賞大軍，稱為「purisamedhaü」；「purisamedhaü」直接譯法是指用人來當祭品。


� 以一千或兩千的財物施與那些手中拿著字條，而三年都沒有收成〔增長〕的貧窮人，這稱為「sammàpàsaü」；「sammàpàsaü」有人譯成「以倒酒祭神」或「擲棒祭」。


� 以大叔、大伯、大舅等方式的稱呼來說愛語，稱為「vàcàpeyyaü」，在此以「vàcàpeyyaü」說成「vàjàpeyyaü」；「vàjàpeyyaü」有人譯成「以瓦加（vàjà）酒來祭神」或「擲杖祭」。


� A.iv,p.151.


� A.iv,p.151.


� 修慈的十一種利益為：睡眠安樂，醒來快樂，不見惡夢，人們喜愛，非人喜愛，諸天守護，不為火、毒、刀所傷，心迅速得定，面容明淨，死時不昏迷，（即使）不通達上位則（可投生）至梵天界。（A.v,p.342.）


� D.ii,p.89.


� 錫蘭版沒有：「經」字。


� 錫蘭版為「以美麗行為〔業〕的威儀、所行為『天界』」。


� 另一種譯法為：「而且假如沒有世尊，怎麼有其他人在般涅槃後，而對其出生（處）、覺悟（處）、轉法輪（處及）般涅槃處或像、塔廟等敬重、尊重呢？」。


� A.i,p.248.


� A.i,p.248.


� 車輪中心可以穿軸的軸承。


� 車輪的軸與輪圈之間的直木。


� 車輪的外框。


� 即四肢、象鼻、象尾、外陰七處。


�  巴利原文為：「牠能捉住（gahetvà）十二由旬的群眾」。


� 沒有〔避開〕六過失即：不太高、不太矮、不太瘦、不太胖、不過黑、不過白。（M.iii,p.174.）


�   D.ii,p.139.


� 這段話緬甸版的譯文為：「（除了）如來（之外），在世間通稱為下等的有情、普拉那咖沙巴（Påraõakassapa-富羅那迦葉）等六師（外道）以及其他如此（的有情），由於未圓滿（覺悟）的親依止以及見顛倒，即使在夢中也無法受用。」


� D.iii,p.250.


� D.iii,p.62; M.iii,p.172.


� 「有（眼等）諸根」，錫蘭版為：「意根」。然而，「有（眼等）諸根」比較符合文意。


�  五處禮法（pa¤capatiññhitena vanditvà）即：「較新學的比丘在頂禮較長的比丘足時應當1.偏袒上衣在一肩〔偏袒右肩〕、2.合掌、3.以（自已的）手掌摩觸（對方的雙）足、4.現起敬愛，及5.現起恭敬來禮足。（Vin.v,p.206.）」見本書底本第150頁及第326註腳。


� A.ii,p.34.


� S.iv,p.54.


� 方括弧裡的「方式」字為緬甸版的譯文。


�    緬甸版為：「無熱惱的」；而錫蘭版為：「不少的」，在此採用緬甸版比較符合於此意。


� 緬甸版沒有「法」字。


� A.ii,p.34.


�  「（聲）聞覺」，緬甸版有而錫蘭版無此字。


� M.i,p.508.


� M.iii,p.71.


� Pug.p.13.


� A.ii,p.34.


� A.i,p.233.


� 四種行道，即：苦行道遲通達，苦行道速通達，樂行道遲通達及樂行道速通達。（D.iii,p.228.）


� D.iii,p.237.


�  即：入流〔入流；須陀洹〕果有一種等三種，再乘以苦行道遲通達等四種，共有十二種；薩咖達嘎彌〔一來；斯陀含〕果由在欲界等證得（聖）果而有三種，再乘以苦行道遲通達等四種，共有十二種；阿那嘎彌〔不還；阿那含〕果如上所述的有二十四種；阿羅漢果有如上所述的兩種，共有五十種，再加入流道等四聖道，共有五十四種，再乘以信前導者及慧前導者的兩種，一共為一百零八種。


� 錫蘭版沒有「他們（te）」字。


� A.ii,p.34.


� 諸軛，即：欲、有、見、無明四軛。


� 緬甸版為：「《問童子文》」。


� S.v,p.444.


� A.i,p.233; Pug.p.16.


� M.i,p.79.


� 錫蘭版沒有「在此（tattha）」字。


� 「在此有哪些懷疑呢？即：疑、懷疑導師，疑、懷疑法，疑、懷疑僧，疑、懷疑學，疑、懷疑前際〔過去〕，疑、懷疑後際〔未來〕，疑、懷疑前後際〔過去及未來〕，疑、懷疑在緣起法的此緣性。（Tattha katamà vicikicchà? Satthari kaïkhati vicikicchati, dhamme kaïkhati vicikicchati, saïghe kaïkhati vicikicchati, sikkhàya kaïkhati vicikicchati, pubbante kaïkhati vicikicchati, aparante kaïkhati vicikicchati, pubbantàparante kaïkhati vicikicchati, idappaccayatà pañiccasamuppannesu dhammesu kaïkhati vicikicchati.）」。（Dhs.p.183,1004. ）


� Mnid.pp.88~9.


� 即上面所提的有身見等那三種為所有的根因。


� A.i,p.27; M.iii,p.64.


� A.iv,p.201.


� M.i,p.324.


� Kv.p.413.


� D.i,p.56; M.i,p.517.「樂、苦、命」──這是外道帕庫達咖恰雅那（Pakudha-Kaccàyana）的邪見。


� 吉達拉月（citramàsa）為熱季的第一個月，約陽曆的四月至五月。


�「薰習分（vàsanàbhàgiya）的經是指──布施論、（持）戒論、（行善生）天界論、諸欲的過患（及）出離的利益（的經）」。「抉擇分（nibbedhabhàgiya）的經是指──（直接）闡明四（聖）諦（的經）」。（Netti.p.49.）


� 九種出世間法為：四道、四果與涅槃。


� A.i,p.223.


� 錫蘭版沒有「為如去」字。


�    緬甸版為「登上了五百艘船」；而錫蘭版為「各自」，這句採緬甸版譯出。


� 錫蘭版沒有「當時」字。


� 錫蘭版沒有「義務」字。


� 以上是緬甸版的譯法，錫蘭版為「您們知道初、中與終點嗎？」


� 錫蘭版沒有「成為辟支佛（paccekabuddho hutvà）」兩字。


� 錫蘭版為「顯示了（dassetvà）」字。


� Dhp.p.82,v.290.


� 「雨（vuññhaü）」，錫蘭版為「流（vaññaü）」。


� 「立刻即能得資益」，假如依註釋的第二種解釋，即可翻譯為「處在該處能資益」。


�	緬甸版為：「現在，接著解釋排在《寶經（Ratanasutta）》之後，來到以「站在牆外」等的《牆外經（Tirokuññasutta）》之涵義。」


�	即伽耶山的三咖沙巴〔三迦葉〕，詳見《律藏．大品》：Vin.i,p.23.


� 錫蘭版沒有「暗黑的臉」字。


�	SN.p.19,v.98.


� M.i,p.206.


� M.i,p.17.


� 「在（適當）處（ñhàne）」，《增支部註》解釋為「okàse」，即空間、餘地、機會之意。依照下面的文意，這句話的涵義為：「婆羅門，投生在有些地方是可能獲得助益的，而投生在有些地方則是無法獲得助益的。」


� A.v,pp.269~71.


� 「雨（vuññhaü）」，錫蘭版為「流（vaññaü）」。


� M.ii,p.106.


� 「立刻即能得資益」，假如依註釋的第二種解釋，即可譯為「處在該處能資益」。


� 「立刻即能得資益」，假如依註釋的第二種解釋，即可譯為「處在該處能資益」。


� 錫蘭版沒有「以『已經示此親戚法（so ¤àtidhammo ca ayaü nidassito）』（等）這首偈頌來做開示的結尾。或者，」這句話。


� 「種類」，緬甸版為「布施」。


� M.i,p.22.


� 另一種讀法為：「或者在沒看見時，被不肖子嗣挖掘地後而偷走該寶藏了」。


� 錫蘭版沒有「自制（saüyamo）」字。


� Dhp.p.102,v.362.


� SN.p.33,v.186.


� SN.p.33,v.188.


� SN.p.33,v.189.


� 錫蘭版的「止住（ñhiti站立；停止）」，緬甸版為「陰曆（tithi）」，所以這句譯文為：「沒有（按照行事）曆或在當天來的（客人）為『賓客』」，但譯文較不通順。


� 錫蘭版沒有「這是布施花的果」。


� Dhp.p.82,v.290.


� 錫蘭版有「為無能勝」字。


� SN.p.140.


� 緬甸版的「這一種」，錫蘭版為「如此這」；緬甸版的「豐富」，錫蘭版為「分類」。其譯文為：「在如此取出這種福藏後」。


� 上面所講的涵義，即在談論：「萬般帶不去，唯有業隨身」、「金銀財寶帶不去，唯有善惡業隨身」的道理；無論人們在世時所藏的寶藏有多麼多，是多麼的富有，到了死亡來臨之時，這些都是帶不走的，唯有在世時所造的善惡業會如影隨形般地跟著自己到後世去，並受善惡的果報。佛陀在討論世人藏寶藏之餘，更讚歎布施修福等福所成的真正寶藏。在上文中有「所當前往；應當前去（gamanãya）」等之詞，事實上，「前往、去、走、趣、到」在巴利語都是同樣的涵義，只是在中文譯法、用法有別而已；而上面是用在「死後投生他界」及「帶走福藏」之事。


� 即這些布施、持戒等是能為諸天與人帶來所想要獲得、達成的「福藏」。


�   M.i,p.289.


�   M.i,p.289.


�   M.iii,pp.99~100.


� 錫蘭版沒有「一切」字。


�   D.iii,p.159.


�   D.iii,p.173.


�   D.iii,p.164.


�   M.i,p.190.


�   「第一」，錫蘭版為「六法」，即：美色、美聲、美形、美貌、權力及隨從。


�   錫蘭版沒有「轉輪王樂」這幾字。


�   「英勇的具念者（sårà satimanto）」，錫蘭版為「善具念者（susatãmanto）」。


�   錫蘭版沒有「明及解脫為『明解脫』」這幾字。


�   Dhs.p.234,1367.


�   錫蘭版沒有「德」字。


�   D.ii,p.70; M.ii,p.12.


�   錫蘭版沒有「一切」字。


�   錫蘭版沒有「所未說的」字。


�   A.iv,p.88.


�   「福成就（pu¤¤asampattiyà）」，錫蘭版為「轉起（pavattiyà）」。


�   即三十二身分及膨脹相等十種不淨相。


�   錫蘭版沒有「比丘」字。


�  即前安居及後安居。


�   錫蘭版沒有「之意」字。


� 錫蘭版則為：「看田地〔田地明〕」。


�    錫蘭版沒有「不供泉水」字。


�   錫蘭版沒有「資具」字。


�   錫蘭版沒有「或者」字。


�   錫蘭版沒有「或者」字。


� 緬甸版沒有「道果」二字。


�   錫蘭版沒有「這裡」字。


� 五精勤支為：「同樣地，王子，有五種精勤支。是哪五種呢？在此，王子，（1）.比丘有信，他相信如來的菩提︰『彼世尊是阿羅漢、正自覺者、明行足、善逝、世間解、無上調御丈夫、天人師、佛、世尊。』（2）.他是既沒有病，也沒有痛苦；他既不太寒，也不過熱，而是中庸的體質，有強的消化力，能夠堪忍精勤。（3）.他既不狡猾，也不奸詐，只是將自己如實地顯現給他的導師或有智慧的同梵行者們。（4）.他是以捨斷不善法、具足善法而住於發勤精進者，對諸善法（的培育）是強力、堅固、勇猛、不捨重擔的。（5）.他是有慧者，他具備關於聖、抉擇〔透徹〕而能導至完全苦盡的生滅之慧。王子，這是五種精勤支。」（M.ii,p.95.）


�   錫蘭版沒有「或在年少時的正直」三字。


� 即：觀照所緣，以增上戒學及增上定學來清淨方法為有「正直」；觀照無常、苦、無我三相，以增上慧學來清淨所依為有「端正」。


�   緬甸版用此句。


�   Vin.i,p.58.


�   錫蘭版沒有「而說的」字。


�   即：缽、三衣、剃刀、針、腰帶、濾水器。


�   錫蘭版為「我們」字。


�   錫蘭版沒有「我將吃什麼」字。


�   錫蘭版為「我們」字。


�   「怖畏」，錫蘭版為「來」。


�   錫蘭版沒有「魚」字。


�   A.ii,p.17.


� 緬甸版沒有「魚、龜」兩字。


� 四生，即：胎生、卵生、濕生及化生。


�     錫蘭版沒有「村」字。


�   「快樂者或痛苦者」，錫蘭版為「善趣者或惡趣者」。


� 九種輕慢事，即：以出生、種姓、家族（、職業、技術、疾病、長相、煩惱、所犯的罪）等。


�   錫蘭版為：「一切（sabbasmiü）」──即在沒有剩餘〔沒有遺餘；所有〕。「世界（lokasmiü）」──即在有情世間。


�   「之意」，錫蘭版為「而說的」。


�   「世間」，錫蘭版為「所得（làbha）」。


�   D.i,p.71.


�   錫蘭版沒有「坐著或躺著」字。


�   錫蘭版沒有「坐著或躺著」字。


�   錫蘭版沒有「還没有睡著」字。


�   S.i,p.135.


�   緬甸版為：「如此如來、法自在者所開示的，對善巧於利益所應當做的利益。（Evampi atthakusalena tathàgatena, Dhammissarena kathitaü karaõãyamatthaü.）」


�    錫蘭版沒有「稱為《闡明勝義》」字。


� 從這段話的內容來看，可知是後人所寫的。


�   錫蘭版沒有「等」字。
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