bhavavga－有分：同一種心相續不斷地生起，只在有心路過程產生時才間斷。有分的對象也就是前世臨死時最後的對象。有分與其對象都非常微細，唯有以禪定之光才能看見。

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


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

（三）、有分心（bhavavga citta）
相：認知或取前世臨死速行的目標，即業或業相或
趣相。
作用：有（意即生命）之因，以便在一期生命中的
前後名相續流不會中斷。
現起：連結心路過程，以便心路過程之間沒有間斷。
近因：相應心所與依處色。
有分心：為上座部所立九心輪之一。有，意即有情眾生之迷妄生存，即指涵蓋欲界、色界、無色界一切眾生之所有迷妄生存，或轉而直接指欲界、色界、無色界等三界；分，為因之義。有分識，即指成為三界生死的根本原因之識；此識周遍三界，相續不斷而恆常存在，故為三界眾生生死不已之根本因。早在部派佛教時代，上座部與分別論者等，皆稱此識為有分識，至大乘思想興起後，唯識宗以「阿賴耶識」為宇宙萬法之根本原因，遂根據上述上座部之說，而以有分識為阿賴耶識之異稱。
《唯識樞要》第三卷云：「上座部師立九心輪：一有分、二能引發、三見、四等尋求、五等貫徹、六安立、七勢用、八返緣、九有分。然實但有八心，以周匝而言，總說有九，故成九心輪。且如初受生時，未能分別，心擔任運緣於境轉，名有分心。若有境至心欲緣時，便生警覺，名能引發。其心既於此境上轉，見照矚彼。既見彼已，便等尋求，察其善惡。既察彼已，逐等貫徹，識其善惡。而安立心，起語分別，知其善惡。隨其善惡，便有動作，勢用心生。動作既興，將欲休廢，逐復返緣前所作事。既返緣已，逐歸有分，任運境轉。名為九心，方成論義。其中見心通於六識，餘唯意識。有分心通死生，返緣心唯得死。若離欲者唯有分心。既無我愛，無所返緣，不生顧戀，未離欲者，以返緣心而死，有戀愛故。若有境至，則心可生，若無異境，互作有分，任運相續。然見與尋求，前後不定。無性攝論第二卷云：五識於法無所了知，先說見心也。復言見唯照矚，卻結前心。」

《解脫道論》卷第十云：「從有分心、轉見心、所受心、分別心、令起心、速心、彼事心。於是有分心者，是於此有根心如有牽縷。轉心者，於眼門色事夾緣故。以緣展轉諸界，依處有分心成起，有分心次第，彼為見色事成轉生轉心。轉心次第依眼應轉，現得見生見心。見心次第已見以心，現受生受心。受心次第以受義，現分別生分別心。分別心次第以分別義，現令起生令起心。令起心次第以令起義，由業心速行。速行心次第以速行義，不以方便生彼事果報心。從彼更度有分心。」
（二）有分──當結生識在結胎的階段息滅時，即刻隨著那十九異熟識中的任何一種及其同樣的所緣而生起與生結生識類似的有分識。如是連續地前後不斷地生起無數的有分識（生命流），像河流相似，相續不斷，甚至存在於無夢的酣睡之中，直至有別的心生起而來轉變它。這是依有分的作用而轉起的十九識。
《解脫道論》卷第十云：「從有分心、轉見心、所受心、分別心、令起心、速心、彼事心。於是有分心者，是於此有根心如有牽縷。轉心者，於眼門色事夾緣故。以緣展轉諸界，依處有分心成起，有分心次第，彼為見色事成轉生轉心。轉心次第依眼應轉，現得見生見心。見心次第已見以心，現受生受心。受心次第以受義，現分別生分別心。分別心次第以分別義，現令起生令起心。令起心次第以令起義，由業心速行。速行心次第以速行義，不以方便生彼事果報心。從彼更度有分心。」《唯識樞要》所說的比較詳細，但是否完全符合於上座部的說法是值得考慮的。
    八十九心是依十四種行相而轉起活動的。十四行相即：（一）結生、（二）有分、（三）轉向、（四）見、（五）聞、（六）嗅、（七）嘗、（八）觸、（九）領受、（十）推度、（十）確定、（十二）速行、（十三）彼所緣、（十四）死。
    （一）結生──由於欲界八種善心[1～8]（這數字符號是照本書《附錄》〈南傳八十九心〉一個表的，以下同）的潛力，有情生於六欲天及人類之中的時候，便轉起八種有因的欲界異熟識[42～49]而結生；墮於人中半擇迦（ Pandaka）等類的人，轉起力弱的二因的善異熟與捨俱的無因異熟意界[41]而結生；這是他們在前世臨終時心所現起的業、業相及趣相，不論以任何一種為所緣而發生的。這是說由欲界善心的潛力轉起九異熟心而結生。其次由於色界、無色界善心[9～17] 的潛力，有情生於色、無色界時候，便轉起九種色及無色界的異熟識 [57～65] 而結生，也是它們在前世臨終時心所現起業與業相，不論以任何一種為所緣而發生的。再其次由於不善心的潛力，有情生於惡趣之時，便轉起一個不善異熟無因意識界[56]而結生，也是他們在前世臨終時心所現起的業、業相、趣相，不論以任何一種為所緣而發生的。這裏說有十九種異熟識是依結生的作用而轉起的，也可叫這十九識為結生識。在《清淨道論》第十七品還廣論三界諸趣的業和結生，這裏不能詳引。
《唯識樞要》第三卷云：「上座部師立九心輪：一有分、二能引發、三見、四等尋求、五等貫徹、六安立、七勢用、八返緣、九有分。然實但有八心，以周匝而言，總說有九，故成九心輪。且如初受生時，未能分別，心擔任運緣於境轉，名有分心。」
《解脫道論》卷第十云：「從有分心、轉見心、所受心、分別心、令起心、速心、彼事心。於是有分心者，是於此有根心如有牽縷。轉心者，於眼門色事夾緣故。以緣展轉諸界，依處有分心成起，有分心次第，彼為見色事成轉生轉心。轉心次第依眼應轉，現得見生見心。見心次第已見以心，現受生受心。受心次第以受義，現分別生分別心。分別心次第以分別義，現令起生令起心。令起心次第以令起義，由業心速行。速行心次第以速行義，不以方便生彼事果報心。從彼更度有分心。」
（二）有分──當結生識在結胎的階段息滅時，即刻隨著那十九異熟識中的任何一種及其同樣的所緣而生起與生結生識類似的有分識。如是連續地前後不斷地生起無數的有分識（生命流），像河流相似，相續不斷，甚至存在於無夢的酣睡之中，直至有別的心生起而來轉變它。這是依有分的作用而轉起的十九識。
九心輪

    眾生一念之心，緣於塵境，隨有九種相，

如輪旋轉，周而復始，無有止息，故名九心

輪。又名九心成輪。乃小乘上座部所立。依《

成唯識論掌中樞要》卷下（本）所載（大正43

‧635b）︰

    「上座部師立九心輪︰(一)有分，(二)能引發，

(三)見，(四)等尋求，(五)等貫徹，(六)安立，(七)勢用

，(八)返緣，(九)有分。然實但有八心，以周匝而

言，總說有九，故成九心輪。

    且如初受生時未能分別，心但任運，緣於境

轉，名有分心；若有境至，心欲緣時，便生警

覺，名能引發；其心既於此境上，轉見照矚彼

；既見彼已，便等尋求；察其善惡，既察彼已

，遂等貫徹；識其善惡，而安立心；起語分別

說其善惡，隨其善惡，便有動作，勢用心生；

動作既興，將欲休廢，遂復返緣前所作事；既

返緣已，遂歸有分，任運緣境，名為九心，方

成輪義。」

    所謂九心，即︰

    (1)有分心︰有分，即此心本有之分。謂眾生

初受生時，心雖未能分別，亦有自然任運緣境

之分。此有分心，為大乘唯識家取來作為小乘

教法中有阿賴耶識思想之證據。

    (2)能引發心︰謂眾生一念之心，既有境對，

於此境能引發分別。

    (3)見心︰謂此一念之心，於所緣之境既能引

發分別，則內外照矚，一一明見。

    (4)尋求心︰謂此一念之心，於境既能明見，

102.2

即起希慕追尋求覓。

    (5)貫徹心︰謂此一念之心，於境既能求覓，

則貫透通徹，知其善惡。

    (6)安立心︰謂此一念之心，於境既通達善惡

，遂能安立言語，分別是非。

    (7)勢用心︰謂此一念之心，既能通達善惡、

是非，遂起動作之勢用。

    (8)返緣心︰謂此一念之心，動作既興，遂休

廢道業，返緣所作之事。

    (9)有分體心︰謂此一念之心，既返緣已，還

歸前有分之體，任運緣境，相續不止。

    又依前引《成唯識論掌中樞要》卷下（本

）所載（大正43‧635c）︰「見心通於六識，

餘唯意識。有分心通死生，返緣心唯得死。若

離欲者死唯有分心，既無我愛，無所返緣，不

生顧戀。未離欲者，以返緣心而死，有戀愛

故。」近人湯用彤氏於此義頗有發揮，其〈佛

教上座部九心輪略釋〉文云︰

    「凡人死時，業或業相為其心所緣。否則以

趣相為緣，預示來生情形。其命終心（有分）

於返緣後無間發生，或於勢用後無間發生。或

有分留住少時，死乃至者，此乃略說。今且廣

解（參看解脫道論卷十），所謂以業為緣者，

謂能生之業，可於來生造果者也，其類有四

︰常以重業為緣。如前生乏重業，則緣近業。

近業者將死前之所造也。如乏近業，則緣習業

。習業者彼人之所常造也。如乏習業，則以

其他勝業為緣。所謂業相者，謂色或聲或香或

味或觸或名，於造彼能生之業時所得也。此色

、聲等於死時恆追憶及，或至有顯為幻象，死

者執為實有而緣之者。若近業之相則有，仍在

眼前，是真現在也。所謂趣相者，心緣來生將

托生之處。明將轉生何趣，故其相『或宮殿或

坐處或山或樹或江。』（解脫道論語）不習禪

定而得羅漢界者，死時在勢用或返緣之後，其

餘羅漢有分留住少時，乃後命終。凡夫命終心

似恆在返緣之後。」

    〔參考資料〕　無性《攝大乘論釋》卷二；《唯識

論述記》卷四（本）；《成唯識論》卷三；《攝大乘論

103.1》卷上。(<<中華佛教百科全書(二)>>p.103.1)

如果由於還未培育真正的觀智而離證悟涅槃甚遠，禪修者就應該認真的注意《清淨道論》裡所說的，即修習任何業處至近行定或相等於近行定之禪修者是可能會墮入有分的。如此一再的提示，是因為有些墮入有分的禪修者自稱：「我智見無所有」或「所緣與觀照之心都滅盡了」他們誤以為自己已經證悟了涅槃，但事實上他們只是墮入有分而已。由於他們沒有能力辨明有分心及其所緣，所以他們說：「我智見無所有」或「所緣與觀照之心都滅盡了」。

然而，如果他們繼續培育緣攝受智，他們即將曉得這時候還是有有分心的存在，而它們的所緣（目標）就是前世臨終心識的所緣。只是由於識太微細及自己還不能辨別名、色與諸因，所以禪修者並不能覺察到它。

另一點應指出：在證悟無為涅槃時心識是不會滅盡的，道心與果心兩者都取無為涅槃為所緣。唯一能夠中止心識生起的時刻是在「滅盡定」（nirodha samapatti）裡，而只有擁有四色、四無色禪八定的諸阿羅漢與阿那含聖者，才能證得滅盡定。所以，某些禪修者所報告的「識已滅盡」或「心已滅盡」是不可能的，也與證悟真正的涅槃不相符合。 (

帕奧禪師 講
緬譯英：Bhikkhu Dhammasubho & others﹙淨法比丘等﹚
英譯中：Bhikkhu Santagavvesaka﹙本寂比丘﹚
關於智慧有光明，佛陀在《增支部‧三集‧第五‧掬鹽品》（Anguttara nikaya, Ⅲ, 100, Lonaphala-vagga）有敘述：
Yato ca kho bhikkhave adhicittamanuyutto bhikkhu kalena kalam samadhinimittam manasikaroti , kalena kalam paggahanimittam manasi karoti , kalena kalam upekkhanimittam manasikaroti , tam hoti cittam mudub ca kammaniyab ca pabhassarab ca , na ca pabhavgu , samma samadhiyati asavanam khayaya「諸比丘！勤修增上心之比丘，於適當時思惟三摩地因，於適當時思惟精勤因，於適當時思惟捨因故，其心是軟，又堪任、又極光淨、及不易壞，為漏盡而正確得定」。


禪修者有時候注意在以定為主的禪相上，嘗試發展定力；有時候注意在以精進為主的禪相上，他嘗試擁有精進；有時候注意在以捨為主的禪相上，他嘗試擁有捨，這表示他這樣修習以平衡定、精進和捨三法。在這裡所謂的增上心到底是什麼心呢？由修習奢摩他（止）的心和修習毗婆舍那（觀）的心，兩者都稱為「增上心」。嘗試發展被稱為增上心的奢摩他及毗婆舍那的比丘，他須要有時候注意在以定為主的禪相上；有時候注意在以精進為主的禪相上；有時候注意在以捨為主的禪相上。如果他這樣修習，將會有什麼現象產生呢？Tam hoti cittam mudubca kammaniyabca pabhassarabca「他的心成為柔軟，適合作業與極光淨」奢摩他和毗婆舍那的修習心將變得柔軟且適合於操作。當有了柔軟和適業的心之後，假如他希望擁有定，就能夠獲得定；假如他希望轉換到毗婆舍那，他就能夠轉換到毗婆舍那。假如他希望瞭解色法，他就能夠辨識色法；假如他希望瞭解名法，他就能夠辨識名法；如果他希望知道因，他就能夠知道因；如果他希望知道果，他就能夠辨識果。只要他希望修習什麼業處，他就能夠專心在那裡，他的心變為適合操作。不止如此，同時他的心將變

這是針對大部分的禪修者而言。然而，也有某些禪修者是以猜測來省察（禪支）的。因此，正確的方法是根據佛陀所教導的《阿毘達磨論》，或是禪修者對此的親身體驗，即：此心是依靠於心臟中的「心所依處」而生起的。依靠心所依處的心是如何生起的呢？當「心路過程心」（vithi citta）沒有生起時，生起的是有分心（bhavavga citta），這有分心的本質是一旦在心路過程心生起時，它即刻會停止。若心路過程心沒有生起，則有分心就再次生起。有一些哲學家把「有分心」譯作潛意識或無意識。《阿毘達磨論》則不同意這個說法。因為 catubhumaka cittabhi no vijananalakkhanam nama natthi ──凡在欲界、色界、無色界及出世間界這四界中所出現的心識裏，沒有任何一個（心識）是沒有認知目標（所緣）的；一切心識都會認知某個目標。然而，對於有分心又是怎麼一回事？它不取今生的任何目標，它只取前一生的臨終速行心（maranasanna javana）所取的目標，這目標只可能是業(kamma)、業相（kamma nimitta）或趣相（gati nimitta）三者之一。它是有認知一個目標的，我們不能因為它不知今生的目標就稱為無意識。且不管人們怎麼稱呼它，若禪修者能夠令心平靜專注於安般似相一至兩小時或更久，那麼此時禪相的光就會很明亮。安般似相是非常明亮的。由於禪修之心，那光就會發亮照向身體四週。這時候的光可以是很強的。若以這光的助力去辨明在心臟中的心所依處──pabhassaramidam bhikkhave cittam （《增支部一集》），就可以看到明亮的有分心。

在這時候，或有人將會問到：「尊者，若是如此，心中也是有光的嗎？」並不是如此的。修止之心（samatha bhavana citta）和修觀之心（vipassana bhavana citta）是「勝妙心」（panita citta），它們是更高層次的心。不只是高層次的心能夠產生心生色（cittaja rupa），低層次的不善心也是能夠產生心生色的。每一個依靠心所依處生起的心識都有能力製造心生色，在這時候這些心生色就會遍佈全身，再根據與修止之心或修觀之心相應的慧力，名為顏色界（vanna dhatu）的色所緣就會非常明亮。若再進一步地去辨別，每一粒心生色聚（cittaja kalapa）裏都有地、水、火及風四界。在這四界之中，火界又名為「時節」（utu）。這時節能夠再制造新的色聚。在辨別之下，（發現）每一粒時節生色聚裏都有八個色法，即地、水、火、風、顏色、香、味及食素，而每一粒時節生色聚皆有名為色界的色所緣，此色所緣是個很明亮的色法。因此，（這）是有分心所生的色聚有光，而不是有分心發亮，所以是有分心製造的心生色聚，以及時節生色聚裏的色所緣明亮。故有分心不斷地生起，這些心生色聚與時節生色聚亦不斷地生起。所以佛說 pabhassaramidam bhikkhave cittam – 此有分心非常明亮。這只是指它清晰的本質，它看起來就好像一面鏡子。當擁有明亮的安般似相的禪修者，去注意有分心而又能夠辨明它時，那麼安般似相就會出現在像一面鏡子的有分心裏。當安般似相撞擊有分心時，禪修者就能夠清楚辨明五禪支，即尋、伺、喜、樂及一境性。
色界禪

當有能力入禪一或二小時，即可在出定後去觀察心所依處，以辨明五禪支。由於此定是依靠心所依處而起的，所以五禪支是非常明顯的：
二、有分（bhavanga）：巴利文bhavanga的意思是「生命」（bhava，有）的「成份」或「因素」（anga），即是生存不可或缺的條件。心的有分作用是：保持在一世當中，從投生至死亡之間的生命流不會中斷。在結生心生滅之後，緊接著生起的是有分心；此有分心與結生心是同一種果報心，但執行不同的作用，即保持生命流不會中斷。每當沒有心路過程發生時，有分心即會於每一剎那中生滅；最為明顯的即是在無夢熟睡的時候，但在清醍的時候，它也在諸心路過程之間出現無數次。

當某個目標撞擊根門時，有分心即會被中止，而活躍的心路過程也就生起，以識知該目標。一旦心路過程結束，有分心就會即刻再生起，直到下一個心路過程發生為止。如此，在不活躍的階段，有分心即會在每一個心識剎那裡生滅，就有如河水之流一般，它絕不會連續保持靜止於兩個心識剎那。

《阿毗達摩概要精解》A Comprehensive Manual of Abhidhamma，

英編者：菩提比丘Bhikkhu Bodhi中譯者：尋法比丘

Patisandhi bhavangab ca tatha cavanamanasam
Ekam eva tath’ev’ekavisayab c’ekajatiyam.

在某一生當中的結生心、有分心及死亡心是相同的，且緣取同一個目標（所緣）。

◎附二︰呂澂〈略論南方上座部佛學〉（摘錄自《印度佛學源流略講》〈附錄〉）

    通途所說南方佛學，乃指以前由印度傳到斯里蘭卡並逐漸遠播東南亞各處的佛學而言。

  像世親的《成業論》裏說到承認「有分識」的上座部， 

    不過，南方流傳的上座部學說，實際並不

純粹是正宗。從來印度的佛教史家都看它做上

座部的別傳，常常用「分別說」這一名目加以

區別。有如玄奘所譯、無性釋《攝大乘論》說

到上座部稱阿賴耶識為有分識的一段（論卷二

），結論就作如是等分別說部云云。

現在，我們從南方七部毗曇中《

論事》一書的敘述刊定它學說之所宗，特別以

各部派爭論得最厲害的十個中心問題（依《成

實論》卷二〈十品論〉所舉）說，南方佛學是

主張︰(1)過去未來法無體，(2)並非一切法都實

有，(3)四諦可以頓得現觀，(4)一定沒有「中有

」，(5)阿羅漢不退，(6)沒有真實的「補特伽羅

」（詳見《論事》第一品六、七、八章，第二

品九章，第八品二章，又第一品一、二章）。

這些主張都和從上座部分出來的化地部相同。

來作對照的資料看南方的四部（中、增、長、

雜）經典，文字上（從音譯的專名說）、次第

上都鑿然各別，這應該是和南方佛學屬於法藏

系統的一事有關的。就這一點，如果從南方佛

典裏的論藏去看，尤覺顯著。南方有七部論書

，它的順序是︰《法聚》、《分別》、《界說

》、《人施設》、《論事》、《雙對》和《發

趣》。這裏面除去《論事》一種，其餘的都相

傳為佛說。但這些論書的結構很參差，裏面好

像沒有一定的聯繫。從前學者間也嘗將它們和

北方佛學裏的各種毗曇做過比較研究，大抵認

為對於《舍利弗毗曇》最相類似（像日本的學

者椎尾辨匡、木村泰賢都作此說）。我們知道

，屬於法藏部的《四分律》（卷五十四）以及
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律論《毗尼母經》（卷三）說到論藏來都列舉

有問、無問、攝、相應、處所這五分，實際即

係結構《舍利弗毗曇》的五個部門，所以法藏

部的毗曇當然為《舍利弗》一類，而南方佛學

由於部派的關係，也必在論書方面看到這樣交

涉的情形了。這還可以進一層去研究。根據我

國譯籍裏的資料（像《分別功德論》、《撰集

三藏傳》等所說），最原始的毗曇結構出於佛

說，而由大迦旃延結集，呈佛印可。依真諦法

師所傳，這就是「九分毗曇」（九分名目，見

圓測《解深密經疏》所引，但文字有訛略處，

現經考訂，應該是戒、世間、因緣、界、隨眠

、慧、定、業和諸蘊，這些都連著「分別說

」而立名，如說「分別說戒」等）。最初用毗

曇方法解釋「九分毗曇」的至少有兩大派︰隨

文分析的是目犍連系統，現在北方所傳《施設

足論》還保存它一部分的雛形；另外以義為類

的是舍利弗系統，現存《舍利弗毗曇》也可看

成它的縮影；但這些原本都不存在了。我們以

為，南方論書大體即由《舍利弗毗曇》的各分

發展變化而成，這像《法聚論》、《人施設論

》出於無問部分，《分別論》出於有問部分，

《界說論》出於攝和相應部分，《發趣論》出

於處所部分，它們中間的脈絡都比較容易弄得

清楚。因此，我們可以說，從論藏方面去看南

方佛學和法藏部的關係，它們有密切的聯繫是

極其顯著的。

    第三，就由於部派的限定，南方佛學在基

本理論上突出了兩個特點︰(1)心性本淨說，(2)

佛道不共說。心性本淨的典據是南方《增一部

》經文。《增一部》〈一法品〉的第六節有對

舉體裁的兩段，大意說︰「心性本淨，為客塵

染，凡夫未聞故，不如實知，亦無修心。」「

心性本淨，離客塵垢，聖人聞故，如實知見，

亦有修心。」這樣的解釋心性本淨，在佛家各

派用「分別說」方法理解佛說的都相信它，祇

是對於自性淨心和客塵煩惱的內在關係看法各

有不同。有些部派以為客塵所染的心便夾雜著

染污，在離染的時候，必須轉變染污部分成為
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清淨。又有些部派以為客塵所染不會影響到心

的本質，它依舊是離染的，所以解脫之時祇是

使染污不再生起而已。南方佛學同於後一說法

，主張從離染得解脫（見《論事》第三品三章

）。他們根據這一看法解釋一切，乃至最重要

的「滅諦」概念，也以為是後有愛的消滅，使

後有不生（見《分別論》第四〈諦分別品〉，

梁譯《解脫道論》卷十一〈五方便品〉釋四諦

段也用此說）。其次，佛道不共說和法藏部的

主張相關。法藏部執，佛和聲聞乘等同一解脫

而不同一修道。聲聞系等的共同修道是什麼

呢﹖依《長部》、《中部》的經文所說，這以

四念住為重點，從一方面看，念住是一行道，

也是一乘道，可以貫徹始終而達到究竟的〔由

此，化地部系統都相信「道支皆是念住所攝

」（見《異部宗輪論》）〕。但佛道在此以外

，還有不共的施戒等十波羅蜜。南方經典《小

部》（即「雜藏」）的最末一種《本行藏》就

集錄了有關各類波羅蜜的本行事蹟，具備了後

世所謂「菩薩藏」的雛形，這可以證明南方佛

學是怎樣地重視佛道（「雜藏」和「菩薩藏

」都是法藏部獨有的經典體裁，見《四分律》

卷五十四、《異部宗輪論述記》卷中）。至於

佛道和聲聞等道所以截然兩途，在發端時即已

有其根據，聲聞等始於厭離，佛始於悲，所以

發展就各各不同了。南方《論事》第十八品三

章，特別破斥北道派所主張佛無慈悲的異說（

北道誤解悲和貪著為類，所以有那樣主張），

用意即在這上面。

    第四，南方佛學對於實踐方法有一套組織

完備的說法，它的本典大概是種瑜伽類書。其

先有優波底沙上座的註解，題名《解脫道論》

，這在我國梁代僧伽婆羅便已翻譯了。其後覺

音尊者到了錫蘭，重整理那部論書，並作了解

說，就是現存的名著《清淨道論》。此論全用

當時錫蘭大寺派的正宗學說，對於不同說法駁

斥無遺，像上面提到的《解脫道論》，也在他

所破之列。他組織的清淨道，大體依著戒定慧

三學的次序，而以定學做中心。本來上座一系
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的學說最有精彩的部分就是定學。此學在北方

發展為修行道地，最後組成了《瑜伽師地論》

那樣的規模；而在南方呢﹖也由根本瑜伽論典

逐漸結構為《解脫道論》、《清淨道論》。從

前玄奘去印度求法的時候，就很瞭解這一情況

，他以為瑜伽學說有南北兩系是應該全部通達

的。這在《慈恩傳》卷四裏曾一再提到。開頭

說，是時聞海中有僧伽羅國（即錫蘭），有明

上座部三藏及解瑜伽論者。繼而又對著僧伽羅

的僧人說，承彼國（即錫蘭）大德等解上座部

三藏及瑜伽論，今欲往彼參學。最後，經過玄

奘摘引瑜伽要文大節徵問那些瞭解僧伽羅學說

的僧人，也不能超出戒賢所解的範圍。這似乎

在北方就可得著它的究竟了，但實際上南北瑜

伽是有顯著的區別的。南方定學從十通處特別

是從地遍處入手，應用到地色的曼荼羅，保存

了上座系裏化地立教的宗風（這在《大集經》

卷二十二、《瑜伽師地論》卷三十六都提到）

。這樣從十遍處修學，一一都能達到四種禪

定的階段。並且在十遍處以外，還有十不淨觀

、十隨念、四梵住、四無色、食厭觀和界差別

觀，合成四十種「業處」。隨著學者性格不同

，這些「業處」各有所適（像貪行的人適用十

不淨觀和身至念，瞋行的人適用四梵住和四種

色遍處等），並對欲界、色界定境也各有配合

（像十遍處和安般念通於四禪，而除安般、身

至以外的八隨念、食厭觀和界差別觀則限於欲

界的外定階段等）。如此學法比較北方以遍處

等作禪定的功德看待的（見《瑜伽師地論》卷

四十三、《顯揚聖教論》卷四）就更覺具體且

切實了。另外，南方佛學關於瑜伽所依的心法

生滅作用等解釋得也很透澈。在《解脫道論》

和《清淨道論》裏都扼要地將平常心思的起伏

經過歸納為十二種作用，而概括為九類。(1)在

平靜的狀態時稱為有分心。(2)動念時生起警覺

好像從睡眠醒來一般，這叫做轉向心。(3)由此

隨著五根有五類感覺作用，這都稱為見心。(4)

有了見便對境界感受苦樂，這名受持心。(5)由

此分別善惡，名為分別心。(6)又安立了境界的
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相狀，叫做令起心。(7)這樣決定發起作用，名

叫連行心。(8)假使境界強盛，便繼續引起反省

或者熏習的作用，這名果報心。(9)從這裏仍舊

恢復到平靜狀態，所謂有分心。在唐人的著述

裏（如《唯識樞要》等）通稱以上所說為「九

心輪」，形容它的周而復始地流轉不息。即以

這九類心作基礎，再加以三界、三性、世出世

等區分，便有八十九種差別。從這上面判明怎

樣由散心到定心，又怎樣由染心到淨心，修道

方法都應該順差別心的性類而行，所以詳細的

分別是有其必要的。

    南方佛學具有比較完備的典據，又經過長

時期的發展，義理是十分豐富的。上文祇從它

的部派性質上抉擇了一些特徵，不過當作研究

的發凡而已。

    ◎附三︰高觀如〈中斯佛教關係〉（摘錄自《中

外佛教關係史略》）

    斯里蘭卡和中國的佛教關係，開始見於文

字記載的是公元四世紀間。據《梁書》卷五十

四的記載，當時師子國（斯里蘭卡的古稱）王

聽到東晉孝武帝（373～396）崇奉佛教，便派

遣沙門曇摩航海送來四尺二寸高的玉佛像一尊

，路上行了十年，義熙二年（406）才到達晉

京（今南京）。這是中斯佛教關係的首次紀

錄。

    東晉‧義熙六年（410），中國高僧法顯

經印度到達斯里蘭卡島，看見有商人用中國產

的白絹扇供佛。可見那時中斯兩國間早已通商

往來。法顯在斯旅居二年，曾親往島上有名的

無畏山、佛牙寺、支提（山）寺、摩訶毗訶羅

（大寺）等處參學，並見到非常隆重的佛牙供

養法會盛況和摩訶毗訶羅一位阿羅漢入滅火化

的情形，還在斯求得《彌沙塞律》、《長阿含

》、《雜阿含經》和雜藏等諸梵本回國。法顯

在他所著的《佛國記》中記錄了當時斯國佛教

的重要情況。

    義熙八年（412）三月，師子國律師僧伽

跋彌在廬山般若台東精舍同僧一二０人譯出《
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彌沙塞律抄》一卷（見《貞元釋教錄》卷八

）。又姚秦‧弘始中（409～413）鳩摩羅什在

關中大弘佛法，時師子國有一婆羅門來到長安

，和羅什門下的僧人比賽辯才（見《高僧傳》

卷六〈道融傳〉）。據此可知東晉以來斯里蘭

卡和中國的人員往來已很頻繁。

    其次，據《宋書》卷九十七說，劉宋‧元

嘉五年（428），師子國王剎利摩訶南（即摩

訶那牟）遣四僧人、二白衣送牙台象來宋。又

《宋書》卷五，有元嘉七年（430）和元嘉十

二年（435）師子國都遣使來宋饋贈方物的記

載。

    其時印度高僧求那跋摩曾在師子國弘教，

後到闍婆（今印度尼西亞爪哇），又由闍婆乘

外國商人竺難提的海舶抵達廣州，於元嘉八年

（431）到宋都建業（今南京）。在這以前舶

主竺難提於元嘉六年（429）從師子國載比丘

尼八人到宋都，住影福寺（以前外國尼未有來

中國的，原先中國尼眾從大僧受戒）。求那跋

摩到宋都後，影福寺尼慧果、淨音等意欲請師

子國尼如大愛道之緣（大愛道八敬得戒，五百

釋女以愛道為和上）重為受戒；時求那跋摩以

為西國尼年臘未足，又十人不滿，只好令先學

宋語，另托竺難提更請外國尼來湊滿十數。嗣

後元嘉十年（433）舶主竺難提又載師子國尼

鐵薩羅等十一人來宋。這時先來的諸尼已通宋

語，因請僧伽跋摩在南林寺，為中國尼眾三百

餘人次第重受尼戒（見《高僧傳》卷三〈求那

跋摩傳〉、《比丘尼傳》卷五〈僧果傳〉）。

當時南京緇素並於建業城內（今南京南門外）

建寺供養鐵薩羅等師子國尼眾，寺名鐵薩羅寺

（見《南朝佛寺志》卷上）。

    斯里蘭卡和中國的交往，劉宋以後還正常

地繼續著。《歷代三寶紀》卷十一說，蕭齊‧

永明六年（488），有一位外國三藏法師（不

知其名）帶著師子國高僧覺音所注優波離集的

律藏──《善見律毗婆沙》梵本來到廣州，臨

到登岸又返回去，將梵本付給弟子僧伽跋陀羅

，僧伽跋陀羅即在廣州竹林寺和沙門僧猗等共
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同譯出這部律（即《善見律毗婆沙》），並從

「眾聖點記」傳述了佛陀入滅的年代，成為中

國佛教史上一件重要的記載。

    以後，梁‧大通元年（527），師子國王

伽葉伽羅訶梨耶遣使致書於中國，要和梁朝廷

共弘三寶（見《梁書》卷五十四）。唐‧貞觀

十二年（638），玄奘三藏曾到達了斯里蘭卡

對岸的南印度達羅毗荼國，並在他的《大唐西

域記》中，記述了他所聞知的關於斯國的佛教

情形。當時斯有伽藍數百所，僧伽二萬餘人，

遵行大乘和上座部法。佛教分二大部︰(1)摩訶

毗訶羅住部（純上座部），(2)阿跋耶祇厘住部

（學兼二乘）。佛牙供養，特為殊勝（見《慈

恩法師傳》卷四、《大唐西域記》卷十一）。

又七世紀中唐僧往師子國瞻禮佛牙佛蹟的，據

《大唐西域求法高僧傳》所載，有義朗、明遠

、窺沖、智行、慧琰、大乘燈、智弘、無行、

僧哲等。僧哲的弟子玄游，還隨師在師子國出

家，因即居住此島。

    八世紀初，金剛智從印度來中國的途中，

經師子國（時為公元717年），受到師子國王

室哩室羅的禮遇（見《貞元新定釋教目錄》卷

十四）。又金剛智的弟子不空三藏原是師子國

人，開元六年（718）十四歲時，在闍婆國見

金剛智便禮以為師，隨侍東行，入唐弘法。金

剛智入寂後，不空奉唐朝廷令於天寶元年（

742）和弟子含光、慧辯從廣州附舶還師子國

，重學密教。國王安置他們在佛牙寺，不空得

以重學三年。將東返時，國王又以七寶燈樹花

鍱、藥草、沉檀、龍腦等贈與唐朝政府。天寶

五年（746）回到長安，廣事弘譯（見《貞元

新定釋教目錄》卷十五）。不空的弟子含光隨

師遊學斯國返唐後，曾在五台山金閣寺創建密

乘灌頂道場，還譯述了關於毗那夜迦的祕密儀

軌兩部。此外另有一位不知其名的師子國三藏

，在晚唐時譯出《吒跂羅天女法經》一卷。可

見那時斯國的密教傳持相當隆盛。

    唐代斯里蘭卡和中國政府間來往也頗親

密。其與佛教有關的，如《冊府元龜》所載，
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天寶五年（746）正月，師子國王尸邏迷伽遣

婆羅門僧灌頂三藏阿目伽跋折羅（即不空三藏

）送來鈿金寶瓔珞和貝葉梵寫《大般若經》一

部，細白疊四十張。又元和六年（811）北印

度般若三藏在醴泉寺譯出《大乘本生心地觀經

》八卷，此經的梵本據說也是唐高宗時（650

～689）師子國送來的。

    趙宋一代，師子國沙門來到中國的，有淳

化二年（991）的佛護和他的徒眾五人、淳化

四年（993）的覺喜、咸平三年（1000）的覓

得囉、大中祥符九年（1016）的妙德等。他們

先後帶來了許多梵經和佛舍利、菩提樹、畫像

等。都受到當時宋朝政府的隆重禮遇（見《大

中祥符法寶錄》卷八、卷十，《佛祖統紀》卷

四十四）。

    在殖民主義者侵略斯里蘭卡的年月裏，中

國和斯國佛教界的往來，幾於中斷，直到斯里

蘭卡宣布獨立，中共政權成立以後，兩國人民

和佛教徒之間的傳統友誼，才得以繼續發展。

1961年五月，斯佛教界派遣代表團到中國奉迎

佛牙舍利，供其人民瞻拜。中國的佛牙舍利在

斯巡行兩月，受到斯國廣大人民的虔誠瞻拜，

促進了中斯兩國人民友誼的進一步發展。1979

年八月十四日，斯里蘭卡總理普雷馬達薩在訪

問中國大陸期間，把一尊仿製的古代佛像贈送

給中國佛教協會，使中斯友誼的發展，增加了

新的一頁。

    ◎附四︰K. Dhammajoti著‧廣興、圓慈合譯〈

斯里蘭卡的僧伽教育〉（摘錄自《法音》雜誌）

    在斯里蘭卡，古代寺院式的學府叫做「比

利維納」。在古代，沙彌和比丘與古代印度的

僧侶一樣，或直接從他們自己的師長及寺內博

學多聞的長老處獲得知識；或者到其它已成為

著名學府的寺院──即古代的「比利維納」求

學。這樣環境保持了完全是寺院式的，而教理

知識就在培訓中獲得。這樣的體系一直持續到

現代。可以說，在這種古代的比利維納中，在

學習的過程中師長和學生之間應該有緊密的相
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互作用；或至少在那些較好的例子中，師生之

間應會有更多的相互啟發。所以在一般情況下

，一個比丘就能較易地保持一種修行辦道的意

識。另一方面在戒律及傳統培訓的束縛下，一

個在這種體系下培訓出來的比丘，必然無法像

一個現代比丘那樣享有種種的便利──如在中

學及大學任意講授自己能勝任的科目──把佛

理傳播給廣大的民眾，同時也無法期望有必備

的方法論或機會去參加涉及多種學科（如佛教

哲學及心理學）的研究。最後除了少數的例外

，這些在傳統方法下培訓出來的比丘，儘管如

何精通三藏，也無法在國際學術界占得一席之

地。

    斯里蘭卡比丘和在家的現代佛教教育體系

，也許可以說是開始於1876年。那時一位皈依

佛教的美國人，科魯內‧奧爾科特（Colonel

Olcot），在科倫坡創立了第一所佛教學校。

這是一所用英語教學的學校，最初有三十七名

學生；後來在1886年演變為全島最著名的一所

佛教學校「阿難陀學院」。奧爾科特和當時一

些有學問的比丘們如摩訶提瓦特‧古納難陀（

Mohottiratle Cunananda）和希卡都瓦‧蘇

門格拉（Hikkaduwa Sumangala）等一起致

力於在多方面把佛教徒組織起來，他們在各地

建立了佛教會和「佛教青年聯合會」（這些都

是仿照基督教的同類組織而建立的）。

    隨著對基督教壓迫佛教之覺醒的提高，這

些佛教領袖們逐漸在自己及其他青年比丘思想

中培養了一種堅強的弘法意識︰他們決意要使

佛法發揚光大。為了實現這個目標，有組織、

有系統地在佛教教義上的培訓變得非常急切。

因此，奧爾科特和其他長老在全島各地開始了

「星期日佛學班」。H‧蘇門格拉長老則在

1873年建立了第一所現代比利維納，叫「智增

學院」（知識的覺醒），兩年之後又有「智嚴

學院」（知識的莊嚴）成立，繼此之後有許多

大大小小的比利維納相繼宣告成立。隨後「智

增」、「智嚴」兩學院都發展成為正規化的國

立大學；分別就是現在所知的賈亞瓦德納普拉
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（Jaya uar dhanapura）大學和克拉尼亞（

Kelaniya）大學。根據1987年的統計數據，在

政府註冊的比利維納總共有四三一所（還有一

些未註冊的小型的比利維納）。在這些比利維

納中，有一０九所叫做「大比利維納」，只提

供傳統性的佛教課程；有四十九所叫「比利維

納智院」，提供通向大學前的「高中文憑」考

試的課程（現稱普通文憑考試──高級），其

餘的則是小型的比利維納，提供通向比「大比

利維納」和「比利維納智院」所需要的較低層

次的考試課程。

    一般來說，比利維納的教育標準是很高

的。在那裏匯集了許多精通巴利語和三藏的「

智者」。這些智者們有些甚至吸引了一些知名

的國外學者來親近他們，以加深其巴利語和佛

學知識。這些學者包括國際知名的「巴利語聖

典協會」的創立者，里斯‧戴維斯教授；德國

著名巴利語學者蓋格爾教授和印度羅侯羅‧沙

士克特亞耶教授等。除了這些博學多聞的比丘

之外，比利維納還聘請有學問的居士來授課。

一般來說，一個孩子一出家立刻就被送到比利

維納受訓。他在那裏要住許多年，有些住十二

年或更長，直到完成他的學業為止。有些比利

維納不供給學生膳宿條件，或條件不夠，學僧

（有時包括在家的孩子）就須每天走讀。在這

樣愜意的環境中，隔絕外界的干擾，又有專家

的嚴格監督，比利維納內的學生就能夠專心致

志地學習。因此斯里蘭卡的沙彌和比丘一般對

佛教教義有較高層次的理解。有些較年長的沙

彌，甚至在未畢業前就能用巴利語來寫作及交

談──這確實是一個值得驕傲的成就。

    在比利維納內培訓的最後幾年中，許多學

生參加政府舉辦的高中畢業文憑考試（大比利

維納的學僧要自己投考），並以優異的成績通

過考試。據估計平均每年有三百以上的沙彌和

比丘被錄取進國立大學深造。

    可是這種比利維納的體系並不是沒有其弊

端。當然比利維納體系中環境仍然主要是寺院

式的。許多比利維納為從外面來的沙彌和比丘
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提供膳宿設備。就像在普通寺廟一樣，學僧要

集體用齋，而且也要參加早晚課誦。有些地方

每天或每星期有習禪課。不過許多比利維納也

吸收居士來授課，特別是比利維納智院，也接

受在家孩子和青年為學生。雖然說他們在這種

現代比利維納裏，完全不關注戒律，然其偏重

於「般若」（文字般若）則是毫無疑問的，而

這還不是開悟證道的智慧，而是一般理性的知

識罷了。因此，所謂「小隨小戒」就常常被忽

視了。確實這裏也有一些弘法訓練，主要是說

法技巧的培養。但它給人的印象是︰從整體來

看比利維納的程序不再是像它開始的那樣，注

重於培養有道行的出家眾或弘法師，更非宗教

領袖，而是那些「智者」。大體上，這種學府

是近於唯智論及重於考試的。

    基於此，不僅部分青年學僧，就是部分教

師也逐漸喪失了其精神價值。結果，真正在精

神上那種深切的師生相互激發已所剩無幾。青

年比丘在修行奮鬥的征途上所不可缺乏的那種

真誠的啟發也就鮮以見之了。在這樣的情況下

，有些學僧或是中途還俗，或者被他們所認為

可取的體系所吸引，這種現象是不足為奇的，悲

傷的是︰一些學僧在很年輕的時候就出現被推

向或任由他人推向左右。

    當我們談到進大學的比丘時──這種精神

困境更加尖銳。現在越來越多的青年比丘和沙

彌都渴望升入大學；其中有許多僅僅是為了在

社會上獲得「資格」（或是為了出國）。這個

事實是一個很好的例證︰他們已經失去了許多

佛教的價值。一方面為了要面對這個問題，另

一方面是希望為傳統的僧伽提供現代方法的學

習和研究，斯里蘭卡政府終於在1981年建立了

第一所佛教大學──「佛教與巴利語大學」，

它以四個主要的比利維納為分院。在這個大學

裏（此大學同時對在家眾開放），比丘們在寺

院式的環境下可直接攻讀佛學一直到博士學

位。為了調整這個問題，早期也進行了嘗試，

那就是在阿努拉得普拉建立的「佛子佛學院

」。它是一所為比丘在半寺院式的環境下建立
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的高等教育機構（相當於大學）。不過這裏所

提供的教育，雖然水平較高，但仍然是傳統式

的。

    早在「佛教與巴利語大學」建立之前，許

多比丘就已經升入了普通大學。大體上，只要

他們具有足夠的資格，他們可以選修在普通大

學提供的任何課程。有些比丘已取得了法律、

數學、社會學、考古學等等學位。在本島許多

大學的好幾個系──佛學（或「佛學與巴利語

」）、佛教哲學、哲學、梵文──中都可以專

攻佛學，直到博士學位為止。另外還有一所屬

於克拉尼亞大學的「巴利語與佛學研究院」。

由於現任院長Y‧卡魯那大薩教授的努力，此

研究院在本島「已逐漸被公認為是卓越的巴利

語與佛學研究中心」。

    除國立大學外，還有一些私人學會為比丘

提供大學程度的學術性培訓。其中兩所這樣的

學府是「大眾通信學會」和「佛教社會論壇

」；兩者都是以B‧維瑪拉拉塔那法師為院長

，並邀請大學教授、講師和其他專家執教。

    這些現代比利維納和大學培訓的結果，在

斯里蘭卡有很多僧眾具有公認的學術資格。儘

管在大學學僧中，特別是在他們獲得第一學位

後，還俗的比率很高；但仍然有數以百計的比

丘有文學學士學位（有些也有理學士學位或商

學士學位）、數十位有碩士學位，欣慰的是

︰有十幾位有博士學位。幾乎所有這些具有學

術資格的僧眾依舊在教育界服務，在大學、比

利維納及中學教授佛學。有許多已還俗的博士

現任國內外一些大學的高級教授。

    由於對過度偏重於理性和考試的「比利維

納」系統的不滿意，和對環境對大學比丘影響

問題的關注，一些大長老建立了較接近於傳統

和修持的「比丘培訓中心」。其中一個值得提

及的是在馬河拉村（Maha^ragama）的比丘培

訓中心，它以般若西哈大長老為導師，學僧在

學習三藏外，每日還要堅持坐禪。這樣的中心

其著重點是︰樸素、自然和寧靜。但這裏也必

須提出，一些所謂的「培訓中心」並非名符其
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實，而實際上僅是另外一種形式的學術機構而

已。

    比此更激進的是「阿蘭若中心」（森林隱

居處，漢譯「閑靜處」）。這種中心完全反對

比丘在城巿或村莊中居住而接受培訓的思想。

在有助於實踐禪定和簡單生活的環境下，常住

的比丘如果願意的話，可以親近博學多聞的長

老，在他們指導下研究佛理。但在這樣的場所

，智育並不占主要地位。在這些「阿蘭若」當

中，最成功的也許是知名的「瑜伽林」的網狀

組織，它在全島有一百多個分會。

    接下來我們簡要地敘述一下這些受過教育

的比丘們所做的弘法貢獻。如果我們把在大學

和中學的佛教教育也作為弘法工作一部分的話

，儘管不是直接的──也許我們在此重覆一下

──大部分畢業出來的比丘以及那些已還了俗

的，已經在執行著這樣的任務。不僅如此，他

們幾乎全部在積極地從事於弘法利生的工作，

並一躍而為「明智長老」，因此弘法更有效，

更受賞識（當然這並不意味著一般的佛教徒只

尊敬那些具有正規學術資格的比丘）。這裏值

得特別提出的是，「說法」在斯里蘭卡是極其

普遍的，也許比任何我所了解的國家都要普

遍。在比利維納講經說法是沙彌培訓的一部

分。由於比丘為在家居士說法的傳統在斯里蘭

卡是非常強盛，也許甚至不需特別的培訓，沙

彌們就可以較輕易地通過觀察其他年長比丘說

法而學會說法的技巧。有時在一天中就有不只

一次的機會︰當居士把齋飯送到寺廟時，或當

他們外出應供時，或在葬禮儀式上，或在初一

、十五，或在宗教節日，或在星期日佛學班發

獎儀式上，還有電視和電台的弘法節目等等。

熏習的機會很多，因此就如同從他受沙彌戒時

起，此沙彌就自然地已把對居士說法為義務的

種子種在他的意識中了。

    在此，我們想順便作一個評論︰有些人不

加鑒別地設想，上座部比丘是自私的，說他們

不關心他人的苦難，不實行布施。這是武斷的

或不完全公平的。許多斯里蘭卡比丘真誠地相
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信「諸供養中，法供養最」。他們認為，如世

尊親自開示的那樣，只有法供養才能真正使人

類離苦得樂。

    除正式的或非正式的講經說法外，其它主

要的弘法活動有「星期日佛學班」（幾乎每座

寺院都有）、專題討論會、佛法論壇、教授坐

禪和流通佛學書籍等。一些較有魄力的比丘還

遠涉重洋到國外弘法，在東西方建立弘法中

心。但是只有很小的一部分有能力這樣做；因

為大部分的比丘在接受培訓時，主要或完全是

以僧伽羅語為媒介的。這裏就突出了另外一個

問題︰儘管他們精通教理，但基於其語言的限

制，他們不能夠有效地把佛法傳達到外界。本

地人對外語培訓的疏忽，部分是由於在近代極

端的民族主義趨向所致。令人鼓舞的是，政府

和大學的領導現在都在採取措施矯正這一問

題。例如在部分大學，學生可以有選擇地以英

語為媒介來攻讀佛學。「佛教與巴利語大學

」還規定考生在通過英語考試的條件下，才能

授與學士學位。

       惹那難陀長老（《概念與真實》

都扼要地將平常心思的起伏

經過歸納為十二種作用，而概

(<<中華佛教百科全書(九)>>p.5539.1)

(<<中華佛教百科全書(九)>>p.5536.2 ~ p.5544.2)

� 編按：英譯本指「相經」，經查證本文應出自「掬鹽品」一○○之十二經，詳見《漢譯南傳大藏經‧增支部》一「三集‧第五‧」（十九‧頁三六五）。或參考葉均譯《清淨道論》（Visuddhimagga）（繁體版中冊‧頁二八；簡體版頁二二五）。





