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第一卷　七處征心

第一處征心—識心居在身內

楞嚴經第一卷講的是妄心，因為阿難是因為愛樂佛而出家的，愛樂佛的心，就是妄心，佛就讓阿難找妄心在哪裏，是否有自體性，然後再降伏妄心，修行就成就了。現在開始征求阿難所說的愛樂佛的心在哪裏，這是生滅的妄心，結果阿難找來找去，都找不到，最後得出一個結論：妄心七識不在色身的裏外和中間。但是識心又在勝義根裏與內六塵在一起，觸內六塵，了別內六塵。根本之處，要理解識心無形無相，不是色法，因此不能說在身體的裏外，又是因緣所生法，所以識心沒有自體性，也就沒有處所。　

六識觸六塵，內六塵是影子，不是實質的物質色法，因此六識可以觸勝義根裏的內六塵影子，而不能具體在身體的裏外和中間。識心如果在身體裏，就能觸實質的身體色法了，實質的物質色法是外六塵，妄心不能觸，因此識心不在身體裏。同理，如果識心在身體外，能了別身體，還是了別的身體外六塵，觸了實質的物質色法，這是不可能的，實質本質的物質色法，只有如來藏能接觸，六識不能觸，也就不能在裏外中間等七處。　　

原文：阿難，我今問汝。當汝發心，緣於如來，三十二相，將何所見，誰為愛樂。阿難白佛言：世尊，如是愛樂，用我心目。由目觀見，如來勝相，心生愛樂。故我發心，願舍生死。佛告阿難，如汝所說。真所愛樂，因於心目。若不識知，心目所在，則不能得，降伏塵勞。譬如國王，為賊所侵，發兵討除。是兵要當，知賊所在，使汝流轉，心目為咎。吾今問汝，唯心與目，今何所在。
釋：現在開始講第一處征心，是什麼原因引起要征心呢？征心的原因是：阿難對佛說：我因為愛樂佛故，才願意舍棄生死發心出家。然後佛問阿難：當你發心出家時，是因為喜歡如來的三十二相，你是用什麼看見如來三十二相，又是誰愛樂佛，因為什麼愛樂佛呢？阿難說：因於心目，我用心目愛樂佛的三十二相，由於眼根看見了如來殊勝的相貌，心就生起愛樂了，所以我才發心出家，願意舍棄生死。　

佛問阿難：像你所說的那樣，你真心愛樂於佛，是由於你的心和眼根，如果你不知道自己的心目在哪裏，那就不能降伏自己的塵勞煩惱了。譬如國王為賊寇所侵犯，就要興兵討伐那些賊寇，除去隱患，但是討伐的去軍兵們一定要知道那些賊寇在哪裏，才能降伏他們。討伐降伏自己的心賊也是這樣，使你有不斷的生死輪回的是你的心目，心目是有生死過患的罪魁禍首，所以要降伏心目。我現在問你，你的心目現在在哪裏呢？佛的意思是說，你的心目就是煩惱賊，自劫家寶，能劫奪你自己家的摩尼珠寶，讓你在六道裏貧窮流浪，流離失所，生死輪回不已，這都是因為心目的緣故。我們要把心目賊抓住，以後就能降伏煩惱，回歸到自性家園中。我們不要再認賊為己，認賊為子，認賊為父，不要把妄心當作自己的主人，當作自性了。

佛就開始問阿難：你所說的心目到底在哪裏？這就開始征心了，佛是讓阿難找出愛樂佛的心，認識此心是煩惱賊人，才能剔除假主人，找到真主人，從而回歸自性家園，歸家穩坐。愛樂佛的心是有生有滅的虛妄心，而自性清靜心，自己的主人公沒有愛樂，沒有喜厭，有愛樂的心是七識妄心，是自劫家寶的煩惱家賊。於是世尊就開始征心，問阿難心目在哪裏？阿難聽佛這一問，就開始回答，這就是第一處征心了。

原文：阿難白佛言：世尊，一切世間十種異生，同將識心居在身內。縱觀如來青蓮華眼，亦在佛面。我今觀此浮根四塵，只在我面。如是識心，實居身內。佛告阿難。汝今現坐如來講堂。觀只陀林今何所在。
釋：阿難對佛說他自己的識心在身體之內，第一處征心，阿難說識心在身體內。佛要破斥他的觀點，說識心不在身體內。看看原文阿難說的是什麼意思，阿難說：世尊，一切世間十種異生，同將識心居在身內。一切世間包括三界所有器世間、所有諸佛國土、大千世界，總共有十種異生。什麼叫異生呢？異就是變異、變化；生代表眾生，眾生包括菩薩，包括聲聞，包括緣覺，包括六道凡夫，是眾生就不是佛，異生就是異類而生、異時而生、異地而生的意思。

異類而生，比如說我們現在投生為人類，下一世不當人類了，換一種類，有可能是鬼類，有可能是地獄類，有可能是畜生類，有可能是阿修羅類，有可能是天人類，有可能是聲聞類，有可能是緣覺類，有可能是菩薩，那都是不一定的，換了生命的種類，就叫做異類而生。眾生這一世是人身，下一世可能是天人身，這叫異生，換了種類，叫異類。還有一個異時而生，所謂的異時，比如說我們人類的生命，現在是幾十年的光陰，那麼幾十年光陰之後，生命就結束，又有下一段的生命體出生，這叫異時，在另一時間段又出生叫異時而生。

還有個異地而生，所謂的異地，地代表三界九地，三界即欲界、色界、無色界；九地就是三界中的九地，欲界是一地，色界的初禪、二禪、三禪、四禪四天是四地，再加四禪天上面有四空天，總共是九地。異地是眾生的出生地不同，比如說現在在欲界人間出生，因為修出了初禪，下一世可能在初禪天出生，這叫做異地而生，出生的地點不同了。眾生現在在欲界地出生，下一世也許會在色界出生，或者在無色界出生，出生之地改變了，叫異地而生。

眾生有十種異生，十種異生這個十，是一個大約數，不一定就是指固定的十個。如果包括佛，那麼法界有十種，六道凡夫是六種，聲聞是一種，緣覺是一種、菩薩是一種，佛是一種。異生不包括佛，佛不是異生，不是眾生，也不變異。十個種類如果細分的話，能分很多種，比如人可以分為很多種類，畜生細分更是無數種了，鬼類眾生也有很多的種類，地獄眾生也有很多種類，每一道眾生的種類都非常多，種類只是一個大約數。

異生的眾生最高位是七地菩薩，八地菩薩沒有異生性了，祂已經了分段生死了，只有變易生死，祂的阿賴耶識改為異熟識。八地以上菩薩的生命不是一段一段的，壽命非常長，不會這一世死亡，然後再托生到下一世，祂沒有異類、異時、異地出生的現象。所以八地以上菩薩，不屬於異生。八地以下的菩薩，再加上六道的凡夫、聲聞、緣覺，都屬於異生性，因為這些眾生都有分段生死，而四果羅漢和真正證得辟支佛果的人，也沒有異生性，沒有分段生死了。分段生死指生命是一段一段的，人類的生命是一段一段的，幾十年，百八十年，幾萬年都有，畜生的生命是幾分鐘、半天、一天、一年，十年，二十年都不等，惡鬼的生命按劫論，地獄眾生更是論劫，都是分階段的，這一段時間果報受完，再有下一段的生命體出生，受下一段時間的果報，這叫異生。

阿難對佛說，一切世間十種異生，同將識心居在身內，他說能夠生起愛樂的識心居在身體之內，這是他提出的第一個論點。論據是什麼呢？他敘述說：縱觀如來青蓮華眼，亦在佛面。世俗人都說：眼睛是心靈的窗戶，意思是說心靈透過眼睛，能看見外面世界，眼睛的神采神色就表明了此人的思想感情。阿難此時也差不多如此認為，他說觀看佛的青蓮華眼，和眾生一樣，也是在佛的臉上，那佛的識心，也肯定在臉面裏，在身體裏。佛的眼睛叫青蓮花眼，形狀象青蓮花一樣，眼睛像四大海水一樣，佛的眼睛青蓮華眼在佛的臉上，識心就在身體裏。

阿難說：我今觀此浮根四塵，只在我面。你看佛的眼睛在佛的臉上，識心就在佛的身體裏，同理我的浮根四塵也在我的臉上，識心也就在我的身體裏。浮根就是浮在身體表面的根，大家能看得見的，表面的根指眼根、耳根、鼻根、舌根、身根這五根。臉上有四根，這裏沒有包括身根。在我的臉上有眼根、耳根、鼻根、舌根，別人都能看得見，都在我的面上，就連佛的眼睛也在佛的面上。

阿難接著得出結論說：如是識心，實居身內。阿難的意思是識心就在身體裏，通過臉上的四根而能識別了知一切色法。浮根在外面，那麼識心就在裏面，從裏面能通過臉上的浮塵根看見外面，他以這個論據來證明說識心確實在身體之內，說如是識心，實居身內。浮塵根也是塵，塵包括四大組合而成的眼耳鼻舌四根塵，身根也是塵，是色法塵，意根屬於心法塵，屬於心法，不屬於色法。

原文：佛告阿難。汝今現坐如來講堂。觀只陀林今何所在。世尊，此大重閣清淨講堂，在給孤園。今只陀林實在堂外。阿難，汝今堂中先何所見。世尊，我在堂中先見如來。次觀大眾。如是外望，方矚林園。阿難，汝矚林園，因何有見。世尊，此大講堂，戶牖開豁。故我在堂得遠瞻見。
釋：阿難敘述完自己的觀點見解以後，佛就告訴阿難：“汝今現坐如來講堂，觀祇陀林今何所在。”佛就用這個講堂來比喻眾生的色身，識心在色身裏能看見、了別、覺知色身外邊的物質世界，包括臉上的浮根四塵都能覺知到，是因為識心在身體裏的緣故，這是阿難的觀點。佛說那好，我就說個比喻吧，比如阿難你現在坐在我如來的大講堂裏，你觀祇陀林，現在在哪裏呢？阿難回答佛說：此大重閣清淨講堂在給孤獨園，今只陀林實在堂外。阿難如實的回答說講堂在給孤獨園裏，今祇陀林實在講堂外面，阿難不知道這是佛佛的用意，就照實回答了。

阿難回答完以後，佛就說：阿難，汝今堂中先何所見。那麼你在我的大講堂當中，最先看見了什麼呢？阿難回答說：世尊，我在這講堂中先見如來，次觀大眾，如是外望，方矚林園。我在講堂中最先看見的是如來，因為坐在如來的對面，如來坐對面的上首，肯定是先觀如來；觀完如來以後，再觀如來周圍的大眾（出家眾）；觀完出家眾以後，這樣再往外邊看，就看見講堂外邊的林園祇陀林了。佛接著問阿難：你看祇陀林的時候，因為什麼而能看見呢？因為什麼有這個見性、覺知性呢？阿難回答世尊說：世尊，這個大講堂因為有窗戶，窗戶與門都敞開著，所以我在講堂裏，通過門窗就看見了外邊遠遠的祇陀樹林。

原文：爾時世尊，在大眾中，舒金色臂，摩阿難頂。告示阿難及諸大眾。有三摩提。名大佛頂首楞嚴王，具足萬行，十方如來一門超出妙莊嚴路。汝今諦聽。阿難頂禮，伏受慈旨。
釋：佛就開始講正題了，這個正題是什麼呢，就是大佛頂首楞嚴當中的主旨--如來藏，佛開始敘述如來藏修行法門了。佛為什麼要用講堂的問題來問阿難呢？佛是有用意的，因為這個講堂可以代表眾生的色身，講堂的門窗代表眾生的五根，講堂裏的人物可以代表眾生身體當中的色塵物質，阿難就代表識心。

阿難你這個識心能看見講堂裏的如來大眾，還能看見窗戶外邊的祇陀林，那意思就是說，識心不僅能看見色身之內，也能看見色身之外，而是通過門窗（門窗就代表五根），用這個來比喻。既然你阿難在室裏能看見如來大眾，還能透過門窗看見外邊，那你阿難的識心就應該能看見身體裏的物質，也應該能夠看見五根或者四根，還應該看見眼根外的色塵，可是如今不是這樣的啊！往下佛就會一一的道來，否定阿難識心在身體內的說法。

阿難回答世尊的問話之後，世尊就在大眾中舒金色臂，佛是金色身，手臂也是金色的，舒就是舒展開，佛伸長了自己金色的手臂，佛的手臂可以伸到很長很長，這是佛的三十二相之一。阿難離佛很遠，但是佛一伸手，就能摸到阿難的頭頂，即使阿難在講堂的最後邊，佛金色的手臂舒展開來，也能摸到阿難的頂，這叫佛摸頂。

佛摸阿難的頂以後，告示阿難以及講堂中所有的大眾說：有一個三摩提，名叫大佛頂首楞嚴王。三摩提是佛教用語，印度語，三摩提代表三摩地，三摩地一個是定地，一個是慧地，確切講叫定慧等持之地。是什麼法定慧等持呢？三界世間法不是定慧都等持的，除了佛本身能覺知一切法的心是定慧等持的，其他眾生都不是定慧等持的。不修道的凡夫無定無慧，外道有定無慧，聲聞緣覺定多慧少，菩薩慧多定少，佛是定慧等持。除此，能真正定慧等持的是什麼？是這部楞嚴經講的主旨、中心——如來藏。如來藏這一法，叫三摩提、三摩地，叫定慧等持之地，如來藏既有定又有慧，既圓滿的具足了一切的禪定，又圓滿的具足了一切的大智慧。而且這個定叫首楞嚴大定，不出不入，無始劫來如來藏常在定中，不出定，無始劫中如來藏具足一切法，具足一切大智慧。

為什麼如來藏叫作常定、三摩地呢？因為如來藏永遠是對三界世間萬法，不動心念，祂雖然能了別三界器世間以及業種，但祂對於三界法永遠不動心，不會生心動念，心地無有轉動，永遠處於定中，所以祂叫三摩地。如來藏的智慧是指什麼？如來藏的智慧是指祂能夠出生三界世間一切法的大智慧，有這種大智慧，世間一切法都跟祂無法相比，無法相提並論。一切法包括出生佛的應身、化身、和報身，出生佛的五蘊，出生佛的三十二相，出生宇宙大千世界，出生眾生的五蘊身。這就代表著如來藏的大智慧德相，所以如來藏是定慧等持、定慧雙具的，就叫三摩提。

後邊的名大佛頂首楞嚴王，這個三摩提也叫做大，大就是如來藏的特性。如來藏也叫一真法界，祂包羅了三界世間一切萬法，包括十法界、十方諸佛國土、十方諸世界海、諸幢王刹，一切法全部都包羅到如來藏心當中，沒有一法能超出一真法界之外，所以如來藏名為大。佛頂又是什麼意思呢？我們看每一尊佛的佛頂，我們看著諸佛好象是有頭頂，其實佛是沒有頭頂的，佛的無見頂相是沒有頭頂的。無見頂相代表佛的法身、佛心，代表佛的無垢識，就是說佛頂是無頂的，誰也見不到頂。

神通第一的大目健連因為不相信佛是沒有頂的，他就升到虛空當中想見佛的頂，結果沒看見佛頂，他不死心，再升到最高層天看，也沒看見佛的頭頂，最後又升到上方世界的其他佛國土中，又升到上方世界的很多諸佛國土中，也都沒有看到佛的頂，這說明佛頂是不可見的。佛頂代表著佛的真心無垢識，祂是無形無相的，無形無相怎麼能看得見呢？不管有肉眼也好，有最好的天眼也好，都不會看見佛的頭頂，不會看見佛的真如心。所以無見頂相就代表佛無形無相的真如心體，佛的法身。

首楞嚴王，首代表如來藏，祂是三界萬法之首，因為有如來藏，依祂就能出生三界世間萬法，三界世間萬法都以如來藏為首，以如來藏為尊，才會有後邊一個一個的世間法出生。先有眾生的七識心，七識心攀緣身心世界，如來藏就隨順七識心變現身心世界，三界世間萬法就出生了，所以說如來藏是三界萬法之首。楞嚴是一種寶，楞嚴這種寶堅硬而不可摧毀，任什麼人的力量，都不可能摧毀楞嚴這種寶，楞嚴王是寶中之王，代表著如來藏是三界世間之中最堅固的、不生不滅的、永遠不損壞的、永遠不會滅掉的寶貝，祂是眾寶中之王，寶中之寶。

下面講具足萬行，萬行也代表著如來藏，具足指如來藏具足一切法的種子，因為祂具足一切法，就能行一切的道。如來藏能行什麼道呢？祂能出生三界世間萬法，祂能出生眾生的五蘊，祂能依眾生的意根，依眾生的五蘊，而產生三界世間萬法，配合意根，配合五蘊，出生五蘊所需要的一切法，圓滿完成五蘊的因緣果報，五蘊需要什麼，祂就能配合而現出什麼，盡量滿足五蘊的一切需求。祂能配合五蘊現出三界世間一切法，世間一切法都是祂運作出來的，沒有祂就沒有一切，所以說如來藏具足萬行。沒有一個法不是如來藏運作出來的，沒有一個法不是祂所創造的，沒有一個法不是祂所維持和運行的，所以如來藏具足萬行。祂滿足眾生的一切需求，眾生的一切所需都是祂提供出來的，所以如來藏具足萬行，祂是一個真正的大菩薩，永遠都是對眾生慈悲喜舍的無私無畏的大菩薩。

十方如來一門超出妙莊嚴路，這句話的意思就是說，十方如來都因為有這個三摩地，有大佛頂，有首楞嚴王，所以才能依止於三摩提這條修行路，究竟超出生死火坑，心得清涼，證得大般涅槃。意思是說十方如來依著如來藏這個法門，修行如來藏這一根本大法，才能徹底超出生死，走向究竟涅槃。超出生死證得大涅槃這條路，就是一條妙莊嚴路，這裏的生死包括了分段生死，也包括變易生死，兩種生死都滅除無餘，就能究竟超出生死。

妙莊嚴路就是指依如來藏走向解脫之路，學如來藏法，獲得如來藏中全部的秘密寶藏，就能莊嚴菩提大路，超出一切生死，這條路是非常微妙、非常莊嚴的，直達佛地的究竟解脫，究竟涅槃，真是妙不可言。這句話點明了全經的主題，眾生從初學佛到最後究竟成佛，這期間就是一條莊嚴菩提之路，依微妙的如來藏理體，以微妙的如來藏為中心，究竟得解脫。佛插了這麼一句話，這一句話如果要細講，以佛的智慧來說，要講幾劫，到底是幾劫和幾大劫就不清楚了，專門講如來藏體性，也許幾大劫都講不完，這一句話如果講解完，這本楞嚴經可能就講完了。

佛講這句話的意思是說，阿難你不要總認你那個虛妄的心、能愛樂佛的心是真實的，那不是真實的；真實的心是這個三摩提、大佛頂、首楞嚴王，你把這個抓住修證了，就能超出生死輪回；而你阿難如果以心目為究竟自己的話，那就是認賊為子，心目賊就會劫你的家寶，讓你生死輪回不已。佛用真妄心對比的方法告訴阿難，不要認賊為子，認賊為父，不要把你的心目當成你究竟的阿難；另外有一個真正的阿難，只有依止祂，才能究竟超出生死輪回。

佛介紹完首楞嚴王這一法門之後，就告訴阿難，汝今諦聽，你現在仔細聽，我再接著給你講。阿難頂禮，伏受慈旨，伏就是心甘情願，降伏了自心的我慢，表示願意聽從佛的慈悲旨意，完完全全信受佛語。受是接受，阿難因為信佛，完完全全的信受佛的所有言教，這叫伏受。佛慈悲的旨意，阿難全部都接受采納，他在佛前沒有一點慢心，不會說我的知見一定是對的，而是時時征求佛的看法，詢問自己的知見是否正確。阿難在佛前總是帶著一種不確定的心態來表述問題，每次敘述完自己的觀點，都問佛：我說的對不對，這是謙卑無慢和順佛敬佛的心態，值得我們效仿。

不像我們很多人，明明自己的知見不對，從來不加以檢查，盲目的認為自己是對的；然後非常肯定的對別人述說，還讓別人一定要相信，如果別人不相信或者否定，他就不高興了，這是嚴重的我慢和我執。而阿難就不一樣了，阿難在佛前，完完全全的伏受世尊的所有的旨意，佛說什麼，阿難就信什麼，沒有一點懷疑，在佛前從來不執著自己的觀點知見是正確的，總是征求佛的意見，非常信受佛所說的話，謹尊佛教，這才是佛的真正弟子。

原文：佛告阿難。如汝所言，身在講堂，戶牖開豁，遠矚林園。亦有眾生，在此堂中，不見如來，見堂外者。阿難答言。世尊，在堂不見如來，能見林泉，無有是處。
釋：阿難說伏受慈旨以後，世尊繼續交待阿難說，如汝所言，你的身體在講堂內，戶牖開豁，門窗全部敞開著，通過門窗就能看見遠處的林園了；但是也有眾生在此堂中，不見如來，卻能見堂外。這句話非常關鍵，直接把阿難引向自己觀點的矛盾處，從而讓阿難不得不承認識心在身體之內這個說法是不對的。

佛的意思是說：如果識心在身體之內，就能看見身體內的五髒六腑，就像阿難你在講堂裏，你代表識心，講堂代表身體，那你在講堂裏應該先看見佛，看見佛之後才能看見外邊的林園；沒有說不看見佛而就能看見外邊林園的。因為你阿難面對的是佛，佛後邊是窗戶，旁邊是門，你一邊看著佛，再看著佛背後的窗戶和旁邊的門，通過窗戶與門才能看見講堂外邊的林園，那麼看見窗戶肯定能先看見世尊，看見林園，肯定是先看見了窗戶。這個比喻是說明識心如果在身體之內，就應該先看見身體裏，再通過五根六根看見身體外面。佛講這個比喻，是故意給阿難將了一軍，讓阿難處於矛盾之中，從而承認自己的論點錯誤。

佛說也有眾生在此堂中不見如來，而能見堂外的人，阿難一聽就說不對啊，如果人在講堂裏，一定是先見如來，再看見講堂裏的大眾，然後再看見門窗外的祇陀林。阿難回答說：世尊，人在堂不見如來能見林泉，無有是處，這是不可能的。人在講堂裏，肯定是先看見講堂裏的佛和大眾，然後再通過門窗看見講堂外邊的林園；不會有人看不見如來，卻能看見講堂之外的林園，這樣的事情不可能出現。

原文：世尊說，阿難，汝亦如是。汝之心靈一切明了。若汝現前所明了心實在身內，爾時先合了知內身。頗有眾生，先見身中，後觀外物，縱不能見心肝脾胃，爪生發長，筋轉脈搖，誠合明了，如何不知。必不內知，雲何知外。是故應知，汝言覺了能知之心，住在身內無有是處。
釋：佛就順阿難的話說：阿難，你就是這樣的人啊，剛才你不是說識心在身體之內嗎，如果是這樣，你應該先看見身體裏，看見身體裏以後，再通過眼根，看見身體外的色塵，你和我說的這種情況不是一樣嗎，你就是這個人，在堂不見如來而能見林園的人。佛接著說：你的識心對於一切法都明明了了，能覺了知見一切法，如果你這個現前能明了一切法的識心在身體內，那眼識、耳識等識心應該先了知你的內身，了知身體裏的情況，因為識心在身體內，當然應該先了知身體裏的五髒六腑。

佛說頗有眾生，先見身中，後觀外物，（頗一般在古代語中當作“很”與“非常”的意思。）如果眾生真的是都能先見身中，後觀外物的話，那麼眾生們即使不能見得自己的心肝脾胃，指甲生頭發長，筋骨的運轉氣脈的搖動，也應該明了自身裏的一些情況，可是為什麼不知道呢？必不內知，雲何知外，一定是識心不了知內身的情況，如果連內身的情況都不了知，如何能了知身外的情況呢。

沒有一個眾生的識心能看見自己的心肝脾胃，也不知道手指甲是如何出生的，頭發是如何長出來的。如果識心在身體裏，是應該能看見這些物的。所有的眾生當中沒有一個能先看見身體裏，看完身體裏，再看見身體外的色法的，這就說明了識心不在身體裏。如果識心在自己身體裏，就能看見自己頭發的生長，能看見心肝脾胃，能看見筋轉脈搖；如果識心在身體裏，確確實實應該能明了這些物質色法的，可是眾生都不知道。

佛說眾生為什麼不知道呢？肯定是識心不了知自己身體內，如果識心在身體內，都不了知身體內，怎麼能了知身體外呢？那就說明了識心不在身體之內。如果識心在自己的身體之內，都會了知自己的內身，身體裏的物都能看見，然後才能通過身體的五根，看見身體外的色塵物質。

最後佛就得出一個結論說：是故應知，汝言覺了能知之心，住在身內，無有是處。所以應該知道，阿難你所說的能夠覺了一切法的心、知一切法的心住在身體裏，根本沒有一點的道理。這就把阿難的第一個觀點識心在身體內，徹底給否決了。否決了以後，阿難還要提出下一個觀點出來，那就是第二處征心了。

第二處征心——心在身外

原文：阿難稽首而白佛言：我聞如來，如是法音。悟知我心，實居身外。所以者何。譬如燈光，然於室中，是燈必能，先照室內，從其室門，後及庭際。一切眾生，不見身中，獨見身外。亦如燈光，居在室外，不能照室。是義必明，將無所惑。同佛了義，得無妄耶。
釋：阿難頂禮世尊以後，對世尊說：我聽聞如來如是法音，終於明白了我的心確實是居在身外的。為什麼這樣說呢，譬如在一個房間內點燃一盞燈，燈光就在房間裏出現了，那麼燈光一定能先照見房間內，再從房間的門，傳播到房間外，照見院落周圍。所有的眾生都看不見身體裏，唯獨能見身體外，也就像燈光一樣，如果燈光居在房間外，就不能照見房間內，這個道理是很明顯，很容易明白的，應該沒有什麼疑惑了。我說的這個道理，應該符合世尊您的真正了義之說，不會再錯了吧？

第二處征心內容是心在身外，阿難在第一處征心裏說識心在身內，世尊用了講堂的比喻把阿難的說法給否定了，說識心不在身內，阿難承認自己錯了。接著阿難又提出一個論點，說識心既然不在身內，肯定是在身體外了。阿難提出識心在身外，這是論點，論據是什麼呢？他舉個例子說：譬如燈光在房間內，肯定是先照房間裏面，後照外面了，一切眾生不見身中，獨見身外，就像燈光一樣，居在室外，不能照室，意思是說識心在身體外，所以才看不見身體內。

提出一個論點以後，找出論據來證明自己論點的正確性，這叫因明學，有論點一定要有論據，論據是用來證明論點的。要證明一個論點，最好要從正反兩方面都能證明其正確性，邏輯要嚴密，論點才能成立，不容易被攻破；如果有一方面不能證明論點的正確合理性，論點就不成立。如果能從正面或者是一個方面證明論點是正確的，可是沒有考慮到另一方面的情況，別人就可能從另一方面找出破綻，證明你的論點是錯誤的，那麼最終結局，你的論點還是不成立的。因此菩薩要造論、和眾生辯論講法的話，一定要懂因明學，自己提出一個論點來，從正、反面以及各個側面都要能證明自己論點的正確合理性，論據要充足，讓對方無懈可擊，只能認可你的觀點，他就被折服，並且從中受教，我們作菩薩將來都應該學會因明學。

原文：佛告阿難。是諸比丘，適來從我室羅筏城，循乞摶食，歸只陀林。我已宿齋。汝觀比丘，一人食時，諸人飽不。阿難答言：不也，世尊。何以故。是諸比丘，雖阿羅漢，軀命不同。雲何一人能令眾飽。
釋：佛告訴阿難說，眾比丘們剛剛隨從我在室羅筏城托缽乞食，再回到只陀林精舍中吃飯。我已經吃完飯了，你看看這些比丘們，如果有一個比丘吃飯的時候，把食物吃到胃裏，其他比丘是否感覺飽了呢？阿難回答說其他比丘不飽，因為這些比丘雖然都是阿羅漢了，可是身體不同，一個人吃飯怎麼能讓大眾都飽呢。

其實這裏還有奧秘，食物是如何吃到胃裏的呢？肯定用識心來吃的，沒有識心，只有身體，不能吃飯。一個比丘既然能吃飯，胃又飽了，他是用身體吃的，但是用身體本身不能吃，是識心利用身體，識心和身體合和運作，就把食物吃到胃裏了。然後身體上有覺，識心上也有覺，識心就覺得胃裏有食物，已經飽了，這是識心和身體和合在一起的作用，二者不能分離，分離後既不能吃飯，又不能感覺飽；感覺飽感覺胃裏有食物，身體和識心都有覺，離開了誰都不能吃飯，也不能感覺飽。

但是世尊沒破這一點，而是問阿難一個人吃飯吃飽了，其他人沒有吃飯能不能飽，一個人能不能代替其他人吃飯。意思是問阿難，這個人和其他人是不是有關聯的，肯定是沒有關聯的，兩個身體兩個識心，兩個人都是單獨的個體，互相沒有關聯，這個個體接觸的東西，一定歸這個個體所有，那個個體所接觸的法，一定歸那個個體所有，識心和身體不能共用，不能互相代替。

佛就用這個比喻說明個體不同，不能互相替代。如果把識心和身體分離開，識心是一個個體，身體是一個個體，這是兩個個體，兩個個體不能互相合和起作用。那麼識心所了知的法，身體就不知道，身體上能覺得的法，識心就不知道。例如眼識在身體外，看見了外邊物，但是眼根沒有覺，見色與眼根沒有關系，見色這件事就不成立，因此識心和身體不能分開。

耳識如果在身體外聽到了聲音，耳根沒有聽見聲音，耳根上就沒有覺，覺跟耳根沒有關系，耳根就沒有聽聲，聽聲這件事就不成立。鼻識如果在身體外嗅到香臭味塵了，而鼻根沒有覺，嗅香和鼻根就沒關系，嗅香這件事就不成立。身識如果在身體之外感覺冷了、渴了，而身體卻沒有感覺，因為是兩個個體，互不相幹，身體沒有感覺，那麼感覺冷和渴這件事是不成立的。

原文：佛告阿難。若汝覺了知見之心，實在身外，身心相外，自不相幹。則心所知，身不能覺。覺在身際，心不能知。我今示汝兜羅綿手，汝眼見時，心分別不。阿難答言：如是，世尊。佛告阿難。若相知者，雲何在外。是故應知，汝言覺了能知之心，住在身外，無有是處。
釋：佛對阿難說，如果你能覺知了別的心確實在身體之外，身心就是相離的，身和心既沒有聯系也不相幹。那麼識心所感知到的，身體就感覺不到；身體上有感覺，識心就不知道。比如花和眼根相觸，你能不能看見花呢？眼根和眼識分離，身體上沒有識心，就看不見花，雖然花在眼前，和眼根能接觸，但是眼識看不見花，就等於你沒有看見花一樣。因為眼根、身體、和識心分離了，眼根觸花，眼識不觸花，眼識不觸花，就看不見花，等於你沒看見花一樣。眼根和眼識不能共同來觸一個色塵，身體和識心不能合和運作，功能就不能互相代替。

耳識也是，耳根那地方有聲音，聲音觸到耳根了，耳識卻聽不見，那就等於沒有聽見聲音一樣，聽聲這件事就不成立。因為耳根和耳識是兩個個體，它們不能共同和合觸一個聲塵。鼻根和味塵相觸，但是沒有鼻識，鼻識在身體之外，就嗅不到氣味。因此別人打了你一巴掌，觸塵和身根相接觸，但是沒有身識，身識在身體之外，不能感覺被打，也不覺得疼痛，如果五識、六識都在身體之外，那麼無異於死人一樣。

佛說，阿難，我讓你看看我的兜羅綿手，你眼睛看見我的手，識心分別了嗎？阿難說：是的，世尊，我識心分別出來，看見佛的手了。佛告訴阿難說，如果眼睛和識心都同時知道了，識心怎麼能在身體外呢，所以你應該知道，你所說的能覺知能分別的識心在身體外，根本是不對的。既然你看見了我的手，說明不僅你的眼根觸了我的手相，你的識心也同時觸到了我的手相，了知了我的手相，這說明你的眼根和識心是合在一起，是一體的，識心並不在你的身外，識心在身外這個說法不成立。 

我們學佛就要學佛的大智慧，學佛的嚴謹、周密、細致的邏輯思惟推理能力，我們看佛的邏輯思維都非常嚴密，任何人都無懈可擊。佛在世弘法的時候，也經常跟外道辯論，可是佛提出一個論點，提出一個論據，那些外道們從來都辯論不了，而佛能把外道的論點、論據全都能攻破，所以佛的因明學是非常圓滿嚴密的，能摧破一切外道的言論，佛自己的立論，外道卻永遠不能摧伏。這是佛成就的大智慧，說明佛的因明學已經圓滿具足，對於一切法都達到了無學。

我們也應該跟佛好好學因明學，作論時，先提出自己的論點，之後找證據證明其正確可信性，論據一定要能把論點說明清楚，讓自己的論點證據確鑿。這樣對方就無法攻破你的論點，從中找不出一個破綻來。證明論點時，不僅要從正面提出論據證明，還要從反方面和側面提出不同的論據證明，多方面的論據都要充分，才能說明自己的論點是正確的。對方在各個方面都找不出破綻，不能破除你的論點，他只有承認你的觀點正確，這樣你就把眾生度了。

第三處征心——識心潛伏根內
原文：阿難白佛言：世尊！如佛所言，不見內故，不居身內；身心相知，不相離故，不在身外。我今思惟，知在一處。
釋：第一處征心阿難說識心在身內，世尊駁斥說不對，結論是識心不在身內；第二處征心阿難說識心在身外，世尊也駁斥了，結論是不在身外，於是阿難又提出了第三個論點說：識心潛在根內。阿難說識心既不在身外，也不在身內，我思考識心應該潛藏在六根之內。為了證明自己的論點是正確的，阿難就說了一個琉璃碗的譬喻：譬如有人拿了個透明琉璃碗扣在眼根（這裏主要指眼浮塵根即眼根）上，雖然有透明琉璃碗扣在眼根上，眼睛還是可以毫無障礙的看見琉璃碗外邊的色塵。

這裏把眼識類比成眼睛，眼根類比成琉璃碗，眼識潛藏在眼根內，既不與眼根分離，也不用見身體內，還能與眼根和合運作，眼根觸到色塵的同時，眼識也就了別到了色塵。阿難認為他這次提的論點，貌似解決了佛陀駁斥他提出的矛盾點識心不在身內也不在身外的問題，他想這回應該對了。這回也不對，阿難說完這個譬喻，佛就從正反兩方面破阿難的論點，使得這個論點不成立，最後阿難就無話可說，承認了自己的論點是錯誤的。

阿難對佛說，世尊，就象您所說的那樣，六識心不見內，不見五髒六腑；如果識心不見五髒六腑，就不能居在身體內，如果眼識不見五髒六腑，肯定不在身體之內，內是指什麼，指五髒六腑、筋骨和肌肉、血液等等。佛說法破識心在七處，主要以眼識心為例說明六識心不見內就不在身體內，把眼識心不在內外中間、不在七處都證明了，那就同理可證，其它的識如耳識、鼻識、舌識、身識、意識都不在身體的內外中間，都不在七處。

阿難說：身心相知，不相離故，不在身外，身體和識心又互相有連帶關系，因為這個連帶關系，才能共同和合運作，了知外物，所以身體和識心是不能相離的。既然身體和識心不能離開，那麼識心就不在身體的外邊；如果在身體的外邊，就和身體分開了，成為兩個個體，兩個個體不能在一起合和運作同時起用，不能了知外物。阿難現在懂得這兩點以後，又提出一個論點來：我今思維，知在一處。知性在哪一處呢？當然這個思惟是識心意識情思意解，他沒有經過深細的論證和思惟，思想觀點還比較膚淺，論點是不對的，提出的論據也不對。

原文：佛言：處今何在？阿難言：此了知心，既不知內，而能見外，如我思忖，潛伏根裏。猶如有人，取琉璃碗，合其兩眼。雖有物合，而不留礙，彼根隨見，隨即分別。然我覺了，能知之心，不見內者，為在根故；分明矚外，無障礙者，潛根內故。
釋：佛問阿難，識心在什麼地方，阿難說，此了知心，既然不了知身體內，而能見到身體外，我想應該潛伏在根裏，這是阿難的第三個論點。六識的了知心，先從眼識能了知外物的說起，內是指身體內的東西五髒六腑、心肝脾胃、骨頭、骨髓、血液之類的東西。既然識心不知道身體內的這些東西，卻能看見身體外的物質色法，阿難說就像我考慮、思量的那樣，識心應該潛伏在根裏。

以眼根為例，眼識心潛伏在眼根裏，同理耳識心肯定潛伏在耳根裏，鼻識心要潛伏在鼻根裏，舌識心要潛伏在舌根裏，身識心要潛伏在身根裏。意識心的根叫意根、第七識、末那識，意識心就潛伏在意根裏。我們這一看就知道不對了，意識心不能潛伏在意根裏，為什麼呢？因為意根無形無相，是沒有裏外的，那意識心怎麼能潛伏在意根裏呢，這一點以後再說。

阿難把識心潛伏在根裏的論點提出來以後，接著提出了論據，想要證明自己論點的正確性。阿難說，就像有人取來兩個琉璃碗，扣在自己的眼根上，合就是合在一起，就是把琉璃碗和眼根合在一起了，左邊一個，右邊一個。琉璃碗是一個透明體，它的形狀就象我們吃飯或者盛物用的小碗一樣，邊是圓的，中間是凹凸的，琉璃碗的邊緣肯定要和眼睛合在一起，扣在眼根周圍。它不可能合在眼球上和眼的玻璃體上，合不上去，眼球也會受不了，肯定是合在眼框上。因為琉璃碗既是圓的，又是凹凸的，中間有空隙，琉璃碗的底就在眼根外邊，也是透明的，和眼根相對，之間有一個距離，叫作空間。

因為琉璃碗的底部和眼根有一定的空間，琉璃的底部就能在眼根上成像，最初在眼根玻璃體上成的像是倒立的，等到這個倒立的像從眼根視網膜、玻璃體那裏通過視覺神經元傳導到後腦那個地方時，就變成一個正立的像，又倒過來了。然後後腦勝義根裏的影像與勝義根接觸，如來藏就出生眼識，眼識就能分別琉璃底部的影像，看見的是和外邊的玻璃碗的底部一模一樣的正影。最初成像是倒立的，然後第二次成像又正過來，我們看見的是經過二次變現所形成的像，和外物非常相似。

在後腦處二次成的像叫作影子，我們看見和了別的都是影子，覺得這個影子就是外邊的實物，因為和外邊實物一模一樣，看不出是虛幻出來的，於是我們所有人就把影子當作真實的，認為自己看見的是真實東西，從來不懷疑自己所見是否是真實的，因此而生起貪執，就被拘束在六道輪回裏受苦無量。其實每個眾生看見的都是真實物的那個影子，因為是通過眼根的二次成像形成的，這些在初中物理學上都講了。

取琉璃碗扣在眼根上，眼根就能看見這個琉璃碗。如果不用琉璃碗，現代化的輔助眼睛視覺的工具是什麼呢？就是有形眼鏡和隱形眼鏡，有外邊帶框的眼鏡，是在眼睛外邊帶著的。還有一個是隱形眼鏡，隱形眼鏡是一層膜，這個膜非常輕柔，可以和眼睛的玻璃體、眼球貼在一起，而不傷眼球。貼在一起眼睛與隱形眼鏡就沒有空間沒有距離了，眼識的出生就缺少了一個緣，那麼隱形的鏡片，就不能在眼睛的玻璃體上成像，既然不能在眼根上成像，也就不能在後腦那地方再次成像。

二次成像一次都沒有成，那麼眼識就分別不了隱形眼鏡，因為不能出生眼識的緣故。但是外邊帶框的眼鏡，因為和眼根、玻璃體有一段距離，眼識出生的條件具足時，眼識就能分別帶框的眼鏡，但是不能分別隱藏在眼球上的隱形的眼鏡，就是因為中間沒有距離的緣故。因為眼識見色要有九個緣，就是九個條件，其中一個條件就是要有空間距離，空間距離就是為了成像而用的，物體和眼睛要有空間距離才能成像。成的像一開始是倒影，倒影再往傳到後腦勝義根那裏，再倒過來就是正影，所以最後眼識分別的就是正影，其實眼識是不在眼根那裏的。

阿難說用琉璃碗合上兩個眼睛，雖然眼根和物體合在一起，但是物體並不妨礙眼根的見色功能，阿難是要表達這個意思。那就是說，眼根能夠透過琉璃碗物體，看見琉璃碗之外的物質色塵。那麼眼根隨著它所接觸的外物，隨即就能分別物體了。其實能分別的還是識心，是眼識心的分別性，也是眼的見性，分別之後就了別了色塵。

隨就是隨時隨地，碰到什麼就能見什麼，分別什麼，就能知道是什麼。即就是馬上的意思，幾乎是同時的，其實這之間還是有一個非常短暫的時間差，不是物來了真的同時就能見物，中間還有一個刹那的傳導過程。這個傳導過程太快了，我們眼識根本分辨不出來，就覺得是物來同時就看見物了，其實是物來了一會，一刹那兩刹那之後，我們才看見這個物，不是同時看見的。

阿難總結剛才的譬喻說，我能覺了了知萬物的，能知曉懂得萬物的識心，不見身體之內的物質，是因為識心潛伏在根裏。識心在根，所以不能見到身體裏的五髒六腑，但是識心能夠通過眼根看見眼根外邊的物質色法。既然識心能通過眼根，應該能見到眼根，可是眼識卻看不見眼根，因此阿難的論點、論據都不成立，論點不成立，論據也證明不了這個論點，都是錯誤的。

既然識能在根裏，在了別身體外的同時也應該能了別根身，比如說眼識在眼根之內，在看到身體外部世界的同時，應該能看見眼皮，應該能看見眼球，能看見玻璃體，能看見視網膜。可是我們現在睜眼看看，卻看不到自己的眼睛，說明眼識在眼根裏，根本不對。佛還沒有來破他，我們已經給他破了，所以說識心為在根裏是不對的。

阿難又接著提出最後的論據來支撐他的論點，這個識心能夠分明的、非常清楚的看見眼根外邊的所有的物體，沒有任何障礙，其原因就是識心潛藏在根內。眼識在眼根之內，能夠非常清楚的看見眼根外邊所有的物質色法，一點障礙也沒有。識心潛伏在根裏，就能無障礙的看見外邊，因此也就看不見身體內的五髒六腑、血液骨骼、肌肉之類的物質色法。阿難的論據都已經提出來了，沒有其他的補充說明了。

原文：佛告阿難：如汝所言，潛根內者，猶如琉璃。彼人當以琉璃籠眼，當見山河，見琉璃否？如是世尊！是人當以琉璃籠眼，實見琉璃。
釋：阿難說完以後，佛就開始開示了。佛肯定是要破阿難的這個論點，破阿難的論點要從阿難提出的論據證據上來破，他的證據不成立，就無法支持他的論點，論點隨之也就破了。佛這次從正反兩方面來破阿難這個證據，論點也就不攻自破，那就說明識心不在眼根之內。看看佛是如何破阿難這個論據的。

佛先順著阿難的論點進行推導，佛問阿難，就像你剛才所說的，眼識潛藏在眼根之內，識心都潛藏在根之內，就像琉璃碗一樣，琉璃碗現在就比喻為眼根了，眼根就相當於琉璃碗，識心就相當於扣著琉璃碗的那個眼根。你說眼根外扣一個琉璃碗，眼根能見琉璃碗外邊的物質；如果你這個結論成立，眼識在眼根之內，眼根在眼識之外，那你的眼識能通過眼根見到外物嗎？

佛問阿難，既然琉璃碗扣在眼根上，眼根能夠通過琉璃碗見到外物，那你的眼識能不能看到琉璃碗？你看見了琉璃碗外邊的山河大地，但是這個琉璃碗你是不是能看得見呢？這個問話很關鍵，阿難不加思索就回答：是的，世尊，眼識當然能看見琉璃碗。阿難說如果有人把琉璃碗扣在眼根上，這個人當然能看見琉璃碗。

佛說，你的眼根通過琉璃碗能看見外物，還能看見琉璃碗，那麼同理，你的眼識就能通過眼根看見外物，你的眼識能不能看見眼根呢？應該能看見眼根的。佛的意思是你那個論點成立，我這個論點就成立；如果我的論點成立，就與眼識看不見眼根的事實相違背，那麼你阿難的論點就不成立。如果說我這個論點不成立，你那個論點也就不成立。佛用這個同理可證，來推翻阿難的論點，就算你阿難說得對，你如果對，我說的就對。但是我說的這個論點肯定不對了，那麼阿難說的論點就是不對的，佛以此來破阿難的論點。

原文：佛告阿難：汝心若同琉璃合者，當見山河，何不見眼？若見眼者，眼即同境，不得成隨。若不能見，雲何說言，此了知心，潛在根內，如琉璃合？是故應知，汝言覺了，能知之心，潛伏根裏，如琉璃合，無有是處。
釋：佛對阿難說，如果你的眼識能和琉璃合在一起，還能看見琉璃和琉璃之外的山河大地，那麼你的眼識如果在眼根之內，和眼根合在一起了，也能看見山河大地，也應該能看見眼根，那你阿難為什麼看不見自己的眼根呢？佛不用阿難回答就知道，每個人都知道，任何人也看不見自己的眼根，看不見視網膜、看不見玻璃體、也看不見傳導神經，說明眼識不與眼根合，不在眼根裏。佛不用阿難回答，就把阿難的論點破了。

佛又接著說，如果你的眼識能夠看見眼根，那你的眼根就和外邊的山河大地一樣，都是一種六塵境界相，不是眼根，不能起著眼根的作用。那你的眼根和眼識就不能和合在一起，不能合和起用，因為你的眼根不是根，是六塵境。眼識如果能看見眼根的話，眼根就和外邊的山河大地一樣，是同一種性質的東西，不是根。如果你的眼識看不見眼根的話，那你說的琉璃碗能合的譬喻是不對的。佛從正反這兩方面都把阿難的論據破，論點也就不成立，自動破除了。

阿難現在閉口不言，沒法再說話，因為怎麼說都不對，說眼識能看見眼根也不對，不能看見也不對。那就說明他的論據眼根通過琉璃碗能看見外物，眼識就在眼根之內這個論據是錯誤的，論據錯誤，論點也是錯誤的。所以說眼識不在眼根之內。這地方稍微複雜一點，細心體會就能明白，阿難把眼根比喻成琉璃碗，又把眼識比喻為眼根，這樣一比對，我們就知道了，琉璃碗那個比喻不對，那眼識在眼根之內的這個類比也是是錯誤的。

於是佛說，既然眼識看不見眼根，你怎麼能說眼識心潛在眼根內呢？這是不可能的，眼識不在眼根內；如果在眼根內，就能看見眼根，現在你看不見，識心就不在眼根內，那麼像琉璃和眼根合在一起這個比喻，就是不對的。所以我們應該知道，阿難你說的能覺知的識心潛伏在根裏，是不對的，識心不在根內。眼識潛伏在眼根裏，就像琉璃合在眼根裏這個譬喻是不對的，無有是處，根本就不對。佛把他的說法全部否定了，阿難無話可說，再也無理可申辯了，這個論點就破除了。

佛以眼根眼識這一個例子，來說明識心不在根裏，同理可證，耳識在不耳根裏，鼻識不在鼻根裏，舌識不在舌根裏，身識不在身根裏，意識不在意根裏。這幾個識怎麼破呢？來個反證吧，如果耳識在耳根裏，肯定能聽見耳根裏的聲音，耳根裏有什麼聲音呢？耳根聽聲音時鼓膜要震動才有聲音，如果耳識潛藏在耳根裏，聽見聲音的同時我們應該也能聽見鼓膜震動的聲音，可是我們卻聽不見耳根鼓膜振動的聲音，只能聽到外界的聲音，那就說明耳識不在耳根內。破鼻識不在鼻根之內，鼻識如果在鼻根之內，應該能嗅到鼻根之內的氣味。鼻根之內有什麼氣味？鼻根之內的氣味有生肉味、血肉味，可是鼻識卻聞不到自己鼻根的血肉味，就說明鼻識不在鼻根之內。

再一個舌識，舌根屬於身體裏的一部分，有身根和舌根兩種作用。舌識如果在舌根之內，那麼舌根的血腥的味道，肉的味道，舌識應該品嘗到，可是舌識品嘗不到舌根裏的血肉味，那就說明了舌識不在舌根之內。

身識是感覺觸塵的，身識如果在身體之內，身體之內有觸塵，比如說觸覺、冷熱、軟硬等，都屬於觸塵，你被碰了一下，你的細胞擠壓你身體的觸神經，你的觸神經通過非持續性的少量放電形成了觸覺，如果身識在身體之內，當你被觸碰時觸神經放電產生觸覺的同時，為什麼不會感覺到放電本身電流的感覺呢？再比如身體之內的骨頭是硬的，身識應該知道，可是身識不知道骨頭是硬的，觸不到骨頭，身體裏的血液是溫的熱的，可是身識感覺不到血液的溫度。再有血液是流動的，流動性和身根相觸，就有觸塵，可是身識感覺不到血液的流動。因此從種種方面來說，只能說明身識不在身根之內，這就破了前五識在前五根內的錯誤論點了。

再還有一個意識，意識好破，如果意識在意根之內，那我們就想，意根是第七識，第七識不屬於物質色法，屬於識心；識心是沒有形沒有相，沒有阻礙的。既然意根沒有形，沒有相的，沒有阻礙，意根就沒有裏，也沒有外，意識心怎麼能在意根裏呢？如果意識心在意根裏，那麼意根所了別的法，意識心也能了別；可是意根了別了那麼多的法，意識心都不知道。意根了別的業種，意識心不知道，意根的打算，意識不知道，意根能了別其它世界的那些法、了別前世，意識都了別不了，說明意識心不在意根之內。這樣就把六識在六根之內這個論點都破了，最後說明識心不在六根之內，識心不在根內。這就是第三處征心。

第四處征心——開眼見明閉眼見暗
原文：阿難白佛言：世尊，我今又作如是思惟。是眾生身，腑藏在中，竅穴居外。有藏則暗，有竅則明。今我對佛，開眼見明，名為見外。閉眼見暗，名為見內。是義雲何。
釋：佛把阿難的三個立論都破除以後，阿難又想出一個觀點，告訴佛說：這個識心開眼能見外，閉眼能見內。阿難的意思還是說識心在身體內。論據是什麼，怎麼證明識心還是在身體內呢？阿難說了兩點。第一點是，開眼能見明，因為識心在身體裏，光明在身體外，一睜開眼睛就能看見光明，看見外邊了，這說明識心肯定在身體裏。第二點是，他說眼睛一閉上，就看見了黑暗，因為身體裏面沒有光明，五髒六腑是黑暗的，黑暗就等於自己的五髒六腑，看見黑暗就等於看見身體裏的五髒六腑了。阿難提出這兩點來證明他的第四個立論。

對於第一點，佛先不破，直接破第二點。第二點分兩種情況來破，每種情況再從正反兩方面破，這樣就把閉眼見暗這個論據推倒，隨即就把識心在身體之內的論點破除。閉眼見暗的說法，佛從兩方面來破，第一方面，佛說黑暗如果與你阿難的眼根相對，那麼黑暗在你的眼前；但是黑暗在眼前時，黑暗不在身體裏，黑暗不是你的內髒，所以閉眼見暗，並不是見的身體裏的黑暗，識心在身體裏的說法不成立，這是從正的方面破。從另一方面說，黑暗如果不與眼根相對，黑暗就不在眼前，而在眼根後面在身體裏，那麼眼根不與黑暗相對，就不能有見，見暗也不成，識心在身體裏閉眼見暗的說法就不成立。

看看具體的原文：阿難白佛言：世尊，我今又作如是思惟。是眾生身，腑藏在中，竅穴居外。有藏則暗，有竅則明。
釋：阿難說我現在又做如下的思惟，每一個眾生的五髒六腑都隱藏在身體之內。（腑藏在中，這個不念藏（丈音），念藏（嘗音），藏是藏著、隱藏的意思。）竅穴居外，竅是裏外相通的通道，穴就是穴位，裏外相通的一個穴位，叫作竅穴。竅穴是指眼根等四根，拿眼根做比喻，先說眼識，不說其餘的耳識、鼻識、舌識、身識、意識。竅穴居外，眼根在身體的外邊，就是身體表面。

有藏則暗，有竅則明。有藏就是因為在身體裏隱藏著、隱蔽著，所以才是黑暗的。阿難說眾生的五髒六腑隱藏在身體之內，所以是黑暗的，眼識看見黑暗，就是看見的五髒六腑。為什麼能看見五髒六腑呢？因為眼識在身體裏，這是阿難的觀點了。有竅則明，眼識在身體裏，通過眼根這個竅穴，就能看見眼根外邊的光明，光明屬於外色。阿難舉出這兩點想說明識心還是在身體裏。

原文：今我對佛，開眼見明，名為見外。閉眼見暗，名為見內。
釋：阿難說，我現在面對著佛，睜開眼睛就看見了光明，說明眼識就在身體之內，才能透過眼根看見眼根外邊的光明，也看見了佛，這樣就等於看見了外面，所以說識心在身體裏能看見外邊。當閉上眼睛時，就能看見黑暗了，因為眼識在身體裏，閉上眼睛，識心回來看身體裏，不通過眼竅看身體外了，這回是看身體裏，於是就看見黑暗了，看見黑暗就等於看見身體內。因為身體內沒有光明，全是黑暗，那我看見黑暗就等於看見身體內。阿難以這個論據就想證明眼識在身體之內，他說完以後，其實心裏還是沒有把握，就問佛，他說的這個道理怎麼樣，對不對。

原文：佛告阿難。汝當閉眼見暗之時，此暗境界，為與眼對，為不對眼。若與眼對，暗在眼前，雲何成內。若成內者，居暗室中，無日月燈，此室暗中，皆汝焦腑。若不對者，雲何成見。
釋：佛問阿難，當你閉上眼睛看見了黑暗的時候，此暗境界，是與眼根相對應的，還是不對應的？ 其實眼識和眼根是相對應的，兩者不能分開起用。能看見外邊的光明，實際上外邊的光明也不是真正的外邊，也是裏面的，就是後腦勝義根那裏的光明。第一個論據開眼見光明，佛就不破他了，佛專門破他閉眼見暗這個說法，這個論據證明不了眼識在身體內。

不用阿難回答，佛就說了，如果黑暗與你的眼根是相對的，在你的眼前，那黑暗怎麼成了你的五髒六腑了呢，這個不對啊。光明是一種境界，與光明相反的就是黑暗，黑暗也是一種境界，都屬於眼識所見的色塵，黑暗境界如果與眼根相對，黑暗境界就在你的眼前，那麼眼識看見的是眼前，不是身體裏。黑暗境界如果不與眼根相對，不在你的眼前，那麼根塵就不相對，也就沒有識的出生，或者眼識與眼根無關，那就不能有見。佛問阿難，當你閉眼看見黑暗時，黑暗是在你的眼前呢，還是不在你的眼前？不管怎麼說，佛從兩方面都會推倒識心在身體裏的論點。

佛從另一方面說，黑暗如果不與眼根相對，不在你的眼前，而在身體裏，屬於身體裏的五髒六腑；那麼當你居住在黑暗的房間裏時，這個房間裏既沒有日的光明，也沒有月的光明，也沒有燈的光明，房間裏的黑暗都應該是你的五髒六腑，可是這是不可能的。因為你阿難說看見黑暗就等於看見五髒六腑了，你在特別黑暗的房間裏，房間裏的黑暗不就成了你的五髒六腑了嗎？這樣佛就破了黑暗與眼睛相對和不相對的兩方面論據。黑暗與眼根相對是錯誤的，不與眼根相對也是錯誤的，就是說不管黑暗在你的眼前，還是在你的眼後，這兩方面都不對。

原文：若離外見，內對所成。合眼見暗，名為身中。開眼見明，何不見面。若不見面，內對不成。見面若成，此了知心，及與眼根，乃在虛空，何成在內。
釋：佛又破另一個論據，黑暗不與眼根相對。佛說如果黑暗不與你的眼根相對，不在你的眼前，不在身體外面，是在眼根後邊在身體內，眼識和身體內相對，而看見了黑暗。那你怎麼能有眼識的見性呢？有眼識的見，一定是眼根與黑暗的色塵相對，眼識才能看見黑暗。如果離開外邊的色塵，而能有見，眼根和黑暗不相對，怎麼能產生眼識看見黑暗呢？而識心的見性是因為眼根與身體內的黑暗相對而有的。

那麼閉上眼睛，看見了黑暗，就等於看見身體內、看見五髒方腑了。如果你這個說法能成立的話，眼識在你的身體當中，能看見身體裏的黑暗，那麼把眼睛睜開，你的眼識通過眼根能看見外邊的光明，也應該看見你自己的臉。臉在你眼根外邊，你的眼識在身體內，通過身體和眼根，應該先看見臉。如果你的眼識看不見你的臉，眼識就不在身體裏，不和五髒六腑相對。

佛說如果你的眼識能看見你的臉，這件事情成立的話，那麼能看見臉的眼識心以及你的眼根，應該在虛空裏，怎麼能說在身體內呢？眼識與眼根是不能分開的，一定是合在一起起用的，眼識能看見自己的臉，那麼眼識就和臉相對，在臉的外邊，眼根也應該在臉的外邊，和臉相對；如果識心和眼根在臉的外邊，就等於在虛空裏，那你怎麼能說眼識在身體內呢？這不是互相矛盾了嗎？況且眼根明明是在臉上，不在身體裏。這樣佛就徹底否定了阿難的論點，識心在身體裏的立論不成立。

原文：若在虛空，自非汝體，即應如來。今見汝面，亦是汝身。汝眼已知，身合非覺。必汝執言，身眼兩覺，應有二知，即汝一身，應成兩佛。是故應知，汝言見暗，名見內者，無有是處。
釋：如果你的眼識和眼根在虛空裏，那就不屬於你身體擁有的，眼識和眼根應該還有個如來藏來維持著。現在能看見你臉的眼識和眼根也是你的身體，你的眼識有知，身體卻沒有覺知，如果你阿難一定要執著說，身體有一個覺，眼識眼根有一個覺，應該有兩個知性，那你阿難一個人就成了兩個個體：一個是身體，一個是眼識和眼根，這兩個個體是互相獨立的。

既然兩個個體互相獨立，就應該有兩個如來藏，你的身體有一個如來藏，能成為一尊佛；你身體外的識心和眼根也有知性，也應該有如來藏，能成為一尊佛，否則就沒有眼根也沒有知性。那麼虛空中的眼根和眼識有一個如來藏，你的身體有一個如來藏，這是兩個如來藏；如果你有兩個如來藏，那麼你一個眾生身就成了兩尊佛，這顯然是不成立的。

佛從這幾方面來破，就得出一個結論，你阿難說的見暗名見內者，無有是處，看見黑暗就看見了自己身體內的五髒六腑，這個說法根本就不對，沒有一點可取之處。佛在這裏從黑暗與眼根是相對還是不相對這兩方面來破阿難的觀點，如果不相對，又從兩方面來破，層層遞進，把阿難所有可能成立的證據都給破除了，哪方面也不成立，都不能證明眼識在身體之內能夠看見身體之內的五髒六腑。那麼阿難的第四處征心，眼識在身體之內，開眼能見明，閉眼能見暗，這個立論就不成立。第四處征心，佛就破除了。

第五處征心—隨所合處心則隨有

原文：阿難言：我嘗聞佛開示四眾。由心生故，種種法生。由法生故，種種心生。我今思惟，即思惟體，實我心性。隨所合處，心則隨有。亦非內外中間三處。

釋：前四處征心佛都給否決了，阿難又提出了第五處，隨所合處心則隨有。阿難對佛說，我常常聽見佛開示四眾弟子說：由心生故，種種法生；由法生故，種種心生。（四眾是指出家男女二眾與在家男女二眾，合起來就是佛的四眾弟子。）這句話的意思是說，由於心出生的緣故，各種法就隨著出生了。又由於各種法的出生，於此相應的識心就出生了。能出生的心，還不是不生不滅的真實心，是被真實心出生的七識心，七識心出生以後，八個識和合運行就產生了三界世間萬法。

由心生故，種種法生，七識心出生以後，五陰之法、十八界之法，宇宙器世間、三界世間萬法就出生了，眾生所需要的十八界法就出生了。只有如來藏不能單獨出生五陰世間法，必須有後天出生的七識心配合如來藏，才能產生這些法，尤其是有第七識的存在，祂能引導如來藏出生三界世間法。後天出生的就是妄心，七個妄心是由如來藏輸送識種子所形成的，七識心生出來以後就開始運行，身口意行出現，八個識就共同造作出一切法。由法生故，種種心生，三界世間萬法出生了以後，又導致了種種心的出生。種種不是一種心，什麼法對應著什麼心，種種心也是後出生的，就是生滅的妄心，不是真心。

這一句話代表了虛妄的唯識門。唯識門有兩個，一個是真實唯識門，一個是虛妄唯識門。真實唯識門是指三界唯心，三界是指欲界、色界、無色界，一個大千世間、無數大千世界的三界世間全部是由一個心出生的，這個心就是真實的如來藏心，這是三界唯心的意思。三界唯心屬於真實唯識門，一切法、三界世間法，都是由如來藏用大種性自性出生的，如來藏的七大種子輸送出來，就能產生三界世間萬法，這叫三界唯心。

三界唯心後邊還有一個萬法唯識，萬法唯識是指虛妄唯識門。萬法也都屬於三界世間法，三界世間法雖然都是由如來藏生出，但是若只有如來藏，則不能出生三界世間萬法，必須有虛妄唯識門虛妄的七識配合真心如來藏，八個識合和運作，才能出生三界世間萬法，這就是三能變識的功能作用。虛妄唯識門是指虛妄識心配合真實心，三能變識共同合和運作，產生出三界世間萬法，只有如來藏不能出生三界世間萬法。雖然三界世間萬法都是由如來藏自己單獨用種子變現出來的，但是這同時需要七識妄心的和合運作與配合。

虛妄唯識門首先有意根第七識，然後再出生六識，七識與如來藏一起和合出生萬法。如來藏輸送識種子，意根的識種子刹那刹那出生，刹那刹那滅去，第七識才能現行運作。第七識意根一運作就向外貪求，如來藏配合意根，就產生了宇宙器世間、產生身根，再出生六識，這樣五陰具足，三界世間萬法就這樣出生了。這其中包含了真實唯識門，也包含了虛妄唯識門。單有如來藏不能產生三界世間萬法，單有七識，沒有如來藏，就沒有種子，也不能產生三界世間萬法。必須是如來藏、第七識意根、前六識這三個能變識合和運作，才能出生五陰世間的三界世間萬法，能變識指能變三界世間萬法的識。

三界世間萬法出生了以後，種種心隨之出生，種種心就是指六識心。比如說色塵出生了以後，色塵法塵和根之間根塵相觸，如來藏出生六識，眼識心、意識心就出生了；聲音這一法出生以後，與耳根相觸，如來藏出生耳識，又出生意識，耳識意識就了別了聲塵，這是由法生故種種心生的意思。

種種心生，種種法再生出來，心法互相為緣，如來藏為因，循環往複，生生不已，眾生的生死輪回就這樣延續下去了。這裏面到底誰出生誰呢？比如說意根現在想打字，這是意根的心生出來了，意根想打字，如來藏配合，出生六識，六識就有身口意行，六識運作時就在手機上電腦上打字。這樣由意根這個心出生，又出生六識，六識七識合和運作就產生了打字這一法，文字就從電腦手機上一個字一個字打出來，身口意的行為造作就出來了。身行打字，口行起觀，意行思惟，身口意行合和運作，身口意行的法出生，文字文章等等法就出生了。

種種法出生了以後，根與種種塵再接觸，又產生了種種識心—六識心。打出了文字以後，第七識想要校對，如來藏就配合出生六識，六識就開始在電腦手機上，對著文字進行校對修改，眼識意識看著文字，意識思惟文字，身識和意識在電腦手機上對文字修改、潤色，身口意行再次造作出來了。心生，法就生，法出生了以後，又產生了種種識心，不斷的運行造作，產生了新的身口意行。整個這句話就是先有心，心出生，那是指意根，意根要造作，如來藏配合出生六識。那麼六識和七識合和運作，產生法。這些法產生出來後，意根又有心行，如來藏再配合出生六識，六識心再有身口意行的造作，出生了種種法。

這樣就不斷循環往複，由心生故，種種法生；由法生故，種種心生。心能出生法，是出生法的一個緣，法出生了以後，也是出生六識心的一個緣。心法互相為緣，互生互助，這樣諸法、萬法再加上六七識心，就不斷的出生，不斷的運行，眾生的五陰世間就生生不已，無有止境。這是三界唯心、萬法唯識，八個識合和運作產生世間一切法的真正含義。

阿難引述完佛說這句話以後，就接著往下說：

原文：我今思惟，即思惟體，實我心性。
釋：我現在有一個能思惟的心，我能考慮、能打算、能計劃，我這個思惟心就是能思惟的心體，叫識體——六識之體。主要是指能思惟的意識之心體。阿難的意思是說，我這個能思惟的識體，確實是我的心性。這句話一說出來，就表明他認妄為真了，把能思惟能考慮問題的識心當作是自己的真實的心性。他的話裏有一個實，確實的實，把能思惟的識心意識確認為是自己的心性，還很肯定說，這就是我的真心了，這無異於認妄為真。

阿難往下說：原文：隨所合處，心則隨有。
釋：我這個能思惟的識體，我這個真實的心性，隨著塵的出現之處，心就有了。合處一般是指六根合於六塵之處，比如說色塵來了，眼根與色塵合，識心就出現了，當根和色塵合一起時，心就顯現出來了；聲音來了，根和聲音合一起，耳識心就出現了；香塵來的時候，根和香塵合在一起，鼻識心就出現了；味塵來了，根和味塵合到一起，舌識心就在味塵上出現了；觸塵上也如是，法塵上也如是。只要有法出現，法就和根合在一起，識心就顯現出心來。阿難的意思是，我的心是隨著塵的出現而出現的。

這樣出現的心，不涉及是在身體內，還是在身體外，還是在身體內外中間，三處都不在。因為之前佛否定了識心在身體的內外中間三處，阿難就避開這三處而征心所在，這回阿難確認自己的心確實不在內外中間三處，而是在法塵出現的地方隨時而有，隨所合處就有我的心在。阿難就把自己能思惟的心當成他自己真實的心性，認妄為真、認賊為子、認賊作父。能思惟的心當然是意識心的體性，是生滅虛妄的，而阿難此時還沒有認識到這一點。

原文：佛告阿難：汝今說言，由法生故，種種心生，隨所合處。心隨有者，是心無體，則無所合。若無有體而能合者，則十九界因七塵合。是義不然。

釋：下面佛就開始破阿難，佛說阿難你說的這個心也是沒有體的，沒有一個處所，沒有自體性，不能決定自己的存在，你說的隨所合處，心就隨有，是不對的。如果這個心沒有自體性，也就沒有一個心體存在，那這個心也不能和任何法合到一起。如果你這個心沒有體，而能和法合到一起，那就意味著有個十九界，是因為七塵合而出現的。而眾生總共只有有十八界，十八界都是有其體，都能找得到，第十九界就沒有體，怎麼找也找不到第十九界，除了六根六塵六識十八界之外，那第十九界怎麼也找不到；如果有第十九界的存在，那也是因為有第七塵，與六根六塵六識和合起來的，成為了十九界，事實上這是不可能的。

如果有七塵，就是說在六塵之外還有一個塵，除了色聲香味觸法六塵之外還有沒有第七塵，如果有，是什麼樣的，屬於什麼法呢？根本沒有第七塵，那就是說七塵和第十九界就相當於烏龜的毛和兔子的角。牛有角，兔子是沒有角的，烏龜的毛和兔子的角都是子虛烏有的，是根本沒有的東西。如果敘述烏龜的毛如何如何，兔子的角如何如何，這有意義嗎？當然沒有意義。因為烏龜沒有毛，兔子也沒有角，都是虛妄沒有體的，沒有體的不能合，和什麼法也不能合到一起。敘述烏龜的毛如何如何，敘述兔子的角如何如何，這件事就是虛妄，沒有意義的。

佛說阿難，若無有體而能合者，則十九界因七塵合。是義不然。如果你所說的心體是沒有體的，相當於第十九界一樣，相當於七塵一樣，第七塵本不有，合出來一個第十九界，更是子虛烏有。因為沒有第七塵，也就沒有第十九界，說十九界是因為有七塵合起來的，是沒有意義的，體是不存在的。同理，你這個能思惟的心是沒有體的，沒有體就不能與法相合，合不到一起，因此不能說你這個能思惟的心與什麼法能合在一起。那麼你說隨所合處，心則隨有，是不對的。

原文：若有體者，如汝以手自挃其體。汝所知心，為複內出，為從外入。若複內出，還見身中。若從外來，先合見面。
釋：佛又退一步假設說，如果你阿難說的這個識心是有體的，那你這個心體是從身體裏面出來的，還是從外面進來的？比如你拿你自己的手碰觸你的胳膊、碰觸你的腿、或者摸觸你的臉，那碰觸、摸觸了以後就是身根與法合到一起了，這時就出現一個心，有一個能感知的心出現了，就知道自己碰觸了自己，有個知出現。那你這個能知的識心是從哪裏來的呢？是從身體內出來的，還是從身體外邊入進來的呢？

如果你這個能知的識心從你的身體內出來，知道自己碰觸了自己，你這個識心就能看見身體內，如果識心在身體裏，從身體裏出來的話，應該知道你身體裏的情況，比如說血液流動、筋轉脈搖、肌肉骨骼、身體內溫度以及身體內種種的情況，身體裏的東西你都應該能見得到。可是你現在並不知道身體裏的情況，血液流動的情況不知道，體溫情況不知道，肌肉骨骼情況不知道，內裏的氣體運行的情況不知道，細胞的新陳代謝也不知道，身體裏的情況都不知道，那說明你這個識心不是從身體裏面出來的。

現在分析一下識心是不是從外面入進來的呢？如果你這個能知的識心，是從身體外入進來的，知道自己碰觸了自己，那麼你這個能知的識心，應該先看見自己的臉；可是你現在看不見自己的臉，那就說明識心不是從身體外邊入進來的。所以說識心既不從裏來，也不從外面入，那就說明識心沒有體，是虛妄的。佛這段話說明，隨所合處心則隨有是不對的。

原文：阿難言：見是其眼，心知非眼，為見非義。佛言：若眼能見，汝在室中，門能見不。則諸已死，尚有眼存，應皆見物。若見物者，雲何名死。
釋：阿難一聽，就開始辯駁說：見面和見得一切法，是眼根見，不是心知；心知是心，不是眼根知，心知是識心的作用，能看見臉是眼睛看的，不是眼識。他現在狡辯說看是眼根看，不是識心看。佛說你這個識心既不從身體內來，也不從外入，如果從外邊來，就能看見臉。阿難說不對，能看見臉的是眼睛，不是識心。

佛言，若眼能見，汝在室中，門能見不。這是很關鍵的類比，意思是，比如說阿難在屋子裏，通過門能看見門外的物體。這個門比喻為阿難的眼根，在屋子裏的阿難比喻為識心，佛說如果你的眼根能看見外邊的色塵，那屋子裏的門就應該能看見外邊的物體，門就相當於你的眼睛，識心就相當於屋子裏的阿難你。那你看看現在，能見外邊色塵的，是門見還是識心的阿難你見的？是眼根見的還是眼識見的？

你阿難的眼根相當於門框一樣，如果門框不能看見外邊的色塵，那麼眼根也不能見外邊的色塵；看見外邊色塵的是你阿難這個人，相當於你阿難的眼識，是眾生的眼識識心能見，那就說明是識心能見不是根能見，這就把阿難的狡辯否定了。說明能見的不是眼，是識心。識心既然能見，現在你的識心不能見到自己的臉，說明你的識心不是從身體外邊入進來的，也不是從身體裏出來的，那就是說識心沒有處所，沒有處所就沒有體。沒有體就是一個虛妄的，不是你的心性，你就不能把這個能思惟之心，當作你真實的心性來悟，就是說你不能認妄為真、認賊作父。

佛又接著否定阿難“是見非心而是眼”的說法，佛說如果門能看見外邊的色塵，那就類比說如果你阿難的眼根能看見外邊色塵的話，那麼已經死去的人都有眼根，死人也應該都能看見物體了；如果死人也能看見物體的話，他們怎麼能叫作死人呢？應該還是活人才對。以上類比和比喻把阿難的看法都否定了，說明能見物的是識心，不是根。如果是根能見，死人也有根，死人也能見；可是死人不能見物，死人如果能見物，他就沒有死。阿難一看自己說的不對，就閉口不言了。

原文：阿難，又汝覺了能知之心，若必有體，為複一體，為有多體。今在汝身，為複遍體，為不遍體。若一體者，則汝以手挃一支時，四支應覺。若鹹覺者，挃應無在。 

釋：佛又退一步說：假如說你阿難這個能覺知的識心，一定是有體的，那我就要問你，這個體是只有一體還是有多個體？識心在你身體裏，是遍滿整個身體，還是不遍滿身體只在一處？佛又從覺知心有幾個體、是否遍滿身體兩個方面來說明識心無體性，把阿難所有論據都推翻，阿難沒辦法，只好承認自己的第五次征心也是不對的。

假如說你這個能覺知的心是一體的，那麼當你的手碰觸你一只胳膊的時候，你另外一支胳膊和兩條腿四肢都應該有感覺，因為識心是一體的。當你碰觸身體的一個處所，其它處所都應該有感覺，都應該有個知出現，因為是一體的，可是眾生都不是這樣。這樣就把識心是一體的說法否定了。如果你自己的手碰觸在自己的一支胳膊上，你另一支胳膊與那兩條腿都應該有感覺，可是你確實沒有感覺，只有一支胳膊上有感覺，那就說明你這個知不是一體的。如果碰觸在一支胳膊上，四肢都應該有感覺，那還能叫碰觸嗎？碰觸一支胳膊還有什麼意義呢？碰觸你的頭，腳也知道，那碰觸頭還有什麼意義呢？那就沒有意義了，沒有一個碰觸的處所存在，碰觸這件事就不成立。

原文：若挃有所，則汝一體，自不能成。若多體者，則成多人，何體為汝。若遍體者，同前所挃。若不遍者，當汝觸頭，亦觸其足，頭有所覺，足應無知。今汝不然。是故應知，隨所合處，心則隨有，無有是處。
釋：佛又接著說，如果碰觸和摸觸身體時，是有處所的，而且全身都有感覺，那麼你識心只有一個體是做不到的，不可能一個體能遍滿全身都有覺知。假設你所說的心體是多體的，不是一個體，因為一體的已經破了，再破多體，如果你的識心是多體的，那麼你阿難就成了多人，因為一個心體是一個人，一個人有一個心體。如果你有很多個心體，那麼你阿難不就成了很多人了嘛！

比如說碰觸到你胳膊有一個心體出現，碰觸到你腳上又一個心體出現，碰觸自己鼻子的時候又一個心體出現，碰觸自己眼睛的時候又一個心體出現，那你阿難有多少個心體呢？顯然這件事是不成立的。一個心體是一個人，那你有這麼多心體，你阿難就有這麼多人，你把哪個心體當作阿難呢？你是把碰觸胳膊的心體當作阿難，還是把碰觸鼻子的心體當作阿難，還是把碰觸眼睛的心體當作阿難？把哪個當作阿難都不對，所以說你阿難有多個心體是不對的。

下邊再破遍體，佛說你的心體如果遍整個身體，就像剛才那樣，那你的手碰觸在一處，渾身上下都有感覺，那你這個碰觸一處就沒有意義，這個碰觸的現象也不存在，沒有意義了。如果你的心體不遍整個身體，只在身體的某一處，那你用手摸頭的時候，頭有感覺，說明你的心體在頭上，你再用手去摸腳的時候，心體不在腳上，腳應該沒有感覺；可是你現在是有感覺的，手碰到哪裏，哪裏就有感覺。

如果心體在你的頭部，你用手去摸自己的腰，那你的腰部應該沒有感覺，可是當你用手摸腰部時，腰部確實是有感覺的，如果心體在頭部，你用手去摸另一只手，那麼兩只手都應該有感覺，可是你的心體是在頭部，那只手是不應該有感覺的，可是你的另一只手確實是有感覺的，那就說明你的心體不遍整個身體也是不對的。

佛把心體存在的幾種情況都否決了，說明阿難所說的心是有體這個觀點是不對的。假如說你阿難的心是有體的，那麼你這個體是一體還是多體？一體也給否決了，多體也給否決了；又把你這個心體是遍身體還是不遍身體，這兩種情況又都給否決了，總而言之，阿難說自己的心是有體的這一個論點就是不對的。這一個論點給破了以後就說明什麼？阿難的第五個論點—隨所合處心則隨有，是不對的。

因為這個心沒有體，沒有體就不能合，比如說烏龜沒有毛，那你就不能再往下談烏龜毛的問題；兔子沒有腳，我們就不能再往下談兔子腳的任何問題，因為都是沒有意義的。阿難你這個能思惟的思惟體，識心是沒有體的，你說能隨著法合，心就能出現，這個論點是不對的，這樣佛就把阿難第五處征心的論點給破了。佛說：是故應知，隨所合處，心就出現了，一切法出生，心就出生了，這個論點是不對的。這是佛所破的第五處征心。

第六處征心—心在中間

原文：阿難白佛言：世尊，我亦聞佛，與文殊等諸法王子，談實相時，世尊亦言，心不在內，亦不在外。如我思惟，內無所見，外不相知。內無知故，在內不成。身心相知，在外非義。今相知故，複內無見，當在中間。
釋：阿難做為佛的侍者，佛到哪裏講法，阿難就跟隨佛到哪裏聽法，隨從佛一起參與法會；佛到欲界諸天時，佛也以佛的威神力加持阿難，帶著阿難到欲界天宮；佛到色界諸天時，佛也以自己的威神力攝受阿難，阿難也隨著佛到色界天宮。佛和諸法王子談諸法實相時，阿難跟隨著佛參與法會，借佛威神在旁聽法。這個事情就可以說明佛能見什麼，阿難依著佛的神力也能見什麼，這叫見佛所見；但是見的結果與佛就大相徑庭了，因為智慧不同，佛有圓滿無上之智，阿難有業障的遮障。

那我們可以把阿難比喻為意根第七識，把佛比喻為如來藏根本心、大智慧之心。第七識隨著如來藏才能有自己的見，如來藏能見什麼，第七識意根隨著如來藏也能見什麼，但是見的結果卻截然不同。因為如來藏是大智慧之心，沒有無明，祂不僅能見一切法，而且能徹法底源；而第七識意根因為有無明，雖然祂能隨著如來藏見一切法，但卻有顛倒見，不能見諸法實相。佛與阿難也是如此，佛是三界之尊，有究竟無上的大智慧，阿難無明俱在，只是聲聞初果人，他以初果人的身份，作為佛的侍者，乘佛威力，隨佛到世界各處，天上地下無有無有阻礙，到佛所到，見佛所見，就是不能到佛的大智慧境界。

當佛與菩薩們談大乘實相法的時候，佛能見得一切法的本源相貌，徹法源底，而阿難因為無明的關系，不能得見諸法實相。他所領會的佛的法音，有很多不解和錯解，當然這是阿難為協助世尊弘法而故意作的示現。佛與阿難的關系可以比喻為如來藏與意根的關系，這個比喻應該算是比較貼切的。所以才有下文，世尊和諸法王子談實相時，阿難在旁邊聞法時，不懂佛所講實相法而生誤會。

以文殊菩薩為首的諸法王子都是等覺菩薩，甚至是妙覺菩薩，祂們都是諸法王子。諸法王子是要繼承法王王位的等覺妙覺大菩薩，法王是指三界世間的佛法之王、佛法之主，三界世間只有諸佛可以稱為法王，是佛法之王，是世出世間一切法之王，居於王位。法王只有佛才能尊稱，其他人都不能稱作法王，即使是等覺菩薩、妙覺菩薩也不能稱為法王，因為祂們還有佛法沒有全部證得，還沒有登上法王之位。

如果不是等覺菩薩、妙覺菩薩也不能接替佛的位置。所以能接佛的位置馬上要成佛的，只能是等覺菩薩、妙覺菩薩，祂們可以稱做法王子，十地以下的菩薩都不能稱做法王子。那麼法王法主的稱號，只能由佛來承擔，其祂的菩薩都不能做為法王和法主，也不能自稱其號。

在佛與文殊菩薩等諸法王子聚在一起談諸法實相時，阿難隨著佛在會聽聞，可是並沒有理解諸法實相的真實義。實相的實就是如實的實，實際的實，實就表示真實，表示存在，表示有；相是相貌、行相的意思。相可以分成很多種，有色法塵相，有心法塵相，色法塵相就是色聲香味觸法相，心法塵相就是七識的運行行相和所有心所法，也包括第八識的運行行相和心所法。實和相合起來是真實相的意思，真實的相是真實存在的，永遠不能滅，也不用被出生的如來藏心體。因為實相本身是真實存在著的，所以能產生萬法，因為祂真實，一切萬法就能依靠祂而虛妄的存在，幻生又幻滅。

如來藏可以比喻為魔幻師，魔幻師通過意念作法，能夠變現出一切的色聲香味觸法 ，變出一切的山河大地、宇宙器世間和所有眾生。既然他能變幻出山河大地、宇宙器世間和各種眾生等等，魔幻師必須是真實有的；如果魔幻師本身是虛幻不真實的，他不可能再變現出這些虛幻的法來。所以魔幻師一定是真實存在的法，才能夠幻化出不真實的法，實相心如來藏也如是。

真實存在的如來藏，如魔幻師一樣，能夠變現出眾生的五陰世間、三界世間、大千世間，所以三界世間也叫做一真法界。一切法都依靠著如來藏這個實相心而存在，一切法都是如來藏所幻化出來的，依靠著如來藏，才能有這些法的存在。但是一切法的存在卻是幻生又幻滅的，幻化出生了，像幻化一樣又滅去了，一時有一時沒有，就是無常的。生滅的就是變異的，變異的就是無常的，無常、變異、生滅的法不是真實的法；真實的法沒有無常性，是常存永遠存在的。

如果魔幻師不是永遠存在的，魔幻師一滅，他所變幻出的一切法都隨著他而滅去，如來藏也是如此。但是宇宙大千世界、十方諸佛國土總是要存在的，這個國土滅了，那個國土又生，此時滅了彼時又生，那說明了什麼？說明如來藏這個魔幻師是永遠存在不滅的，所以祂才能不斷的變現三界的宇宙器世間，變現著三千大千世界。只有這個永遠存在的如來藏存在，一切法才能不斷的生滅、變異，此法生，彼法滅，此時生，彼時滅。

阿難作為佛的侍者，僅僅是一個聲聞初果，初果人還不懂大乘法，世尊談大乘實相法，他有可能誤會。世尊跟法王子們說諸法實相心不在內也不在外，還談了很多，阿難可能不記得了，他只敘述出這一句話來，說心不在內也不在外，阿難不知道是指實相心不在內外。他現在想起了這句話，還以為是自己能夠思惟的心、能推論推理的心、能愛樂佛的心不在內也不在外。

世尊說實相心不在內不在外，阿難卻聯想起自己的虛妄心，把自己的虛妄心當做實相心，當做自己真實的、可以依賴的、不生滅的真實心，錯會是這樣的嚴重。所以把阿難比喻為有無明的意根，由於無明的遮蔽而錯會了佛法，而如來藏卻沒有無明，不迷惑不顛倒。類似意根的阿難卻是顛倒的，雖然依靠著佛世尊這個如來藏，他能見著一切法，但是見法的結果卻是誤會很多，因為有無明。仔細思惟這個比喻，就能正確的認識第七識意根，祂能見一切法，默容一切法，但是祂有無明，不能見得一切法的真實相，所以才有眾生的六道生死輪回。

阿難想起這句話以後，接著表述自己的觀點，成為第六處征心。他說，我現在終於明白了，我那個能思惟的心、能愛樂佛的心，既然看不見身體內，而且也不在身體外，識心如果在身體外，那麼識心有知，身體不知，這是不對的。因為識心不了知身體之內，識心在身體之內就是不對的了。另一方面說心知身也知，身和心合在一起才能有知，知又不能離開身，一定和身聯系在一起，所以識心不在身體之外。如果識心在身體之外，身體就沒有知，那就不對了。阿難也明白了這一點。

他又接著說：因為身也知，心也知，這兩個知是一個知，心和身不能分開，這個心又不能在身體之外，又不能了知身體之內，那好了，這個識心一定是在中間之處，這次他取了一個折中——在中間。阿難這時還是象猜謎語一樣，是猜測出來的，他不敢肯定，於是就把這個結論拿出來征尋佛的意見和看法，看看自己這回是否說對了。前面說識心不能在身體裏，因為看不見身體裏，也不能在身體外，在身體外識心就分家了，身心分開就不對了。與身體不分開，又看不見身體裏，肯定在中間，阿難就得出這樣一個結論。

原文：佛言：汝言中間，中必不迷，非無所在。今汝推中，中何為在。為複在處。為當在身。若在身者，在邊非中，在中同內。若在處者，為有所表，為無所表。無表同無。表則無定。何以故。如人以表，表為中時，東看則西，南觀成北。表體既混，心應雜亂。
釋：佛開始回複阿難說：如果你要說有一個中間，這個中間之處一定能指出來，你一定知道中間在哪裏，不會迷惑不知。如果你不知道中間在哪裏，那你所得出來的中間這個結論就是錯誤的。這個中間一定有一個位置，那你說說這個中間到底在哪裏？是在塵處，還是在身體上？這裏的處是指色塵所在處，六塵所在處。

如果這個中間位置在身體上，在身體之表面就是在邊上，不是中間；如果中間位置是在身體中，等於是在身體內一樣，同樣都不對。識心不在身體內，也不在身體和處所的中間，沒有一個中間的位置。如果識心在身體上就不是中，如果說你的識心在身體中就等於在身體內一樣，所以你說識心在身體中，這是不成立的，因為識心看不見身體內的五髒六腑。那麼你說識心在身等於在中就錯了。

如果說你的識心在一個處所，那這個處所是什麼處所，能不能指出來？如果這個處所你指不出來，那就沒有處所，你的立論就不對了；如果這個處所能指得出來，指出來的處所也是不定的。你說某一處是中間，什麼是中間？中間如果能表示出來，說某處就是中間，那你在某處的東邊來看某處，這個某處的中間就成了西邊；如果你在南邊看著這個某處，某處的中間就成了北邊，這個某處並不是你所說的中間。

因為站在不同的方位來看某處，其所顯示的位置就不同。某處不一定是中間，你說某處是中間，那就錯了。因而說識心在中間是不對的。你指出來某處這個表體，這個體就已經混亂了，你說它是中，我說它是南是北是東都可以，說它四方周圍上下都可以，看你站在什麼角度來看。你這樣把某處都弄錯了，而說識心在某處，識心也是亂的，是不存在的。佛這樣又把阿難的論點給破了。

原文：阿難言：我所說中，非此二種。如世尊言，眼色為緣，生於眼識。眼有分別，色塵無知。識生其中，則為心在。
釋：阿難反駁說：我所說的中間不是這兩種意思，不是指在身體上，也不是指在身體的某一處所，我所說的中間沒有處所，不是在什麼處。正如世尊您所說的，眼根和色塵是一種助緣，眼根和色塵相對的時候，就出生了眼識。眼根有分別性，色塵卻是無知的，可是它們一相觸的時候，眼識就在其中生出來，這樣識心就現前了。阿難說識心在眼根和色塵當中出生，這個中就指根塵之中的中。識心在眼根和色塵中間出生，識心就存在了，說明識心在眼根和色塵之中，我阿難所說的中是指這個。

原文：佛言：汝心若在根塵之中，此之心體，為複兼二，為不兼二。若兼二者，物體雜亂。物非體知，成敵兩立，雲何為中。兼二不成，非知不知，即無體性，中何為相。是故應知，當在中間，無有是處。
釋：佛說，識心如果在眼根與色塵的中間，那你這個心體是兼容著根與塵兩種，還是不兼容根和塵兩種呢？佛又分兩方面來破識心在根塵之中。如果你所說的心在根塵中間，這個心體是兼容根和塵呢，還是不兼容根和塵？如果你的識體兼容根和塵兩種，物體是雜亂的。因為你的根能夠發知，它是發知的根本，而塵沒有知，根和塵是兩種屬性，如果你的識心兼容根的屬性，也兼容塵的屬性，在根塵中間，這樣的識心就是混亂的。

因為色塵是沒有知性的，而根卻有知性，一個有知性，一個沒有知性，你說識在二者中間，這個中間怎麼算？是有識性還是沒有識性？有了知性還是沒有了知性呢？如果你說識心有了知性，那是不對的，因為你兼容了色塵，而色塵是沒有了知性的。識心沒有了知性也不對，因為你這個識心兼容了根的體性，而根是有了知性的，能夠發出識心的知來，所以你說識心在根塵之中就是混亂的。根和塵是相對立的兩種屬性，識心兼容了這兩種屬性，這是不成立的，所以說識心在根塵之中就不對了。佛這是從兼容這方面來說。

從另一方面來說，如果識心既不兼容根的屬性，也不兼容塵的屬性，不把兩種屬性兼容在一起，而塵是沒有知性的，根是有知性的，那麼識心即沒有根的知性，也沒有塵的不知性，識心到底是有知還是沒有知呢？說識心有知是不對的，說識心沒有知也是不對的。因為識心根塵兩個都不兼容，所以識心既沒有根的屬性，也沒有塵的屬性，那麼說識心在根塵之中，是不對的。

你把什麼稱作中間呢？中間的相貌是什麼？這就找不到中間了，因為根能夠發知，而塵是沒有知的，它們是兩種屬性，如果你的識心在中間，兩種屬性都不兼容，那就是說你的識心既沒有根的屬性，也沒有塵的屬性，既沒有知性，也沒有不知性，那你的識心到底有沒有知性呢？你說有知性不對，你說沒有知性也不對。那就說明了你的識心在根塵之中這個說法是不對的。阿難一聽，就不再辯別，默認自己的觀點是錯誤的。

第七處征心—一切無著名之為心

原文：阿難白佛言：世尊，我昔見佛，與大目連、須菩提、富樓那、舍利弗，四大弟子，共轉法輪。常言覺知分別心性，既不在內，亦不在外，不在中間，俱無所在，一切無著，名之為心。則我無著，名為心不。
釋：這一段是敘述佛跟四大弟子轉法輪時候說的話，可能阿難也理解錯了。四大弟子是佛的小乘聲聞的四大弟子，有神通第一的大目健連、解空第一的須菩提、說法第一的富樓那、智慧第一的舍利弗，佛與自己的四大聲聞弟子一起談論佛法的時候，世尊常常說，覺知分別心性不在內外和中間。

佛與聲聞弟子轉法輪時講的是小乘法，這時候世尊只能談能覺知的妄心六識，在小乘這裏絕對不具體講第八識的覺知性。阿難回憶世尊所說的話說，能夠覺知分別六塵萬法的心性，既不在內也不在外，也不在中間；內是身體之內，外是身體之外，沒有一個中間，不在任何一個處所上，不附著在一切法上，名之為心。阿難前邊敘述的是佛說的原話，後邊是他自己理解的意思，佛說的原話是沒有問題的，他自己的理解卻錯了。

阿難問佛：則我無著，名為心不？既然一切無著，在一切法上都找不到識心，識心不附著在任何一個法上，那麼這個不附著在任何一個法上的識心，是不是我的識心？阿難就象猜謎語那樣，這個不對，就猜那個，那個不行，就再說另外一個，總是在猜測。阿難在最後第七處征心時就說無所著的是我的心。這個說法到底對不對呢？他自己也不敢肯定，就問佛。佛也很耐心的回答，佛為什麼這麼耐心呢？因為世尊要講諸法實相，要講大佛頂首楞嚴經，是為了利益無量的眾生，佛就耐心細致的為阿難講，其實佛是為了後世的所有眾生在講。

原文：佛告阿難。汝言覺知分別心性，俱無在者，世間虛空水陸飛行，諸所物象，名為一切。汝不著者，為在為無。無則同於龜毛兔角，雲何不著。有不著者，不可名無。無相則無，非無則相，相有則在，雲何無著。是故應知，一切無著，名覺知心，無有是處。
釋：佛告訴阿難，你所說的覺知分別心性，在一切法上都不存在，世間的虛空是一切法中的一法，水陸飛行的動物植物、一切物體星體，這些法都是一切法中的一法，你所看見的所有的物相、色聲香味觸法、天宮、人物、六道眾生、所有的星體、宇宙器世間一切法，都是一切法當中的一法，你都能分別得出來，你所不著的心是存在還是不存在呢？如果你的心是不存在的，就象烏龜的毛與兔子的角一樣，什麼叫做不著呢？你敘述虛無的烏龜毛和兔子角，沒有任何意義，說明你的心本不存在，既然不存在，那咱們談征心，就沒有任何意義，沒有必要了。

如果你有一個不著的心，還是有一個心，不可能說你的心是不存在的，說沒有心就不對了。如果你的心一點相貌也沒有，才能說確實沒有心；可是你的虛妄覺知分別心性還是有相貌的，不能說你沒有覺知心性，因為還能覺知分別這些六塵萬法，說心不存在是不對的。如果你覺知分別的心性是有，那麼覺知心就有運行的行相，有分別覺知的相貌存在；如果有覺知相貌的存在，那就是說明你的心還是存在的，既然你的心是存在的，怎麼能說是不著一切法呢？

如果你的心真的不著一切法的話，那麼你就不能覺知一切法，也不能分別一切法，可是你的心確實能夠覺知一切法，分別一切法。我領你到天宮，你還是能看見天宮；我領你到地獄，你還是能看見地獄，水陸飛行的所有的動物植物，所有的物相你還是能看見的，還是能覺知、能分別，那就說明你的覺知心是有相貌的。既然有相貌，就是存在的，你怎麼能說你的覺知心一切法都不著呢？所以你說一切法都不著的才是你的覺知心，這是不對的。

這是第七處征心，世尊又一次給破了。阿難無言以對，承認他所說的心所在的七處都是不對的，覺知分別心性不在這七處，那到底在哪裏呢？這時候的阿難很迷惑了，那麼下文的述說就顯得很重要。前面的七處征心都是征的阿難認為能思惟的心、能推理的心、能夠愛樂佛的心，他把這個心當作真實的，然後就找尋這個心所在，最後佛都給否定了，說心確實不在內外中間三處，也不在阿難所說的七處，因此這樣的心不是真實的心，是生滅虛妄、因緣而生的妄心，那真心到底在哪裏呢？請看《楞嚴經》後面要敘說的。

　　　　　第一卷　兩種根本顛倒講義

原文：爾時阿難。在大眾中。即從座起。偏袒右肩。右膝著地。合掌恭敬。而白佛言。我是如來最小之弟。蒙佛慈愛。雖今出家。猶恃憍憐。所以多聞未得無漏。不能折伏娑毗羅咒。為彼所轉。溺於媱舍。當由不知真際所詣。惟願世尊。大慈哀湣。開示我等奢摩他路。令諸闡提。隳彌戾車。作是語已。五體投地。及諸大眾。傾渴翹佇。欽聞示誨。
釋：阿難因為愛樂佛，有個愛樂佛的心，他一直把這個心當作真實的自己，當作真實心。於是佛就問他：你的這個所謂的真實心在哪裏呢？阿難就裏外中間的說了七處，這七處，世尊一一都給破除否定了。阿難實在想不出真實的心在哪裏，就在大眾中從座位上站了起來，偏坦右肩（右肩膀露出來，這是過去出家人穿衣服的方式），右膝著地，左膝曲空（這個叫胡跪），合掌恭敬而對世尊說：“我是如來最小之弟，蒙佛慈愛，雖今出家，猶恃憍憐。”

阿難是佛最小的弟弟，佛一直很慈愛他，出家以後，雖然仰仗佛對自己的嬌愛和憐湣，廣學多聞，但是沒有真修實證，沒有證得無漏。阿難的多聞是他無始劫以來熏聞佛法而積累成的善根，今世阿難隨著佛修行，作為佛的侍者，隨著佛四處聽經聞法，廣學多聞。聽經聞法之後他沒有真正實修，因為他認為佛嬌愛他，憐憫他，一定能把道果全部都給予他，不用自己去修；因沒有實修，所以未得無漏，煩惱以及習氣俱在。

這個漏就是指貪嗔癡煩惱，無漏就是沒有貪嗔癡煩惱。修學佛法、聞得佛法以後，要加修禪定，然後定中深細思惟觀行，通過觀行才能實際證得佛法，取得相應的果位。以後還要加修甚深的禪定，最起碼也要有初禪定，修出了初禪定才能斷除貪、嗔、癡、慢、疑種種煩惱；煩惱斷除以後，自己的道力才能全具，不被貪嗔癡煩惱所逆轉，就能達到無漏，所有的善法都不能漏出去，這叫無漏。沒有貪嗔癡煩惱就不會漏善法；有貪嗔癡煩惱，善法不能長久，還要漏出去，故而無漏就是指斷除了貪嗔癡煩惱。

阿難隨佛修學，已經證得了初果，初果還是與貪嗔癡煩惱相應，他的意識和意根裏貪嗔癡煩惱都沒有斷除。初果和二果都有貪嗔癡煩惱，只有證得果位之後，再修到初禪，在初禪的作用力下，才能夠斷貪、斷嗔，以後再斷癡。貪嗔癡煩惱斷了，才能達到無漏，阿難只是多聞證了初果，二果都沒有證得，他沒有初禪定，沒有實修，三果四果更沒有證得，因此沒有達到無漏。當然阿難是為了作佛的侍者故意不證更高的果位，故意不斷除煩惱，否則無法作佛的侍者。

因為阿難還有貪嗔癡煩惱，沒有達到無漏，就不能折伏娑毗羅咒。這個咒是一種外道咒，淫女修外道法的母親念了這個娑毗羅咒，就把阿難攝入到淫女的房舍裏。阿難因為沒有道力，故不能折伏這個外道咒而被咒所折伏，便不自覺的隨著這個咒進入了淫女的房舍裏；如果阿難斷除了煩惱，這個咒力對阿難來說就不起什麼作用。為什麼阿難一聽到外道的邪咒，心就被咒所麻痹，從而不自覺的走入了淫女的房舍呢？

所謂麻痹，就是意識心暫時失去了思惟能力，失去了說服引導意根的能力，那麼意根本性當中的無始劫以來的貪嗔癡煩惱就起作用了，意根這個時候完全按照煩惱習氣作主。因為沒有意識心通過思惟觀行來控制、引導、說服意根，意根本身又有貪嗔癡煩惱，沒有達到無漏，這時意根本身的貪性就不自覺的顯現出來，隨著這個邪咒進入淫女的房舍。所以阿難說溺於淫舍，溺就是被強行按著，沉溺在那個房舍裏不能自拔。

阿難遇到這種磨難，是因為他沒有斷除貪嗔癡煩惱所造成的。為什麼沒有斷除貪嗔癡煩惱呢？是因為自己不知道自己的真實本際在哪裏，沒有證得自己的真心，沒有找到自己的主人，一直把妄心妄覺的作用，當成了真實的自己，就沒有斷除煩惱，沒有達到無漏，所以才被惡咒所逆轉，被惡咒所折伏，於是就出現了這次磨難。多虧阿難故意有這次磨難，我們才能有幸聽聞到這麼殊勝的楞嚴經。

這時候阿難就乞求世尊說，世尊您大慈大悲，能哀湣我們，為我們開示奢摩他路，令那些斷善根的一闡提人，摧毀邪知邪見，走上正途得以解脫。奢摩他路就是止觀之路，由這種止和觀的修行，就能證得清靜涅槃，證得無上的佛法，達到寂滅之地，獲得成就。成佛之路不離定和慧，不離止和觀，有止有觀，止觀雙運，就能夠證得佛法，最後能達到清靜涅槃的境地。

阿難請求世尊開示止觀之路，修行成就之路，如果能達到止觀境地，就能令諸闡提，隳彌戾車。闡提的意思就是說這種人已經斷了善根，斷了成佛的種子，有善根才能夠信受大乘佛法，信受自心中有真實的如來藏不生不滅，信受萬法由真心自性所出生，而這種人恰恰不相信，而且還誹謗，因此就成為外道，斷佛種性，不相信眾生心中有如來的智慧德相，不相信眾生身中有如來藏不生不滅，湛然長住，這種人不但不相信，而且誹謗，那麼他就是一闡提斷大善根之人，必墮地獄。阿難說只要佛能開示這種奢摩他路，就能讓這種斷大善根之人，隳彌戾車。隳就是摧毀，彌戾車是指邪見、惡見，隳彌戾車，能讓一闡提人，摧毀他們的惡見和邪見，獲得正知見。

阿難說完以後就五體投地，五體投地包括頭和四肢，禮佛拜佛有頭著地的，有頭不著地的。此時阿難是兩胳膊兩條腿，再加上頭，全部都匍匐在地上，整個身體全部貼在地上，叫五體投地。這說明阿難折服了自已的慢心，完完全全的信服於世尊、折伏於佛，在佛面前沒有了那個“自我”。所有在場的大眾們，都渴望著、盼望著世尊盡快開示奢摩他路，恭恭敬敬想聽世尊開示止觀成佛之路。

原文：爾時世尊。從其面門。放種種光。其光晃耀。如百千日。普佛世界。六種震動。如是十方微塵國土。一時開現佛之威神。令諸世界合成一界。其世界中。所有一切諸大菩薩。皆住本國。合掌承聽。
釋：世尊一看在場的大眾都來請法，世尊就現出瑞相，以增強大眾信心，讓大眾信受世尊所講的大乘佛法，世尊現神通瑞相就是起這個作用。於是世尊從面上就放射出種種光，種種色彩斑瀾的光輝；光不是靜止的，而是動的，非常的耀眼，就象一百一千個太陽一樣，這麼多的太陽聚集在一起放光，非常的耀眼。

世尊放光以後，顯現出所有的佛世界，每尊佛都住在自己的三千大千世界佛國土裏，所有的佛國土都出現了六種震動，這是顯現出的一種瑞相，六種震動指震動聲音從西邊升起，從東邊落下；從南方升起，從北方落下；從上方升起，從下方落下，；再反方向的生起和落下，聲音總共有這六種震動的方式，就叫六種震動，是一種吉祥瑞相。

像這樣一樣，十方的佛國土（十方是指東、西、南、北、東南、西南、東北、西北、上方、下方總共十個方向）也都出現六種震動，而且是微塵數國土都出現六種震動。微塵就象虛空當中的塵埃一樣，十方國土有多少，也是微塵數之多。比如說一個房間的空間裏有灰塵，有時候肉眼看不見，假如這一小粒灰塵就相當於一個佛國土，那麼十方世界的微塵數國土那得有多少？無量無數之多，根本數不清，即使無數臺計算機也計算不清楚。這麼多的佛國土同時都顯現出釋迦世尊的威神力來，說明世尊面門所放的光能照到十方的微塵數佛國土、十方世界，佛的威神在十方世界同時都顯現出來。然後世尊又用神力把所有的十方世界諸佛世界，都合成一個世界，世尊顯現如此神力給眾生增強信心。

十方世界微塵數諸佛國土所有的大菩薩都在自己的本土，並沒有到我們娑婆世界來，但是菩薩在自己的本國土就能看見世尊的威神，聽到世尊講法的音聲，於是諸大菩薩都在自己本國合掌，准備聽世尊開示的奢摩他路。

原文：佛告阿難。一切眾生。從無始來。種種顛倒。業種自然。如惡叉聚。諸修行人。不能得成無上菩提。乃至別成聲聞緣覺。及成外道。諸天魔王。及魔眷屬。皆由不知二種根本。錯亂修習。猶如煮沙。欲成嘉饌。縱經塵劫。終不能得。雲何二種。阿難。一者。無始生死根本。則汝今者。與諸眾生。用攀緣心。為自者。二者。無始菩提涅盤元清淨體。則汝今者識精元明。能生諸緣。緣所遺者。由諸眾生。遺此本明。雖終日行。而不自覺。枉入諸趣。
釋：佛告訴阿難說，一切眾生，從無始劫以來，有種種的知見顛倒，思想觀念的顛倒，對於一切事理認知的顛倒。因為有這些顛倒知見，造下了無量的業行，就自然而然地存下了無量的業種。這些業種成熟，就讓眾生感召了各種各樣的業果報。就像惡叉聚這種果實一樣，三粒聚在一起，不可分離。眾生的煩惱、業行以及業種總是相連在一起，使得眾生生死死生輪轉無窮。

佛說眾生總共有八種顛倒，把無我當作我，把無常當作常，把不淨當作淨，把苦當作樂。這是四種，另外四種，與此相反，眾生把我當作無我，把常當作無常，把淨當作不淨，把樂當作苦。

第一種顛倒，眾生把無我當作我，五陰無我，不是我，生滅變易，沒有我性，眾生卻認為五陰是真實的，永遠常恒不變，是我以及我所擁有的。這是眾生的我見、邪見，由於有這個我見，內心就有結縛，我見結、見取見結、戒禁取見結，因為有這些結，就把自己捆綁在六道中，不得出離，生死苦惱不斷。

第二種顛倒，把無常當作常，五陰無常，十八界無常，見聞覺知無常，而眾生卻當作是常恒不變的，追逐不舍，以至於三界有不斷，六道裏的生命體不斷，業行不斷，苦惱就不斷。

第三種顛倒是把不淨當作淨，眾生的色身不淨，種子不淨，入胎不淨，住胎不淨，飲食不淨，識心染汙不淨，而眾生卻以為是淨，貪愛不舍，執取不舍，因此生死輪回不斷。

第四種顛倒是把苦當作樂。眾生無始劫流轉於六道，生死死生，輾轉無窮，受盡煎熬，苦不堪言。可是眾生無智，從不覺悟，喜貪六道，愛樂自我，貪執五陰，執著十八界，不肯舍離，猶如糞池裏的蟲，貪執糞池，猶如火宅中的愚童，貪於玩樂。

與此相反的四種顛倒，第一種顛倒是，把常當作無常。真如佛性是常，大涅槃是常，眾生卻以為無常，把祂當作假名字，當作虛妄不真實有，當作相對待法，當作生滅，當作意識心的神我，因而否定祂，拋棄祂。因此不能努力地去尋求大涅槃，也就不能證得涅槃，其結果仍然是生死輪回無期。

第二種顛倒，是把我當作無我。佛地無垢識為真實永不變異的我，大涅槃心為真正的我，眾生卻棄之如弊履，認取離念靈知的意識心為我，為真實，為能到未來世的心體，因此不能斷除我見，不能證取真正的涅槃。第三種顛倒是，把淨當作不淨。大涅槃心，寂靜寂滅，清靜無染，不貪不嗔不癡，妙明湛然，離一切汙垢。眾生卻認為祂有生滅染汙變異，棄之而認無明的覺知妄心，棄金卻拾土石，因此窮困他鄉，流離失所。

第四種顛倒是，把樂當作苦。涅槃寂靜，寂滅為樂，無見無聞，無覺無知，無喧無鬧，舍棄一切受。眾生卻以此為苦，不喜寂靜，卻喜見聞，不喜寂滅，卻喜喧鬧。因此惑業不斷，流轉泥犁，辛苦備至，難成佛道。

以上八倒，即為八邪，邪見熾盛，心地汙濁，窮劫修行，無有出期，猶如煮沙，欲成嘉饌，無有是處。

佛對阿難說：一切眾生從無始劫以來，都有著種種的顛倒，這個顛倒是屬於知見上的顛倒，是見惑。因為眾生種種顛倒，以妄為真，造下無量的業行，造了業行以後，業種就存到自己的如來藏心體當中，業種成熟時，眾生就受到果報。這些眾生因為種種顛倒，業種自然而然的就收存到如來藏中，然後又開花結果，生成果實，這種現象就如惡叉聚一樣，不可分離。

惡叉聚是印度的一種果實，這個果實好象是三個果實結合在一起，不可分離，這叫惡叉聚。眾生因為自己知見顛倒，造下業行，然後業種收存，業種又現行出來生成果報；眾生顛倒的知見，加業種，再加果報，這三種就象惡叉聚一樣，不可分離。只要你有邪見就造惡業，造了惡業就有業種，有業種就有果報，那麼邪見、業種、果報就象惡叉聚一樣，生生世世相隨。這是眾生生死流轉的根本原因，因為有惡邪見。

佛說諸修行人，未得成就無上菩提。雖然有些眾生覺悟了，想出離，不想在六道裏受這些生死輪回苦，但是他們因為有種種的顛倒知見，都沒有成就無上的菩提果，都沒有走上成佛大道。有的修行人成了聲聞阿羅漢，有的修行人成了緣覺、辟支佛，還有一些修行人幹脆成了外道，連小乘法的修證都沒有，有的人還成了諸天魔王，還有的成為了魔王的眷屬。他們本來是想通過修行能出離生死輪回，由於他們的知見不正，就修成了外道、魔王，好一點的就修成聲聞緣覺。

為什麼是這樣呢？佛說：眾生沒有走上無上菩提大道，沒有修成佛，根本原因是由於眾生不知道兩種根本，錯亂修習。錯亂修行的人本來想成就，想出離生死輪回，想成佛，但因他們知見顛倒，修行方法不對，最終沒有修成就。就像有人把沙子淘淨了，放到鍋裏，本來想煮熟了以後自己能夠當飯吃飽，結果沒有成飯，因為煮的是沙子，不是米；沙子永遠是沙子，不會成為米飯。如果誰想要把沙子煮成為最美味的佳肴，來填飽肚子，就算經過微塵數劫那麼長，始終是不能成就的，這就是由於知見不正，錯亂修習所導致的結果。

我們現在學佛也是如此，正知見是很重要的，知見不正，依著邪知見來修行，縱經塵劫，仍然不得成就。為什麼有的學佛人，學了一生一世，三生三世，又有的修了很多很多劫，可是仍然沒有修行成就，是因為他最初所接觸的知見就不正，自己所獲得的知見都是邪知見，邪知見不能讓他走上修行的正路，因此他不能成就，不能成佛。

佛接著解釋雲何兩種根本：

原文：雲何二種。阿難。一者。無始生死根本。則汝今者。與諸眾生。用攀緣心。為自性者。
釋：所有的眾生都是把這個能夠攀緣於六塵境界的妄心七轉識當作不生不滅的真心，認為真實，這樣就是認賊為子，自劫家寶，家財蕩盡，流浪生死。以七識妄心為自己為真實不滅，就是我見和邪見。因有我見，就把自己捆綁在六道中，不出三界，不出生死。

斷我見的重要內容之一就是斷除意識心為我的錯誤知見，這個很難斷除，因為眾生長劫執著意識為自己，不肯舍離，無明深重，貪染不已。若不長期熏習正確的佛法知見，不熏習四聖諦理，不熏習大乘般若法義，就不能有智慧有能力認可意識的虛妄，就不能徹底斷除我見，三縛結就不能斷，三惡道就不能免除。

不管是阿難還是其他修行的眾生，都是把能攀緣六塵萬法的攀緣心，當作自己的真實心，當作自己的自性，這樣顛倒來修行，根本就不能成就。這是眾生無始劫以來，墮在生死當中，不能出離的一個根本原因，把妄心當成真心。

原文：二者，無始菩提涅槃元清淨體。則汝今者識精元明，能生諸緣，緣所遺者。由諸眾生，遺此本明，雖終日行，而不自覺，枉入諸趣。
釋：二者，無始劫以來就存在的菩提心、涅槃心，本來就是非常清淨的，沒有一絲染汙，沒有一絲無明，相上是無，體性是真實有。祂能夠產生一切緣，一切法。祂能夠了別一切法的種子，收存一切法的種子，輸送一切法的種子，然後再產生一切法，那麼一切法都是因緣所生，都是清淨明了的菩提涅槃心，依據自己所出生的各種緣，而產生的各種法。

但是這個涅槃心，卻不是由於各種緣而有而生的心，是本來就有的，法爾如是地就存在的本心。是能夠離開各種緣，自己單獨就能存在的心。拋開各種各樣的緣，各種各樣的法，剩下的那個就是菩提心涅槃心，這個清淨涅槃心，無緣依然能夠獨立存在。但是所有的眾生卻不認得這個本心，不識得這個妙明真心本性，無量劫來生死死生，從來就不覺悟這個心。因為不覺悟這個妙明真心，認五陰為我，就辛苦奔波於六道，白白地受於生死輪回，毫無益處。

佛說，從無始劫以來，眾生都有一個真實的菩提心，也叫涅槃心，不生不滅的清靜之體，沒有無明的真心自性。這個菩提心是本來就清靜的，不用你後天修行去變出一個清靜的心。眾生人人本有一個清靜的涅槃之體，可是眾生不認得，找不到了。

眾生生活在世界上，所能遇到的一切境界法，所能出生的一切緣，都是這個清靜體所落下來的。不屬於這一切緣一切境界法的那個東西，就是每個眾生的菩提涅槃之體。但是所有的眾生都把這個本來就明了的清靜體，給遺失了，或者根本就不知道自己有一個真實的清靜心、涅槃心。這樣的話，雖然大家每天都在精勤的修行，可是沒有覺知到自己有這樣一顆菩提涅槃清靜體，就以妄為真，造作業行，生生世世落入六道生死輪回之中。

落入六道生死輪回的原因是什麼，佛已經給講了，是由不知兩種根本造成的。第一種根本就是把妄心當成真心；第二種根本就是本來自己都有一個真實的心，能明了一切法的本明心，可眾生不知道，遺失了，沒有證得祂，沒有找到祂，於是仍然在生死輪回當中不能出離。

佛說完眾生生死輪回的兩種根本後，接著又說：“阿難，汝今欲知奢摩他路，願出生死。今複問汝。”

佛說，你們大家現在想了知這個止觀之路、修行成就之路，想要出離生死輪回，這個很好，那麼我現在問你們大家，於是佛就用金色手臂這個比喻，來讓大家識得真心本性。

　

　　　　　　　第一卷　段落釋義

一、原文：阿難。我今問汝。當汝發心緣於如來三十二相。將何所見。誰為愛樂。阿難白佛言。世尊。如是愛樂。用我心目由目觀見如來勝相。心生愛樂。故我發心。願舍生死。
釋：佛說：阿難，我現在問你，當初你發心要出家，跟我修行，你是攀緣於如來的三十二相，喜歡佛的三十二相才出家的。你是用什麼看見佛的三十二相的，是誰生起了愛樂心呢？這裏佛在問阿難，你看見佛的三十二相是用什麼看見的。當然是用妄心去看，妄心生起喜樂，因為眼識和意識和合在一起，才能看見佛的三十二相。那麼能生起愛樂的心，就是妄心，不是真心。

阿難就對佛說： 世尊，如是愛樂，我是用我的心和眼睛，來看世尊的三十二相，並且喜歡世尊的三十二相。我是用我的眼睛來觀見世尊殊勝的相貌，然後我的心裏就生起了愛樂。所以我才發心出家，願意舍棄生死。

原文：佛告阿難如汝所說。真所愛樂。因於心目。若不識知心目所在。則不能得降伏塵勞。譬如國王。為賊所侵。發兵討除。是兵要當知賊所在使汝流轉。心目為咎。吾今問汝。唯心與目。今何所在。
釋：佛告訴阿難，就像你所說的那樣，真正所產生出來的愛樂情感，是因為你的心和眼睛。如果不知道你的心和眼睛在哪裏，那麼你就不能夠降伏這個世間的塵勞煩惱。世尊在這裏就開始征心了，征這個能夠見色的心，能夠生起愛樂的心。那麼見色的心，一定是妄心，因為真心沒有眼睛，祂不能夠見，有愛樂的心一定是妄心，因為真心，從來不愛樂，祂沒有感情，祂不知道六塵，所以不生起喜怒哀樂的情緒。

世尊又對阿難說，譬如國王，他的國家被外賊所侵犯，這個國王就發兵要討伐消滅那個外賊。那些出去討伐的士兵，一定要知道賊寇在哪裏，才能夠討伐降伏那些賊寇。 佛對阿難說，讓你生死流轉的，就是你的心和眼睛啊！你的心和眼睛是罪魁禍首，是它們給你牽入了六道生死輪回當中，就像那些侵犯他國的賊寇一樣，必須要討伐和征服，內心才能太平，才能不流轉生死。我現在來問你，你的心和眼睛現在在哪裏呢？

世尊現在就正式的開始問阿難，讓他把能夠見色，能夠生起喜樂的心找出來，找出來以後，才能降伏對治這些心裏的煩惱，才能解決生死輪回的問題。所以楞嚴經第一卷，是征讓我們生死輪回的妄心七轉識。

二、原文：阿難言。世尊寶手，眾中開合。我見如來，手自開合。非我見性，自開自合。
釋：阿難說：世尊的寶手，在大眾中一開一合，我看見了如來的寶手自己在開合著。不是我的見性有開有合，我的見性就是如來藏性，就是佛性，佛性本不動搖，不會開合，是佛的寶手自己在開合著。這個佛性，不管佛的寶手是否開合，自己的佛性永遠不動。不管色塵有與無，不管能不能看見色塵，佛性永遠存在，永遠會啟用。

原文：佛言。誰動誰靜。阿難言。佛手不住。而我見性。尚無有靜。誰為無住。
釋：佛說：在我手開合的時候，是誰在動，誰是靜止不動的？阿難說：世尊的寶手一直沒有停止，一直在動，而我的佛性，本來就沒有動也沒有靜，怎麼能說是無住？如果佛性有動，才有無住，如果佛性有靜，才有住，佛性本不涉及住與不住，因為祂本不動搖。

原文：諸修行人。不能得成無上菩提。乃至別成聲聞緣覺。及成外道。諸天魔王。及魔眷屬。皆由不知二種根本。錯亂修習。猶如煮沙。欲成嘉饌。縱經塵劫。終不能得。
釋：無量的眾生雖然想出離生死輪回，但是因為知見顛倒，錯亂修習，不得佛的正法滋潤，不識修行的正理，因此就沒有得成無上正覺，仍然是在心外求法，結果只成為了聲聞緣覺和外道。或者降伏了識心，得個禪定境界，命終升天享樂，或者修得了一些福德，後世做了魔王及魔王的眷屬。

稍微好一些的人，因為不識本心，不求取無上涅槃，只能得個聲聞緣覺菩提，斷除五陰十八界的各種虛妄相而已，不能成就圓滿的佛道，不能圓成一切種智。這樣由於不識本心的錯亂修習，就像煮沙子，想讓它成為美味佳肴，縱然去修行像灰塵那樣多的劫數，也做不成美味佳肴。因為沙不是飯本，因地修行不真，果地就不是真正的目的地，早已曲向它途了。

三、原文：雲何二種。阿難。一者。無始生死根本。則汝今者。與諸眾生。用攀緣心。為自性者。
釋：所有的眾生都是把這個能夠攀緣於六塵境界的妄心七轉識當作不生不滅的真心，認為真實，這樣就是認賊為子，自劫家寶，家財蕩盡，流浪生死。以七識妄心為自己為真實不滅，就是我見和邪見。因有我見，就把自己捆綁在六道中，不出三界，不出生死。

斷我見的重要內容之一就是斷除意識心為我的錯誤知見，這個很難斷除，因為眾生長劫執著意識為自己，不肯舍離，無明深重，貪染不已。若不長期熏習正確的佛法知見，不熏習四聖諦理，不熏習大乘般若法義，就不能有智慧有能力認可意識的虛妄，就不能徹底斷除我見，三縛結就不能斷，三惡道就不能免除。

原文：二者。無始菩提涅槃。元清淨體。則汝今者。識精元明。能生諸緣。緣所遺者。由諸眾生。遺此本明。雖終日行。而不自覺。枉入諸趣。
釋：二者，無始劫以來就存在的菩提心、涅槃心，本來就是非常清淨的，沒有一絲染汙，沒有一絲無明，相上是無，體性是真實有。祂能夠產生一切緣，一切法。祂能夠了別一切法的種子，收存一切法的種子，輸送一切法的種子，然後再產生一切法，那麼一切法都是因緣所生，都是清淨明了的菩提涅槃心，依據自己所出生的各種緣，而產生的各種法。

但是這個涅槃心，卻不是由於各種緣而有而生的心，是本來就有的，法爾如是地就存在的本心。是能夠離開各種緣，自己單獨就能存在的心。拋開各種各樣的緣，各種各樣的法，剩下的那個就是菩提心涅槃心，這個清淨涅槃心，無緣依然能夠獨立存在。但是所有的眾生卻不認得這個本心，不識得這個妙明真心本性，無量劫來生死死生，從來就不覺悟這個心。因為不覺悟這個妙明真心，認五陰為我，就辛苦奔波於六道，白白地受於生死輪回，毫無益處。

四、原文：佛告阿難。一切眾生。從無始來。種種顛倒。業種自然。如惡叉聚。

釋：佛告訴阿難說，一切眾生，從無始劫以來，有種種的知見顛倒，思想觀念的顛倒，對於一切事理認知的顛倒。因為有這些顛倒知見，造下了無量的業行，就自然而然地存下了無量的業種。這些業種成熟，就讓眾生感召了各種各樣的業果報。就像惡叉聚這種果實一樣，三粒聚在一起，不可分離。眾生的煩惱、業行以及業種總是相連在一起，使得眾生生死死生輪轉無窮。

佛說眾生總共有八種顛倒，把無我當作我，把無常當作常，把不淨當作淨，把苦當作樂。這是四種，另外四種，與此相反，眾生把我當作無我，把常當作無常，把淨當作不淨，把樂當作苦。

第一種顛倒，眾生把無我當作我，五陰無我，不是我，生滅變易，沒有我性，眾生卻認為五陰是真實的，永遠常恒不變，是我以及我所擁有的。這是眾生的我見、邪見，由於有這個我見，內心就有結縛，我見結、見取見結、戒禁取見結，因為有這些結，就把自己捆綁在六道中，不得出離，生死苦惱不斷。

第二種顛倒，把無常當作常，五陰無常，十八界無常，見聞覺知無常，而眾生卻當作是常恒不變的，追逐不舍，以至於三界有不斷，六道裏的生命體不斷，業行不斷，苦惱就不斷。

第三種顛倒是把不淨當作淨，眾生的色身不淨，種子不淨，入胎不淨，住胎不淨，飲食不淨，識心染汙不淨，而眾生卻以為是淨，貪愛不舍，執取不舍，因此生死輪回不斷。

第四種顛倒是把苦當作樂。眾生無始劫流轉於六道，生死死生，輾轉無窮，受盡煎熬，苦不堪言。可是眾生無智，從不覺悟，喜貪六道，愛樂自我，貪執五陰，執著十八界，不肯舍離，猶如糞池裏的蟲，貪執糞池，猶如火宅中的愚童，貪於玩樂。

與此相反的四種顛倒，第一種顛倒是，把常當作無常。真如佛性是常，大涅槃是常，眾生卻以為無常，把祂當作假名字，當作虛妄不真實有，當作相對待法，當作生滅，當作意識心的神我，因而否定祂，拋棄祂。因此不能努力地去尋求大涅槃，也就不能證得涅槃，其結果仍然是生死輪回無期。

第二種顛倒，是把我當作無我。佛地無垢識為真實永不變異的我，大涅槃心為真正的我，眾生卻棄之如弊履，認取離念靈知的意識心為我，為真實，為能到未來世的心體，因此不能斷除我見，不能證取真正的涅槃。

第三種顛倒是，把淨當作不淨。大涅槃心，寂靜寂滅，清靜無染，不貪不嗔不癡，妙明湛然，離一切汙垢。眾生卻認為祂有生滅染汙變異，棄之而認無明的覺知妄心，棄金卻拾土石，因此窮困他鄉，流離失所。

第四種顛倒是，把樂當作苦。涅槃寂靜，寂滅為樂，無見無聞，無覺無知，無喧無鬧，舍棄一切受。眾生卻以此為苦，不喜寂靜，卻喜見聞，不喜寂滅，卻喜喧鬧。因此惑業不斷，流轉泥犁，辛苦備至，難成佛道。

以上八倒，即為八邪，邪見熾盛，心地汙濁，窮劫修行，無有出期，猶如煮沙，欲成嘉饌，無有是處。　　　　　　　　

　　　　　　　　第二卷　段落釋義

原文：如彼眾生。別業妄見，矚燈光中所現圓影，雖現似境，終彼見者，目眚所成。
釋：這一小段講眾生的共業與別業，不管是共業還是別業，眾生所見的一切宇宙世間山河大地，都是妄見。別業是一個眾生的業，或者是一部分眾生有別於其他眾生的業。共業是一部分眾生共同的業，或者是一個地區、一個國家的全體眾生共同的業，或者是一個星體眾生的共同之業。因為眾生有別業，又有共業，眾生所看見的一切生活環境，六塵境界都是妄見。妄見就是虛妄的看見了這一切境界的存在，把這一切境界都當做真實了，其實都不是真實的，沒有其事。

那麼，不是妄見該見個什麼呢？不是妄見應該在宇宙器世間當中，在六塵境界當中，見自己的真如佛性的妙用，而不是見山河大地的實有。眾生所能看得見的山河大地，看得見自己的生活環境、六塵境界，這些都屬於妄見。如果不再妄見了，他就能在這一切的景象之上，見得自己的妙真如性，見得自己佛性的妙用，就不再認六根六塵六識為實有的了。而眾生不見自己佛性的妙用，只是妄見山河大地、國土世間真實的存在，只看見這些境界，因此叫做妄見。

因為眾生有別業，又有妄見，就會見得色聲香味觸法六塵境界。矚是看見的意思，“矚燈光中所現圓影”，過去的人，晚上照明的時候是用油燈，在桌子上放著油燈，然後把燈點燃了以後。燈就會發出光明。但是有別業的眾生，除了看見燈光所發出的光明之外，他在燈光當中還看見了另外一團圓影，那這個圓影是怎麼現出來的呢？

這就是別業妄見了，這個眾生，他有一個業障病，叫眼病。楞嚴經這裏，把這種眼病叫做眚，所謂的眚是什麼意思呢？就是眼睛裏長了一層白膜，我們現在的普通話，可能是叫做白內障吧。

因為眼睛長了一層白膜，他看見燈光時，在燈光當中還出現了一團圓影，這個圓影和燈光的顏色不一樣，是五色的，而且是一團，叫做圓影，有別於燈光。因為他眼睛有一層膜，因此在看見燈光時，就會看見燈光裏還有另外和燈光不一樣的一團色彩，他看見這個圓影，就好像真實地在他眼前一樣。 

為什麼說“似”呢？“似”就是好像有圓影的意思，實際上是沒有的。眼睛沒有白內障的人，他就看不見燈光中的圓影，眼睛有白膜的人才會看見這一團圓影，這團圓影，就是別業妄見的結果了。

這團圓影是怎麼形成的呢？那就是外邊的燈光通過眼根，如來藏攝取了四大微粒，並通過眼根傳導到後腦的勝義根裏，形成內相分的燈光。眼睛有病的人，眼根上有一層白膜，四大微粒通過白膜的時候，就受了阻礙，受了阻礙以後傳過來的四大微粒就改變了；改變以後，再傳到後腦眼睛勝義根那裏，那麼四大微粒形成的內相分就發生了變異，與外相分的燈光就不一樣了，變現成了扭曲的內相分，有眼病的人就會看見另外有一圈圓光，就是四大微粒沒有通過白膜傳導過去的那部分。從這個事例，我們就會知道，每個眾生接觸到的六塵境界，都是自己的內相分，不是眾生共同的外相分。

這個內相分不僅有外邊燈光光明的色彩，而且還有另外的圓影，就是通過白內障這一塊傳過來的四大微粒，產生變異所形成的內相分，這個圓影就是由於白內障所造成的。因為四大微粒改變了，就另外現出一個圓影出來，這個圓影，就是別業。圓影現出來以後，有別業有眼病的人就看見了，就叫作妄見，他看見圓影以後，感覺圓影非常的真實，和他的眼根相對，好像就在他的眼前，其實是沒有的。

眼睛有白膜的人，他除了看見燈光之外，另外還看見燈光中有一個五色圓影，就是他另外所看見的圓影。而沒有白內障的人看見燈光，就是純粹的燈光，不會再另外看見所謂的一圈圓影。這說明了什麼？說明了每個眾生所看見的外境，其實都是自己的內相分。每個人因為自己的業障不同，所見的內相分，就有差別了。當眼睛有了白膜時，如來藏通過眼根，攝取外面燈光的外相分，攝取過來以後，影像就變了形，就會另外現出一個圓影。

圓影就是眼睛裏白膜的障礙所形成的，這就說明了每個眾生看見的都是自己的內相分。如果外眼根或者是內眼根有障礙，所形成的內相分就要發生改變，與外相分就不一致了，內相分就會有差別，六識心所了別的相分就不一樣了。眼睛有病的人就看見了燈光中另外還有一圈圓影，感覺圓影就在他的眼前，好像也是真實的。他就會覺得奇怪，不知道為什麼眼睛看見了燈光，又有一層圓影出現，圓影是怎麼來的，他就不知道了。

“終彼見者，目眚所成”，圓影就是因為有別業之人，眼睛有白內障所造成的，只有他才能看見另外一圈的圓影，其他沒有這種業障，沒有眼病之人就看不見，所見的色塵都是正常的，不會出現幻覺和幻視。同理，心有病之人，就會妄見山河大地，五陰器世間，心無病之人，就會見得自己以及眾生的真如佛性之妙用。

原文：眚即見勞，非色所造。然見眚者，終無見咎。例汝今日，以目觀見山河國土。及諸眾生，皆是無始見病所成。見與見緣，似現前境。
釋：眚即見勞，非色所造。眚字就是眼睛有白膜的意思，也就是有白內障。勞字是塵勞、勞累、過患的意思，一種病垢。眾生因為有知見上的過患，無始劫以來就有見病，這就叫作眚。因為有見病，就有妄見，就會見到類似於圓影的並不存在之法，眾生妄見這些法之後，就認為這些法是實有，於是攀緣執著不舍，不斷執取抓取，造業不止。

眾生因為有見病，心眼見法就有遮障，於是就只認類似圓影的假法，不見類似燈光的真如佛性。這是由於無始見病所成，不是由於外色外法所造成的，真如無咎，佛性也無咎。就比如眼睛有眚病的人，視覺出現了障礙，見色就出現了一種錯覺，所見到的並不存在的圓影，非色所造，不是燈光造成的，而是他的眼睛有病所造成的，才會另外看見了一圈圓影。

然見眚者，終無見咎。然而，眾生一旦回光返照，知道自己眼睛有白膜，就會看見燈光中的圓影，那麼他就不再把燈光中的圓影當作是真實存在的了，那他就會看燈光就好了，不要理會不實的圓影了。從此這個人就會糾正自己的錯覺，所見一切再也沒有過錯了。

當眾生有眼病的時候，所看見的圓影，對於他來說，好像是一個真實存在之法。但是對於眼睛沒有病的人，圓影是不存在的，他就看不見這層圓影，因為他的眼睛沒有白膜，沒有白內障，見色沒有阻礙，他的如來藏從眼根攝取燈光外相分的時候，四大微粒傳導過來不受阻礙，那它所形成的內相分與面外相分的燈光，就是一模一樣的，他就不會另外再看見一圈圓影了。

佛說眾生見圓影，就叫別業妄見。眼睛有白膜有白內障的人，他所見的一切都是眼睛有病所造成的。那眼睛沒有病的人，他所見的一切還有沒有病患呢？佛就接著往下講，把這個例子給它擴展開來，以此為例，來說明所有的眾生，其實和這個眼病的病患者是一樣的，所有的眾生都有心病。

眾生有什麼心病呢？眾生有貪嗔癡煩惱，有顛倒知見，所以佛說：“例汝今日，以目觀見山河國土。及諸眾生。皆是無始見病所成。”其實所有的眾生都有一種病叫作顛倒病、煩惱病、無明病。為什麼能夠看見山河國土以及所有眾生呢？眾生從無始劫以來一直在妄見一切法，因為眾生的的心是顛倒的，是無明的，因此所見的一切都是虛妄見，並不真實，看見的一切都是妄相，把不實之法當作實法，所以才能看見山河國土及諸眾生，才有生死輪回苦。

如果眾生沒有無明病，沒有顛倒知見，那他所見的一切都是什麼呢？都是自己的佛性，都是妙明真性；而不會妄見虛妄的六塵景象山河大地以及眾生等等，並且取以為實。見佛性的人，他會在一切的世俗景象上，在六塵境界上，見得到自己的真如佛性。

眼睛看過去是自己的佛性，耳朵聽出去是自己的佛性，鼻子嗅出去是自己的佛性，舌頭嘗味的時候所覺是自己的佛性，身體接觸的時候，觸得的都是自己的佛性，意識心所感知的所覺知的都是自己的佛性。而不會只見到虛妄的色聲香味觸法。佛以有眼病的眾生所見的圓影來作比喻，比喻所有的眾生，因為心有無明病，才不能見到自己的真如佛性。

其實眾生見不到真如佛性，只見得虛妄的六塵影像，包括山河大地、宇宙器世間，以及所有的眾生。山河大地，宇宙器世間以及眾生，就和那個圓影是一樣相類似的。佛是用見燈影這種別業妄見，來比喻眼睛雖然沒有病，但是心卻有無明病的所有的眾生，所看的山河大地，也是別業妄見，有別於諸佛所見的真如佛性。

佛用眼眚的人見圓影，來類比眾生所看見的山河大地，皆是無始見病所成。眾生由於心有無明病，知見就是顛倒的，這就是無始無明。眾生因為無始無明，無始見病，因此所見的一切都是虛妄見，無論是見山河國土、宇宙器世間，還是見到所有的眾生，都是妄見，即使見十方諸佛，也是妄見。

見與見緣，似現前境。眾生所見的一切法，以及見一切法所具的緣，都好像在眼前存在一樣，其實也是妄見，並不真實存在，真實存在的法，只有真如佛性。那見緣是什麼呢？就是六識見六塵需要具備的緣，無緣六識不能見六塵，也沒有六識的出生，何況有見。

眾生所看見的一切相，是因為什麼緣呢？眼見色要有光明、色塵、虛空、眼識、眼根等等；耳聽聲，要有聲塵、空間、耳根、耳識等等；鼻嗅香，要有香塵、鼻根、鼻識等等。這些見，以及見的緣，好像都在自己的眼前一樣，是那樣的真實，可是這些卻是妄見的結果，不是真實的法，就像病眼見圓影一樣。

原文：元我覺明見所緣眚。覺見即眚。本覺明心。覺緣非眚。覺所覺眚。覺非眚中。此實見見。雲何複名覺聞知見。
釋：再往下那幾句話就很關鍵了。佛說：“元我覺明。見所緣眚。”元是本元，是根本，無始劫以來就存在的，不是後天所出生的，那個叫做元，當然這是指本覺了。“元我覺明”意思就是說，我本來就有一個非常明了的覺性，這個覺性是明的，沒有無明，能明了一切法；沒有無明的覺性是什麼？那就是佛性，我本來就有的真實的佛性。

見所緣眚，但是佛性之見，所緣的妄法，卻有眚病，有生死過患。因為佛性的運行和顯現，是緣於六根六塵六識，緣於五蘊，佛性才能運作，沒有六根六塵六識這些緣，佛性就不能顯現出來，不能運作。例如在無餘涅槃裏，因為沒有五蘊，沒有六根六塵六識，就沒有佛性的運作。佛性起用所緣的這些妄法，卻是有著生死過患，有著無明病患。

覺見即眚，覺，是本覺，是如來藏見分的功能作用，如來藏見什麼法呢？當然如來藏不見自己，是見自己所出生的相分，祂也能見業種，一切法都是祂出生的，那祂就能見得一切法，並且能在一切法上運作，能維持一切法的存在和運行。因此本覺所見的一切法，都是後天出生的法，都是如來藏變現出來的虛妄法，都是有過患的法。為什麼有過患呢？因為這些法本來是不應該存在的，是眾生心有眚病，才從如來藏中出生出來，就像那個圓影一樣，也是眾生妄見。

本覺明心，眾生的本覺是妙明真心，妙用難思，沒有無明。其中一個妙用，就是本覺佛性的見，如來藏出生見大，就有本覺佛性的妙用，如來藏就是佛性之所依緣。覺緣非眚，本覺佛性的所依緣如來藏，卻沒有眚病，沒有無明，沒有生死過患。是什麼有過患呢？是眾生的妄覺有過患，有無明，因此叫“眚”。因為有無明，有眚病，眾生才會妄見山河大地，而不見自己的圓覺妙精明心。

覺所覺眚，本覺所覺得的一切法，卻都是有眚病、有過患的，因為本覺所覺得的法，是如來藏依緣依眾生的業種而幻化出來的，是虛妄之法，是眾生因無明不覺而心生攀緣，如來藏隨順就妄現了出來，就如那燈光中的圓影一樣，眚病之人所見。本覺見大所見的法，有業種，有根身器界，有眾生的心行，這些法的本質都是如來藏所幻現，是因無明而結成之果，因此說覺所覺眚。

覺非眚中，這個覺就是我們的真覺本覺，我們本來的真覺，卻沒有無明，沒有病障，祂不在眾生的眚病之中，也不是眾生眚病的結果，是眾生本具圓滿清明之覺性。

此實見見，如果我們見得了自己本來的那個不在眚病中的真覺，這個見才叫作真實的見，在一切妄法上，應該見得不妄的本覺佛性，見得一切法的妙真如性，才是沒有眚病之見，才是明見和實見。而妄見只能見得山河大地，世界國土以及諸眾生，真見就要見得我們本來的那個覺性。

佛說：“雲何複名覺聞知見。”如果眾生生出了實見，在一切法上都見得真如佛性，那麼就知道一切法都是真如佛性的妙用，所有的見，都是見佛性之見，那就沒有眚病的妄見，也就不叫做七識的覺聞知見了。

如果眾生都是真實的見，不產生妄見，那就不能說是一切見就是妄覺七識的覺聞知見了，而要說都是如來藏的本覺之見。那麼就不會有眾生的妄見，眾生就不會妄見六塵境界，而會見自己本具的真如佛性，在六根六塵上只見到佛性妙用；眼見色時，見的是佛性，耳聽聲，聽的是佛性，鼻嗅香，嗅的是佛性，舌嘗味，嘗的是佛性，身覺觸，覺的是佛性，意知法，知的是佛性，不會只見聞覺知到六塵上的色聲香味觸法了。

原文：是故汝今見我及汝，並諸世間十類眾生，皆即見眚。非見眚者，彼見真精，性非眚者，故不名見。
釋：佛說，因此現在你們大家能夠看見我（指佛世尊自己）以及你們大家，並且還看見世間的十類眾生，這些見，佛說皆即見眚，全部是一種妄見，是見病的結果。

因為眾生心有無明，所以皆即見眚，所見就有過患。有見病，就會看見世間一切的妄相，所見得的一切相全部是虛妄的，眾生之見都是妄見。即使看見了佛，也是妄見，因為佛的五蘊身也屬於六塵境界當中的一個相，所以看佛的時候，見到佛的五蘊相也是妄見。不妄見的時候，就會見自己的佛性，不是只看到佛的五蘊身。

佛說：非見眚者。彼見真精。破除無明，沒有見病之人，他在一切法上都能見到自己的妙精明性，會見到自己的本覺佛性；不會只見自己的五陰器世間，並且當作真實存在，不會把六塵境界當作真實存在。真見的人，只見佛性，妄見的人就看佛的外相，看其他眾生，看宇宙器世間，而不看實相。

性非眚者，故不名見。那個真精就是佛性，佛性並沒有塵勞過患，沒有眚病，沒有無明，所以佛性本來是明的，沒有妄見，不是如六識那樣，要分別出具體的六塵境界，祂只是平等地照見出一切法，不作具體分別，所以不說祂有六塵之見。

眾生有無明時，就不能見到佛性，只能妄見五陰世間，妄見六塵圓影，妄見山河大地。所以說山河大地以及佛和其他十類眾生，都是六塵的圓影，是眾生妄見而顯現的六塵影像。如果見得到佛性，就知道佛性的見與七識心的妄見是截然不同的，所以就不是六識的那種見，和妄見是有區別的。妄見就是指六識見色聲香味觸法的見性，能見佛、見眾生，真見就是見佛性的見。

　　　　　　第二卷 見性具四種緣
一、 原文：阿難問佛：您常說見性具四種緣，所謂因空、因明、因心、因眼，是義雲何？佛言：我說世間諸因緣相，非第一義。
釋：這裏的見性是指眼見色的功能，是因緣所生法，需具備四緣或九個條件才能見色，所以見色這個法是生滅性的，是假法。當因緣不具足時，這種見性就不存在了。所以眼見色性，

不是第一義真心的見性。真心的見性沒有條件，不用因，不用緣。不管明和暗，有空間和沒空間，有眼無眼，有眼識心無眼識心，祂都存在著。

原文：佛言：汝今當知，見明之時，見非是明，見暗之時，見非是暗。見空之時，見非是空，見塞之時，見非是塞。
釋：當我們見到光明的時候，第一義的見性不是光明，見黑暗的時候，真心的見性不是黑暗。見到虛空了無一物的時候，真心的見性不是虛空，當我們見到有物不空的時候，真心的見性不是壅塞和物質。

原文：佛言：見見之時，見非是見。見猶離見，見不能及。雲何複說因緣自然及和合相。
釋：當我們見得了、覺悟了、證知了，這個真心見性的時候，這種見真性的方法不是真性。真性能夠離開六根，離開六識，也能離開六塵，而自己就能存在。祂不依靠外緣去出生祂，祂本來存在，不用出生。眼見色、耳聞聲的六識之見，達不到真性本身，觸及不到祂，因為祂不具備六塵，不是物質的。所以就不能說祂是因緣所出生的法。也不是自然而有的自然性。也不是各種事物和合到一起而湊成的。所以祂不受觸，碰不著祂。要想證得祂，必須修福修慧，用智慧之眼，無形的慧眼去發覺祂，肉眼不能見。

　　二、原文：若見是物，則汝亦可見吾之見。若同見者，名為見吾，吾不見時，何不見吾不見之處？若見不見，自然非彼不見之相；若不見吾不見之地，自然非物，雲何非汝？又則汝今見物之時，汝既見物，物亦見汝，體性紛雜；則汝與我，並諸世間，不成安立。
　　釋：見性如果不是心，是物的話，那麼你就能看見我的見，因為我的見是物，物就能被看見，所以你能看見我的見。

　　如果是你能看見我的見，那麼我不見時，就沒有見了，也就沒有物了，那你怎麼不看見我的不見呢？

　　如果你看見了我的不見，那麼你的見自然就不是不見的相，就是說見是心，不是物相。如果你不能見我的不見，說明你的見不是物，而是心，這個心就是你的，就是你。

　　既然你能看見我的見，也就能看見我的不見，可是你並沒有看見我的不見。所以你也不能看見我的見，那麼你的見和我的見都不是物，而是心。

如果你的見是物，當你見物之時，你既能見物，物也能見你，這樣的話，心的體性就雜亂了。那麼你和我，以及這一切世間，就無法安立，全部混亂不堪了。

三、五陰虛妄
原文：佛言：阿難，汝猶未明一切浮塵，諸幻化相，當處出生，隨處滅盡；幻妄稱相，其性真為，妙覺明體。
釋：佛言，阿難，你還沒有明白一切的浮塵都是幻化出來的假相，這些假相在當處出生，又在出生之處滅盡。幻化虛妄，所以把它們叫做相，這些相的本質，確實是本覺妙明之體。浮塵包括外六塵和內六塵。外六塵被幻化出來以後，我們六根接觸後，本覺再把它們變現一次，落到勝義根，產生六識來分別。二次幻化更為虛幻不實。

當處出生，這些浮塵都由妙覺明體所出生，是生在妙覺明體心中，不出心體之外。心體之外什麼也沒有。隨處滅盡，滅失時也是在心體之內滅失，不出心體之外。即使是十方諸佛國土，也不出這個心體之外，都是一真法界，一真如性。這些幻化虛妄的稱為相，有形有相。而能幻化這些浮塵的本覺，確實真實不虛，非幻化而有，無形無相，無有一個法相。

原文：如是乃至五陰、六入，從十二處至十八界，因緣和合，虛妄有生，因緣別離虛妄名滅。殊不能知生滅去來，本如來藏，常住妙明，不動周圓，妙真如性，性真常中求於去來、迷悟、生死了無所得。
釋：五陰，色受想行識。六入，眼耳鼻舌身意六根。十二處，六根加六塵。十八界，六根六塵六識。這些都是因與緣和合起來，虛妄地產生。色陰產生的緣是業緣、父母緣加上意根的貪愛執著性。外界六塵的產生是由於所有有緣的眾生的業緣。六根觸六塵，六識出生。六識的產生各有各的緣，這些緣具足了，十八界的一一界才產生出來，緣不具足，就不能產生。這就說明依賴緣而產生的十八界是虛妄的。

六個識出生了，五陰的功能作用就出現了，它也是因緣所生。佛說有因有緣世間集，有緣無因還是不行，集不起五陰十八界來。萬法的因、五陰十八界的因和源頭就是本覺妙明的如來藏。因和緣別離了，虛妄的現象也就消失滅亡了，五陰十八界也就滅亡了。而眾生不知道，這些生生滅滅的浮塵，五陰身的來來去去，本來就是如來藏的常住妙明性。

如來藏常住不動，雖然不動，其體性遍及十方一切諸佛國土，圓滿成就一切法。一切法都是如來藏的妙真如性，也即是佛性。在真如性的真實而常住之中，想要尋找到五陰的來來去去、萬法的生生滅滅、眾生的迷和悟以及生死，都了不可得。因為這一切法都是妙真如性，是真如所顯所變，虛妄的、空幻的，才了不可得。

原文：佛言：阿難，雲何五陰，本如來藏，妙真如性。 阿難，譬如有人，以清淨目，觀晴明空，唯一晴虛，迥無所有。其人無故，不動目晴，瞪以發勞，則於虛空，別見狂華。複有一切，狂亂非相。色陰當知，亦複如是。
釋：佛言：阿難，為什麼五陰本來是如來藏的妙真如性呢？阿難，譬如有人，以清淨的眼目，觀看晴朗明淨的虛空中，只是個晴朗清淨，什麼也沒有。這個人也沒有什麼原因，就目不轉睛地看著虛空。眼睛瞪長久了以後，就疲倦了。因為疲倦，眼睛出現幻覺，就看見虛空中狂飛亂舞的花點，以及一切狂亂不該出現的相。這些花點和相本不該出現，本不該存在的，都是幻化出來的虛妄法而已。

原文：阿難，是諸狂華，非從空來，非從目出。如是阿難，若空來者，既從空來，還從空入，若有出入，即非虛空。空若非空，自不容其，華相起滅，如阿難體，不容阿難。
釋：阿難，這些狂亂的花點不是從虛空中來，也不是從眼睛裏出來。阿難，確實是這樣，若亂花從虛空來的話，還會滅回到虛空裏去。如果有東西能從虛空裏出來進去，那麼虛空也不叫虛空了，不是空無了。那虛空就是個實體，若是實體，自然不會容受這些花相起滅和出入。就像你阿難的身體，不會再容另一個阿難了。

原文：若目出者，既從目出，還從目入。即此華性，從目出故，當合有見。若有見者，去既華空，旋合見眼。若無見者，出既翳空，旋當翳眼。又見華時，目應無翳，雲何晴空，號清明眼。是故當知，色陰虛妄，本非因緣、非自然性。
釋：這些狂花如果從眼睛裏出來，就應該和眼睛一樣有見性。如果有見性，花從眼睛裏出去時，應該看不見虛空中的花，因為花不自看花，眼不自看眼。

如果花從虛空回來到眼睛這裏時，應該能看見眼睛。事實上，這些狀況都沒有，都不存在。可見花無見性，花點就不是從眼睛裏出入的。如果花從眼睛裏出去時，沒有見性的話，出去時，就會遮障整個虛空，回來時應該遮障了兩只眼。

事實上卻不是這樣，虛空和眼都沒有被遮障。可見花不是從眼睛出入的。而且眼睛看見狂花時，應該沒有疲勞和病幻，而恰恰是眼睛疲勞了出現幻覺，才看見狂花。如果是疲勞有幻覺看見狂花了，怎麼能稱作是清明的眼睛和晴朗的虛空呢？這就說明狂花不是從眼睛出入的。

總之，狂花不是從虛空來的，不是從眼睛出入的，它來無所來，去無所去，本是虛幻的。它的性質本不是因緣性的，也不是自然性的，而是如來藏性的，是如來藏的功能和妙用。色陰也如是虛妄，來無所來，去無所去。非因緣性，非自然性，都是如來藏性。

　　　　　　　　　　受陰虛妄

三、原文：阿難，譬如有人，手足宴安，百骸調適，忽如忘生，性無違順。其人無故以二手掌於空相摩，於二手中妄生澀、滑、冷、熱諸相。受陰當知亦複如是。

釋：佛言阿難，譬如有人手腳都安閑靜止不動，身體各個骨節各個部位都舒適自在，這時就把自己忘了，內心暫時忽略了身體的存在，好壞的感覺都沒有了。這個人無緣無故把兩只手在空中互相摩擦，兩手觸到一起就虛妄地產生了粗澀細滑冷熱等覺受相。

這些覺受本來沒有，就因為兩手接觸而產生，從無到有，所以是虛妄。我們的受陰也是這樣，本來沒有各種受覺，就因為六根觸了六塵，虛妄地產生苦樂憂喜舍受，然後又消失。從無到有又無，虛妄地感受。

原文：阿難，是諸幻觸，不從空來，不從掌出。如是阿難，若空來者，既能觸掌何不觸身？不應虛空選擇來觸。若從掌出，應非待合。又掌出故，合則掌知，離則觸入，臂腕骨髓，應亦覺知入時蹤跡。必有覺心知出知入，自有一物身中往來，何待合知，要名為觸。是故當知，受陰虛妄，本非因緣、非自然性。
釋：佛言阿難，這些虛幻的觸覺，不從虛空中來，也不從手掌中出。因為觸覺從虛空中來的話，能觸手掌，也就能觸身體各個部分。現在身體並沒有產生覺受，只是兩手有覺受。虛空又不會選擇來觸，那麼這個觸覺就不是從虛空中來。

如果是從手掌中來，那麼手掌自然會常常出覺受，不用兩手互相摩擦才產生覺受。而且觸覺是從手掌裏出來的話，手合到一起，手掌出覺受，分開時，覺受應該回到手掌裏，順著手掌入到身體裏，那麼手腕手臂骨髓也應該覺知觸覺進入了身體裏，身體各個部分都有覺知才對。

如果是這樣的話，一定有個知覺心知道觸覺從手掌出去了，又回到手掌了，這樣的話，自然有一個物在身體中來來往往。既然有這知覺的物，也就沒有必要在兩手相摩時才有覺受，兩手不合時也應該常有觸覺和覺受。那麼身體不與觸塵相觸時，也應該有覺受，能知觸。

這樣的話，觸的定義也應該改變了，不是根觸塵的觸了，根不觸塵也有覺受。這樣就違背了六根觸六塵生六識之理，無因無緣就有識的覺受，那麼修行人打坐入定熄滅六根功用時仍有覺受，不能入定得寂止了。是故當知，幻觸不從空來，不從掌出。來無所來，去無所去，本非因緣非自然性，都是如來藏性。同理可證，受陰也同樣虛妄，來無所來，去無所去，本非因緣非自然性，即是如來藏性。

　　　　　　　　想陰虛妄

四、原文：阿難，譬如有人談說酢梅，口中水出，想踏懸涯，足心酸澀。想陰當知，也複如是。
釋：佛言阿難，譬如有人談論著一種酸梅，說著說著口中就流出酸水來了。沒吃酸梅，只是談論就出酸水，這是一種極其虛妄的現象。言語不產生酸水，是眾生心作想，了知了酸梅的酸，產生生理反應，酸水出來了。如果有人心裏幻想自己站在懸崖邊上，想著想著內心害怕，連帶反應就是足心酸澀，害怕腳踩地不穩掉下懸崖，其實人在家裏坐著呢。

本來心想事和腳沒有關系，那麼足心出現的酸澀反應完全虛妄，沒有道理。想陰也是這樣的不真實，想即是了知、知道、思維。談說酸梅時，心中了知了酸，產生覺受。心想懸崖時，了知了危險性，產生覺受。覺受時馬上有生理反應。這種了知性是虛妄的，並沒有酸梅這物在口中，雙腳也並沒有站在懸崖邊上，虛妄地想，無緣由地想，不符合實際，也沒有覺悟到實際。

就像一個精神病患者，他對外界的認知是錯亂的，內心的思維就不能正確，而後一系列的行為造作肯定是違反常理的。那麼他的認知、想就是虛妄的，不實際的，不正確的，不如理的。我們的想陰也是這樣不如理、不如實的，無明的。而諸佛的想和知沒有無明，完全如理如法，沒有絲毫錯亂。

原文：阿難，如是酢說，不從梅生，非從口入。如是阿難，若梅生者，梅合自談，何待人說。若從口入，自合口聞，何須待耳。若獨耳聞，此水何不耳中而出。想踏懸崖與說相類。是故當知，想陰虛妄。本非因緣，非自然性。
釋：佛說阿難，像這樣對酸梅的談說，不是從酸梅中產生，也不是從口中進去的。如果是從梅中產生的談說，酸梅自己會談說，還用人來談說它嗎？如果談說是從口中進去的，口會自己聽聞，不用耳來聞了。如果單獨用耳來聞的話，酸水為什麼不從耳朵裏出來，而是從口中出來的？所以這樣的談說是虛妄地產生。內心有想有覺觀，就會有語言出來，語言又會觸動更深一層的想和知，產生酸的覺觀，口水就出來了。它們是互相影響，互相關聯的，全部虛妄，沒有實事。執著它，就會生死相續。

腳踏懸崖之想也是這樣虛妄，這個想不從懸崖上來，否則懸崖自己想，與人無關。不從腳中生，腳能生想的話，就會常想常酸澀，不能正常生活了。心中假想站在懸崖邊上，無事生事，之後又沒有道理的產生害怕的覺受，又更是沒有道理的足心酸澀。這一切沒有一樣真實事，都是幾個識心在顛三倒四。眾生就是這樣被自己玩轉著，苦惱不堪，甚可憐憫。佛說想陰也是這樣虛妄。這些想念、思念來無所來，去無所去。本非因緣，非自然性，都是如來藏性。

　　　　　　　　　行陰虛妄

五、原文：阿難，譬如暴流波浪相續，前際後際不相踰越，行陰當知，亦複如是。
釋：阿難，譬如暴流水，波浪滾滾，相續不斷絕，後邊的波浪總是跟著前邊的波浪，沒有超越的，次序不亂。行陰也是這樣，一個行陰流跟著一個行陰流，前後次序井然。

比如眼識的行陰流，前一個眼識種子生來滅去，後一個眼識種子在同一位置生起又滅去，一個接著一個生起滅去，形成眼識流動，眾生才能見色，身識也如此，才有身體的覺受和身根的運轉施為，意識如是，意根如是，血液流動也如是。凡是動轉而不靜止的都屬於行陰。

原文：阿難，如是流性，不因空生、不因水有，亦非水性，非離空水。
釋：阿難，這種水的流動性，不是由於虛空而產生出來的，也不是因為水而產生出來的，也不屬於水的性質。因為水是濕潤性，而暴流是流動性，二者不是同一屬性。但是暴流也離不開虛空和水而存在，因為離開虛空，沒有了空間，暴流就不能流動，就成靜止狀態。就像滿瓶水，沒有空間，無論怎麼晃動也是靜止狀態。如果離開水，也沒有水流了，怎麼還能湧動呢？

原文：如是阿難，若因空生，則諸十方無盡虛空，成無盡流，世界自然，俱受淪溺。若因水有，則此暴流，性應非水，有所有相，今應現在；若即水性，則澄清時，應非水體；若離空水，空非有外，水外無流。是故當知，行陰虛妄，本非因緣、非自然性。
釋：是這樣，阿難，如果暴流是因為虛空而產生的話，虛空無邊無際，那麼無邊無際的虛空中都會有暴流產生，十方世界都會受到暴流的侵襲和淹沒，則沒有生命能夠存活。可見暴流不因虛空而有。

若因水有，水是濕潤性，暴流是流動性，它有自己的屬性和樣貌，若因水而生，有水就應該有暴流，那麼水澄清不動時，怎麼不見暴流，全是水呢？可見暴流不因水有。如果離開虛空和水而有暴流，虛空之外一無所有，暴流不能存在，它只能存在虛空裏，離開水也沒有水的流動性，暴流也不能存在。

總之，暴流不是因虛空產生的，不是因水產生的，也離不開虛空和水而有。它來無所來，去無所去，本是虛妄。行陰也如是，來無所來，去無所去，本來不是因緣性，也不是自然性，都是如來藏性。

　　　　　　　　　識陰虛妄

六、原文：阿難，譬如有人，取頻伽瓶，塞其兩孔，滿中擎空，千裏遠行，用餉他國。識陰當知，亦複如是。
釋：阿難，譬如有人拿一個頻伽瓶，裝滿虛空，塞緊瓶孔，不讓虛空跑出去，然後把這個瓶子裏的虛空送給千裏之外的另一個國家。這是愚癡行為，這件事本是虛妄，不能成立。因為虛空是無法，不是真實有，因此它沒有來去，沒有動搖，不能從此處移動到彼處。眾生的識陰也是這樣的虛妄，盲目認知本不存在的六塵境界。

原文：阿難，如是虛空，非彼方來，非此方入。如是阿難，若彼方來，則本瓶中，既貯空去，於本瓶地，應少虛空；若此方入，開孔倒瓶，應見空出。是故當知，識陰虛妄，本非因緣，非自然性。
釋：阿難，確實是這樣，虛空不能從他方來，也不能進入到彼方的虛空裏去。如果從彼方來，那麼瓶子裝滿了彼方的虛空，彼方的虛空應該減少，把瓶子裏的虛空倒入此處，打開瓶子時，應該看見虛空從瓶子中出來，此處的虛空應該增加才是。事實上絕無此事。可見移動虛空這件事，本是虛妄。識陰識取六塵也是這樣的虛妄，六塵本不有，如何讓我們任意抓取，是幾個識心虛妄地分別而已。而識陰不是因緣性，也不是自然性，都是如來藏性。

　　　　　　　　十二處虛妄

七、原文：複次阿難，雲何十二，本如來藏，妙真如性。阿難，汝且觀此祇陀樹林，及諸泉池，於意雲何，此等為是色生眼見，眼生色相。阿難，若複眼根，生色相者，見空非色，色性應銷。銷則顯發一切都無，色相既無，誰明空質，空亦如是。若複色塵，生眼見者，觀空非色，見即銷亡，亡則都無，誰明空色。是故當知，見與色空，俱無處所。即色與見，二處虛妄，本非因緣，非自然性。
釋： 世尊說：阿難，你權且看看這個祇陀林以及所有的泉池。你怎麼認為呢，見色這種現象是怎麼來的呢，是色相本身產生了眼識的見，還是眼根產生出來的色相呢？

阿難，如果是眼根產生了色相的話，那麼看見虛空時，虛空沒有色相，色相就消失。色相消失了，見色的見也就消失。見色的見如果消失了，就不能看見虛空。可是你明明能看見虛空，你的見並沒有消失，不是隨著色相的消亡而消失，說明眼根不能生色相，是另有一個事物產生了色相。

這裏就暗指如來藏產生了色相，而且這個色相是內相分，是外色的影子，是如來藏的二次顯現，或者叫做顯發。如果是色相產生了眼識的見，那麼虛空不是色相，就不能產生見。看見虛空時，就沒有見了，既然沒有見，怎麼能看見虛空，知道是虛空呢。

是故當知，眼識的見與色相與虛空，都沒有處所，色相和眼識的見，都是虛妄的，不是因緣性，也不是自然性，而是如來藏性，都來自於如來藏。如來藏產生一切法的立論就成立了，所以世尊得出一個實質性的結論：一切法都是由如來藏出生，唯如來藏心所現。

十二處，六根和六識，世尊告知眾生都是如來藏性，都是如來藏出生。沒有六根六識的自體性和真實性，是被出生的法，就是幻化的不實的。 色相和眼識的見，沒有處所，沒有自體性，不是本來就有，所以世尊說虛妄。

把阿含經裏的根塵識弄明白，看楞嚴經就容易一些，六根觸六塵，然後如來藏出生六識，六識再觸六塵，就有了見。其實是三者一直和合觸，才有連續不斷的見。 六根已經出生完了，外界的六塵已經出生過了，如來藏再把外界的六塵變幻成內六塵，勝義根再觸內六塵，六識出來就分別了內六塵。這樣來看，六根六塵十二處，是不是很虛妄呢？從哪裏出生的也就知道了。

八、原文：阿難，汝今當知，見明之時，見非是明。見暗之時，見非是暗。見空之時，見非是空，見塞之時，見非是塞。四義成就，汝複應知，見見之時，見非是見，見猶離見，見不能及。雲何複說，因緣自然及和合相。
釋：當六識見明的時候，如來藏的見不是明，當六識見暗的時候，如來藏的見不是暗。見空的時候，如來藏的見不是空，見塞的時候，如來藏的見不是塞。見明見暗的見，是六識的見，見空見塞的見，是六識的見。

不與明暗相關，明時也有見，暗時也有見，一直存在不斷的，是如來藏的見。不與空塞相關，空時也有見，塞時也有見的，就是如來藏的見。當如來藏的見，見六識心的時候，如來藏的見不是六識的見，不同於六識的見。如來藏的見能夠離開六識的見，單獨存在，永遠不滅。而六識的見，就永遠達不到如來藏那種見，與如來藏的見大不相同。如來藏的見，不是因緣生，不是自然生，不是和合相，本是如來藏性，不生不滅。

　　　　　　　虛空與色
九、原文：世尊曰：若色合時，合色非空。若空合時，合空非色。色猶可析，空雲何合。汝元不知如來藏中，性色真空，性空真色，清淨本然，周遍法界。
釋：這裏世尊否定了色能生成虛空，虛空能生出色。物質的色塵如果能夠細分為虛空，那麼虛空就是由色組成的，虛空是用多少色相微塵組成的呢？如果微塵能組成 虛空，虛空就不是虛空了。如此，虛空也能組成微塵色相，那麼用多少虛空能組成微塵呢？如果虛空能組成微塵，虛空也不是虛空，微塵也不是微塵，都失去了自體性。

若微塵色相能合成虛空，虛空就是色。若虛空能合成色，色就是虛空。虛空與色相怎麼能夠互相合成轉換呢？它們之間是平等對立的關系，有此就沒有彼，有彼就沒有此。 色是地、水、火、風四大種子形成的，而虛空沒有四大種子，所以色不能轉換成虛空，虛空更不能轉換成色。

色是由如來藏生，不是虛空轉換合成生，虛空也是由如來藏生，不是由色析分生成。世尊在楞嚴經裏說得很明白了，萬事萬物，都由如來藏生，都來源於如來藏。 只要有色的地方就不空，空的地方肯定沒有色。沒有色的地方，就顯現出空來了，所以空是因色而顯發的。最後總結歸納說，都是如來藏性。都是如來藏的性質，都是如來藏所生。

　　　　　　　聲音虛妄，本如來藏性

十、聲音不到耳邊，耳也不到聲音之處，而能聽聲，說明聽的不是真實的聲音，是假聲音，聽聲音這件事是虛妄的。如果聲音是到一個人的耳畔，就不能到另一個人的耳畔，那麼一個人能聽到，其他人就不能聽到。

如果是耳根到聲音之處而聽見聲音，那麼耳根能到一個聲音的處所，就不能同時到另一個聲音的處所，就不能聽見其它的聲音，實際上我們能同時聽見各個不同地方的聲音，那麼聽的聲音就不是真實的聲音。

同理，見色時，如果色到眼根處，而有見，其他人就不能見，因為色不能同時到兩個或多個地方去。如果是眼根到色處而有見色，那麼眼根就不能同時到其它色處，這樣也就看不見其它色了，實際上我們同時能看見多個地方的色相，那就說明我們見的色不是真實的色，是虛幻的，見色這件事就不真實。

因此，眾生所接觸的六塵是虛妄的，分別六塵這件事就是虛妄法，不真實的。聲音的震動傳播，這是一種假像，好像是傳導到了每個人的耳朵裏，實際不是。聲音是一種物質，物質就是固定的一個體，如果這個物質到了一個地方，那就不能到達另一個地方，聲音也如是，能到達一個人的耳朵裏，就不能到達另一個人的耳朵裏。

可是所有人卻都聽見了，說明所有人聽見的不是真實的外界的聲音，而是如來藏又變現出來的聲音的影子，是內相分。所以眾生聽見的都是內相分，是影子，是假像。世尊說都是如來藏性，聲音和色相都是如來藏性。聽聲音時，感覺好像是聽到聲音，其實這是一種錯覺，並沒有這件事。

世間一切現象並不是真實有，我們的識心被表面現象所蒙蔽了，就認為所接觸的一切都是那麼真實，悟後發起了各種觀行以後，就會覺得一切都是幻化的，就像陽炎一樣，就像做夢一樣，就像看鏡子上的影子一樣。那時雖然煩惱習氣還在，很多時候內心的感受就不一樣了。

如果不是有願力的支撐，就沒有必要活下去。我們接觸到的一切都不真實，都是虛妄。 而出生一切法的本體，包括出生五陰十八界、宇宙器世間的這個本體，這個本心卻是真實的。只有證悟了祂，觀察祂，才能確實知道祂的真實性，以及祂的所有體性。 悟前可以熏修學習祂的體性，達到相似的理解。

　　　　　　　四大、六大、七大的概念

十一、四大是地水火風，形成物質色法的種子。物質色法細分，分到最後不能再分時，就是四大極微。楞嚴經裏的七大是：地、水、火、風、空、見、識，組成眾生的七個因素，四大以及空，組成物質色身色蘊，識組成眾生的識陰、受陰、想陰、行陰。大種性自性是指四大種子的功能，如果說六大，是指地水火風空識，不包括見大。這個見也是如來藏裏的種子，是指如來藏本身所具有的見性，名為佛性。除去見大，這樣就可以把七大縮略為六大。

地水火風四大種子不可再分，四大組成的物質可以分，分到最後就是鄰微塵。地也是四大組成的，水也是四大組成的，火也是四大組成的，風也是四大組成的，只是四大的比例結構不同，就形成了不同的物質。

四大極微也是四大組成的物質色法，分成不能再分的鄰虛塵，接近於無了。這個鄰虛塵還是由四大組成的，只是極其微細。物質細分為鄰虛塵，不是把物質的四大種子分散分解，成為地性部分、水性部分、火性部分、風性部分，從而使得物質就解散，消失不存在了，或者變成虛空了。而是物質本身的分割，分割成為極微細的物質微粒。

如來藏有地、水、火、風、空、見、識七大種性，皆如來藏性。如來藏中本有這七大種子，因各種緣而顯發五陰十八界和世間萬法，那麼世間一切法都是如來藏性，由七大種子和合而產生。空性無形，因色顯發。虛空無形相，色邊無色的地方，假名為虛空。物質當中也有空，身體當中也有空，沒有物質的地方，假名為空，空非真實有，是因色而顯現出來的。

楞嚴經中世尊舉例說明，挖土鑿井，土出，就是空，就顯出空了。循業發現，隨著業的顯現，空就現前，本如來藏。見覺無知，因色空有。見色見空，見明見暗，此個見精，從如來藏來，不從色空和明暗來，也不自出。見聞覺知，本如來藏。

如一見根，見周法界，聽嗅嘗觸，覺觸覺知，妙德瑩然，遍周法界。妙，從如來藏來才是妙，具如來藏性德，隨緣周遍法界，有緣即現。識性無源，因於六種根塵妄出。六根觸六塵，如來藏產生六識。六根虛妄，六塵虛妄，六識也就虛妄地出來了。為什麼虛妄？被如來藏生出來的，不是本來就有的，不是真實的。

如來藏為六個識輸送識種子，六個識才有功能作用，才能了別六塵。大是指大種性自性，是如來藏中的種子，如來藏依各種緣輸出種子，才出生世間萬法。而世間相中的地等有形狀的物質，是由地水火風四大種子和合而成的，地中不僅有地的種子，還有水的種子，有火的種子，有風的種子。

比如石頭，裏面有地的堅硬性，敲擊它出火星，說明有火性，泥石流的發生，說明石頭有水性，石頭裏還有空間，那就是空性，有空間就有風的存在，就有風性。外界物質都是大種性和合而生成的，不是單一種性物質。

識是有情眾生特有的功能屬性，物質色法沒有，因此物質色法叫做無情物。妙，指如來藏性，這個才是真妙。無形無相，卻還有那麼多的利用，一無所有，卻還能產生那麼多法出來，真空，卻妙有。祂分秒刹那都沒有離開過我們，對我們永遠是不離不棄，又不相在，不混合在一起。

　　　　　　第四卷　段落釋義

一、原文：富樓那。又汝問言。地水火風。本性圓融。周遍法界。
釋：佛說，富樓那，你現在問，地水火風四大種子，本性是圓融而且是周遍於各個法界的。本性圓融就是說四大種子的本性就是如來藏性，沒有自己實質屬性，既然如此，地水火風的各個種子就能夠圓滿地融合在一起，就是說地性、水性、火性、風性能夠圓滿地和合在一起，共同構成了三界世間的一切萬法，包括眾生的五蘊十八界。

比如說土地是由地大種子、水大種子、火大種子、風大種子按照比例融合一起而形成的，只是地大成分所占比例為多，又比如血液，也是由四大種子按照比例組成的，水大成分多些。 周遍法界，是說地水火風的四大種子能夠遍於一切法界出現，四大往往是以組合融合的形式出現，構成了各種法界，就是周遍一切法界。

法界包括三界，欲界、色界、無色界。這三界的組成就是由地水火風這四大種子和合起來構成的，包括欲界的器世間、色界的器世間。十法界就是六道凡夫法界和羅漢、緣覺、菩薩、佛四聖法界。十法界的色身、五蘊就是由地水火風四大種子和合起來組成的。

原文：疑水火性不相陵滅。又征虛空。及諸大地。俱遍法界。不合相容。
釋：你懷疑水性和火性為什麼能夠融合在一起，卻不互相陵滅，你認為水火是不相容的，水能滅火，火能燒幹水，有水就應該沒有火，有火就應該沒有水。你又質疑虛空和大地，能夠和合在一起遍滿一切法界，遍布三界世間，你認為地大和空大是互相不相容的。你認為有大地的地方就沒有虛空，有虛空的地方就沒有大地，他們是不能互相圓融的。

而實際上地水火風，乃至七大種子都是能夠圓融到一起，並且周遍法界，本性圓融的。四大種子的本性是如來藏性，沒有不能融合的，那麼虛空和大地是能夠融合到一起的。比如樹木裏有地大也有空大，也有水大和火大、風大，圓融和合在一起。

比如身體裏有虛空，有空隙，也有地大，組成肉體骨骼這些物質，它們是能夠圓滿融合在一起的。圓滿融合到一起，就能夠組成各種物質，組成三界世間。比如石頭主要是由地大組成的，內部也有空間，就是空大，就是虛空

原文：富樓那。譬如虛空。體非群相。而不拒彼諸相發揮。所以者何。富樓那。彼太虛空。日照則明。雲屯則暗。風搖則動。霽澄則清。氣凝則濁。土積成霾。水澄成映。
釋：佛言：富樓那，譬如虛空，它的體性沒有一切相，什麼相都沒有，一無所有。如果虛空有一個相，就不是虛空了。但是虛空並不拒絕、並不排斥一切相在虛空中顯現出來，它能夠容納一切相，包容一切相，與一切相和合在一起。

為什麼呢？富樓那，你看那廣闊的虛空，太陽一照下來，虛空當中就有了明亮相，光明就顯現出來了，虛空並沒有排斥太陽和光明。 雲朵堆積起來遍滿虛空，遮障了陽光，虛空就昏暗了，虛空並沒有排斥雲彩和黑暗。風在虛空中一搖動，整個虛空就有風刮起來了，虛空並沒有排斥風和風的搖動相飄動相。

虛空一切相都不排斥，都能包容。雨過天晴，虛空就非常清澈澄淨。汙濁的氣體聚集凝聚起來，虛空則顯得很汙濁昏暗，朦朦朧朧看不清楚色相。塵土聚積，就形成了土堆山丘；水流平靜下來，非常澄澈時，就可以映照出萬物的影子。虛空並沒有排斥清靜相和汙濁相，並沒有排斥氣體、塵土和水流，並沒有排斥土堆和水的清澈相。

原文：於意雲何。如是殊方諸有為相。為因彼生。為複空有。若彼所生。富樓那。且日照時。既是日明。十方世界。同為日色。雲何空中。更見圓日。若是空明。空應自照。雲何中宵雲霧之時。不生光耀。
釋：佛言：富樓那，你怎樣看待這些事情呢，像剛才所說的各種不同的有為造作的現象，這些有為相是從那些物體而產生出來的呢，還是從虛空當中產生出來的呢？比如太陽照射，虛空就明亮起來了，明亮是太陽產生出來的，還是虛空所生出來的呢？

黑暗是雲彩堆積所生出來的，還是虛空所有的呢？土堆山脈是土塵生出來的，還是虛空生出來的呢？水中的影子是水生出來的，還是虛空生出來的呢？是物體能產生那些現象還是虛空能產生那些現象呢？所有的一切相是事物的原因生出來的呢，還是虛空本有的呢？

佛言：富樓那，如果那些有為相，各都是從相對應的物體所生出來的，比如光明是因為太陽生出來的，昏暗是因為雲朵生出來的，風動是由風生出來的，水清澄澈能夠映照物色這一性質是由水生出來的，高山土地是由沙土所生出來的。

那麼比如光明是太陽照出來的，既然是太陽產生的光明，那麼十方世界都應該是光明的，但是在世界上的一部分有光明色相，另一部分就沒有光明色相。太陽是一直存在的，可是為什麼光明並沒有遍照呢？那就說明光明不是太陽生出來的，而是如來藏生出來的。

如果是虛空當中本有光明，而不需要太陽來照射，而且時刻都能夠是光明遍照的。既然如此，那麼虛空自己可以時刻照亮一切了，可是在半夜的時候、雲彩聚積的時候、霧靄遮障的時候，就沒有了光明相了呢？這說明光明不是虛空本有的。

原文：且日照時。既是日明。十方世界。同為日色。雲何空中。更見圓日。
釋： 如果光明是從太陽生出來的，那麼太陽在虛空當中，十方世界也在虛空當中，那麼十方世界都應該有太陽的光照，都應該是光明的，只此一樣，不應該再有其它的物質了。但是呢，我們卻在虛空當中，看見了那個圓圓的太陽。就是除了光明之外的另一種物質，與前面所說的，十方世界都是日色，都是光明相違背。

這就說明，光明還有其他的來源，不是從太陽產生出來的，那麼這個來源是什麼呢？佛說就是如來藏。 這個意思就是說十方世界，都在虛空當中，太陽也在虛空當中，既然光明是從太陽產生出來的，十方世界都應該是光明的，不應該有的地方是光明的，有的地方是黑暗的，所以也就否定光明從太陽來這種說法。

原文說同為日色，就是說十方虛空全部是太陽的光明，不應該再有其它東西了，也不應該有太陽，因為太陽和光明是兩種物質。

可是我們現在卻看到了太陽，就說明十方世界不是同一日色，還有其它的東西。不是同一日色，就說明光明不是從太陽產生出來的，如果光明從太陽產生出來，那麼十方世界都應該是日色。最後世尊會總結說，光明是從如來藏中產生，是如來藏性。

二、原文：富樓那言。我與如來寶覺圓明。真妙淨心。無二圓滿。而我昔遭無始妄想。久在輪回。今得聖乘。猶未究竟。世尊。諸妄一切圓滅。獨妙真常。敢問如來。一切眾生。何因有妄。自蔽妙明。受此淪溺。
釋：富樓那說，我與如來本來都有無比珍貴的妙眀真心，具足一切法，清淨無為，沒有比祂更圓滿，更美妙的。佛已經完全證得了祂，沒有不圓滿、不究竟的了，沒有迷茫和虛妄。而我從昔以來，一直在妄想當中輪回不已，現在雖然已證得了聖果，還不究竟，只是一個小乘的了脫生死而已，還沒有走上大乘的法道。

世尊，當這些各種妄想通過修行全部都滅去了以後，只剩下一個圓滿的妙眀真心，永遠常存不變。那麼我要問問世尊您，一切眾生因為什麼，有那麼多的妄想，遮蔽了自己的妙眀真心，從而淪落受苦不止呢？

原文：佛告富樓那。汝雖除疑。餘惑未盡。吾以世間現前諸事。今複問汝。汝豈不聞。室羅城中。演若達多。忽於晨朝。以鏡照面。愛鏡中頭眉目可見。嗔責己頭不見面目。以為魑魅。無狀狂走。於意雲何。此人何因無故狂走。富樓那言。是人心狂。更無他故。
釋： 世尊告訴富樓那，你雖然已經除了疑惑，還有一點點的迷惑沒有解決，沒有斷盡。我現在以世間所現有的事情來問問你。你難道沒有聽到嗎，室羅城中，有個演若達多，突然在一天早晨，用鏡子來照面，就喜歡上了鏡子中的頭面，眉眼可觀，於是嗔怪自己的頭，怎麼就沒有面目呢？就認為自己是個魑魅鬼，不是正常人，他就無緣無故地狂亂奔走。富樓那，對於這件事你怎麼想呢？這個人有什麼原因無故狂走呢？富樓那說，這個人心狂亂了，再也沒有別的原因了。

原文：佛言。妙覺明圓。本圓明妙。既稱為妄。雲何有因。若有所因。雲何名妄。自諸妄想展轉相因。從迷積迷。以曆塵劫。雖佛發明。猶不能返。如是迷因。因迷自有。識迷無因。妄無所依。尚無有生。欲何為滅。得菩提者。如寤時人說夢中事。心縱精明。欲何因緣取夢中物。況複無因。本無所有。如彼城中。演若達多。豈有因緣。自怖頭走。忽然狂歇。頭非外得。縱未歇狂。亦何遺失。
釋：佛言：本妙覺性，本來清明而圓滿，本來圓滿明淨而奇妙。那你把妄想稱為虛妄，虛妄會有什麼原因呢？如果有原因，怎麼叫做虛妄呢？眾生自從無始劫以來就有妄想，這些妄想作為因，又輾轉生出新的妄想，從迷產生新的迷，經曆了像灰塵那樣多的劫數，一直在迷惑顛倒著。

雖然 佛在不斷地為眾生開示本覺妙眀，但是眾生仍然不能返歸自性。像這樣的迷，有什麼原因呢？因為迷才有迷，沒有其它原因。認識到迷本無因，妄想也沒有所依，沒有原因。妄想本來就沒有生，還想滅它做什麼呢？證得普提，返本還原的人，就像醒了以後，在訴說著夢中的事情，他的心已經是很清明覺醒的。

還會有什麼因緣取著執著夢中的人事物，還有什麼理由對夢中物不放舍呢？何況妄想本沒有產生的原因，本來就沒有，本來就不存在。就像那個城市中的演若達多，哪有什麼原因就自己恐怖於頭而失心狂走呢？如果他忽然歇下來了他的狂心，就知道了自己本有頭，不用向外尋覓。即使他沒有歇下狂心，他的頭也沒有遺失啊！

原文：富樓那。妄性如是。因何為在。汝但不隨分別世間。業果眾生。三種相續。三緣斷故。三因不生。則汝心中。演若達多。狂性自歇。歇即菩提。勝淨明心。本周法界。不從人得。何藉劬勞。肯綮修證。譬如有人。於自衣中。系如意珠。不自覺知。窮露他方。乞食馳走。雖實貧窮。珠不曾失。忽有智者指示其珠。所願從心。致大饒富。方悟神珠。非從外得。
釋：佛言：富樓那，虛妄性就是這樣，會因為什麼存在呢？沒有原因哪。你只要不隨順於你的分別妄想，不認分別妄想為真，那麼三界世間、業緣果報以及眾生五陰，這三種相續的緣就斷了，妄想就滅，就沒有虛妄了，那麼三界世間、業果以及眾生這些虛妄相都就不存在了，剩下的就是真實。這樣的話，你心中的演若達多，狂亂性自己就沒有了，無明滅盡。所留下來不滅的，就是菩提心。

這個殊勝清淨眀妙的本心，本來遍布於法界當中，本來就存在著，不是從哪個人那裏得來的。何用你辛辛苦苦，費盡心機地去向外追求，想從外面去求得呢？就像有個人，在自己的衣服裏面，藏了一個如意寶珠，而自己把這個寶珠忘記了，於是沒有財物可享用，就貧窮孤獨地去向他方，乞討著過活。

雖然這個人很貧窮，但是寶珠並沒有丟失。忽然有個有智慧的人，告訴他說，你衣服裏有如意寶珠。他就找到寶珠，拿出來享用，稱心如意地過上富裕的生活，從此以後他就明白了這個神奇的寶珠，並非從外面得來的，而是自己本有的家珍。

三、原文：富樓那言。若此妙覺本妙覺明。與如來心不增不減。無狀忽生山河大地。諸有為相。如來今得妙空明覺。山河大地有為習漏。何當複生。

佛告富樓那。譬如迷人。於一聚落。惑南為北。此迷為複因迷而有。因悟所出。富樓那言。如是迷人。亦不因迷。又不因悟。何以故。迷本無根。雲何因迷。悟非生迷。雲何因悟。佛言。彼之迷人。正在迷時。倏有悟人指示令悟。富樓那。於意雲何。此人縱迷。於此聚落。更生迷否。
釋：這段是說，眾生的本覺妙眀真心，在佛不增，在眾生不減，本為無漏，沒有無明，為什麼無緣無故地就生出山河大地這些有為法相呢？如來已經回歸到自心的圓妙覺明中，沒有一點有為習漏，為什麼還能生出山河大地有為法呢？

這要分兩點說明，第一，眾生心能夠產生有為法相，不是無緣無故，都是因為無明，所造的業種子存在真心中，緣熟，真心必然要根據業種產生有為法相出來，與眾生業種相應，與眾生的無明相應。第二，佛雖然回歸本覺妙眀，但是自心本覺仍然有有為法性，有四大種子存在，佛不滅這些有為法，可以根據眾生的緣，用四大種，再現這些有為法出來，以此利樂眾生無窮。雖然現出這些有為法，佛不是因為無明，而是因為悲心大願，不舍眾生所致。而眾生所現的有為法相，是因為無明的緣故，因為迷了的緣故，迷了，就是無明。

佛講解這個義理，用個比喻，說明迷本無根，沒有產生迷的原因，有原因就不迷了。而破除這個迷，確是有原因的，是因為他人指出走出迷茫的方向，迷就消失了，從此以後就不會再迷了。迷，就是無明，就是不知、不懂，它沒有來處，沒有存無明的地方，知了、懂了，無明就消失，消失了，也沒有去處。

依眾生的本覺而有無明，無明即是本覺性、如來藏性。一切法都是如來藏性，一切法都是依如來藏而有。那麼諸佛已經斷盡無明了，將來還會不會重新再迷，又在六道裏輪回呢？當然不會，迷的時候，就像含著雜質的黃金，悟的時候，就是去掉雜質，提煉出黃金，黃金提煉出來以後，不會再去參雜雜質了，永遠沒有雜質了。就是說，諸佛斷盡無明，成道以後，不會再出生無明了，不會再回到眾生的迷惑顛倒狀態，成為眾生的。

　　　　　第五卷　段落釋義

一、原文：真性有為空，緣生故如幻。無為 無起滅，不實如空花。言妄顯諸真，妄真 同二妄。猶非真非真，雲何見所見。中間 無實性，是故若交蘆。
釋：真心自性不是有為法，不是後天出生 造作的，有為法是各種因緣所產生出來 的，既然是後生出來的，就像是幻化的， 而真心非緣生，非幻化。真心自性是無為 法，在三界世間中無所作為，不是像七識心那樣造作了別一切。祂不是被生出來的 法，未來也不會滅。

有起有滅之法，虛妄不實，像空中的花朵一樣，幻化出來，又會消失。這個真心自性，自己不能顯示自己、表達自己，只能用我們的文字語言來 描述祂的體性，語言文字本身是虛妄法，用這個虛妄法雖然能夠描述出真心自性，但描述出來的體性，仍然是虛妄法，不是真心自性本身。

祂本體不會出來顯示自己，不像五陰身那樣能夠站出來顯示，這就是我，真心不能。所以語言和語言所描 述表達的真心體性，都是虛妄法，仍然不 是真與妄的關系，不能立一真一妄，都是 妄。這樣的話，又怎麼能叫做能見真心的 妄見，與所見的真心本體呢？這種能見與所見、所描述的體性之間，沒有真實性，都是生滅法，因此就像芭蕉一樣沒有真實性，是空的，不是實體。

二、琉璃光法王子介紹自己修行證悟的體驗

原文：無量聲佛開示菩薩本覺妙明，觀此世界及眾生身，皆是妄緣風力所轉。我於爾時，觀界安立，觀世動時，觀身動止，觀心動念，諸動無二，等無差別。我時覺了此群動性，來無所從，去無所至。十方微塵顛倒眾生，同一虛妄。

如是乃至三千大千一世界內所有眾生，如一器中貯百蚊蚋，啾啾亂鳴，於分寸中鼓發狂鬧。逢佛未幾，得無生忍。爾時心開，乃見東方不動佛國，為法王子，事十方佛。身心發光，洞徹無礙。佛問圓通，我以觀察風力無依，悟菩提心，入三摩地。合十方佛傳一妙心，斯為第一。
釋：十地以上菩薩為法王子，他不久就能成就佛道，承接佛的果位。這裏介紹了三千大千世界的形成，是由所有眾生本覺妙明心中地水火風四大種子所形成，根據所有眾生虛妄的業緣，產生了大千世界。眾生的色身也是本覺根據眾生個人的業緣，輸出四大種子形成了眾生個人的色身。

大千世界的運轉是所有眾生本覺中的風力作用，而眾生色身的動轉施為、身口意行是眾生自己的虛妄業緣以及本覺中的風力作用。而大千世界的安立、過去現在未來三世的變化、眾生色身的動轉施為以及眾生識心產生的念想，這些動性沒有兩樣，沒有差別。

為什麼沒有差別呢？因為它們實質都是眾生本覺中的風力作用。為什麼有風力的作用呢？就是因為眾生有虛妄的業緣，有了業，因緣現前，必產生結果，結果就是動轉、流轉不止。而這個業造作出來以後，存在本覺中。風大也是本覺中的一個種子功能。

眾生沒有業，緣不現前，本覺中的四大不起作用，就沒有世界的安立、建立、形成，眾生也不會有色身的產生。但是菩薩為了成就佛道，廣度眾生，也不能滅去一切的緣，還要留一點東西來獲取色身，修行道業。十方世界像微塵一樣多的眾生都是顛倒的，同是一種虛妄的業緣所產生。

眾生主要顛倒在對於自身和外界事物的認知不正確，從而產生不正確的身口意行，然後有了業存在本覺中，遇緣而有果報。如是乃至三千大千世界內所有眾生，就像在一個容器中所裝的百只蚊子似的，嗡嗡亂叫。我們南閻浮提的眾生在地球上，也像蛐蛐一樣裝在一個盒子裏，啾啾亂鳴。其實都是在自心中鼓發狂鬧，鬧得很，亂得很。

眾生由於不肯息心，又對世界和自身產生不正確的作意思維，內心中產生各種知見、看法、覺知、感想、意見、思想、觀念。因為都是不正確的，各有各的不正確法，於是產生分歧、分諍，這個世間就紛亂複雜，爭鬥吵鬧。這些紛爭、知見、感想、分別、妄見，都是眾生心上的浮塵，都是心上所現的影像，並不真實。

那麼這些影像是怎麼現起的呢？塵相是怎麼從心中產生出來的呢？琉璃光法王子通過修證，了知了這個理，證得了本覺妙明，獲得無生忍。之後經過深修，成為十地等覺菩薩，能夠洞徹身心世界無有障礙。他的圓通修法就是觀察風力的來源，來無所來，去無所去，都是如來藏性、本覺妙明性。進入了本覺三昧定中，事與理都契合十方諸佛所傳的清淨妙心，不與本覺相違背。如果違背，就是錯悟，悟錯了。

　　三、楞嚴經中畢陵伽頗蹉尊者修行經驗

　　原文：我初發心，從佛入道，數聞如來說諸世間不可樂事。乞食城中，心思法門，不覺路中毒刺傷足，舉身疼痛。我念有知，知此深痛；雖覺覺痛，覺清淨心，無痛痛覺。我又思惟：如是一身寧有雙覺？攝念未久，身心忽空。三七日中，諸漏虛盡，成阿羅漢。得親印記，發明無學。佛問圓通，如我所證，純覺遺身，斯為第一。
　　釋：我剛開始發心出家的時候，跟隨著佛入道修行，經常聽佛講一些世間不可樂著的事情。有一次在城市中乞食，心裏思考著修行的法門，走在路途上，不小心被毒刺刺傷了腳，全身都覺得疼痛。我的心念當時就有一個知，知道這種深深的疼痛。意識雖然知道自己（身識）很痛，可是也知道自性清淨心並不痛，祂沒有痛覺。

　　我又思惟到：我一個身體難道有兩個覺知嗎？這樣疑情生起，攝持住了心念不往外馳散，不久，身心突然都空了。以後在二十一天當中，所有的煩惱都空盡斷盡了，成為四果阿羅漢。後來得到佛陀親自印證，修到了無學位。現在佛問我能夠通達佛法的修行方法，像我所修證的那樣，內心裏只有覺觀，思惟一個法義，忘記了色身的存在，這樣住在禪定中，智慧出生，證得了無我，得阿羅漢果。

　　感覺身體疼痛的知以身識為主，身識知疼痛的觸塵。還有一個知，是意識的知，意識一方面知身識的知，知道身識現在深深的疼痛著；一方面知疼痛的細相，主要是心痛不舒服的痛覺苦惱，再知意識自己的心痛，就是意識的證自證分，是反觀自己的知。

　　因為尊者一心在修行上，雖然身體很痛，但是他的心念卻是清靜的，在痛中思惟一個不痛的，疑情生起，於是就住在深深的疑情中，禪定就出現了。在禪定中他經過深細的思惟參究，證得了五陰無我。

　　之後由於他的專注力覺知力，初禪生起，在二十一天裏次第斷除了煩惱，成為無漏的大阿羅漢。這就是證果和明心的修行過程，實修實證的過程。戒定慧三學具足，尊者的戒行肯定是圓滿的，禪定生起，最後解脫智慧才能出生，得證解脫。

　　他的修行經驗介紹裏，沒有一絲理解的成分，都是實際修行的體悟。不像現在的某些人，全靠意識心對接觸的法義的理解，把理解的東西當作證悟。連解悟的邊都不沾，就認為自己的證悟了。這樣所謂的證悟，悟後的見解，仍然是理解出來的，沒有一絲豪是自己現前觀察體悟出來的。

如今世間人的根器，與過去時代的修行人根器已經相差十萬八千裏了，沒有一點點禪定功夫，卻大談理論，好像都是自己證得的。糾正了多少年，罵他們多少年，都罵不醒，還是原來的老樣子，都不知道是在罵自己。

四、閱讀楞嚴經，看二十五聖所修的結果，就知道意根完全可以代替前六識，這是聖人修行的事實，他們不一定是菩薩，羅漢就可以做得到。前提條件是要具足禪定，具足三昧力。

世尊一再在楞嚴經中強調，六根本一根，因無明妄想，分為六。得道以後六消一也亡，都是本覺的功能作用。佛經當中，還是楞嚴經講得最深最透，世尊處處引導我們明心見性，認識一切法的本質，找到歸家之路。

背佛經總比背菩薩的論要好很多很多，畢竟佛經比論更可靠，不會誤導人，除非翻譯者的證量和水平所限，和輾轉流通時誤傳。而菩薩的智慧遠遠不如佛的智慧，所說都有差池，沒有完全正確的，有百分之八十正確，都是難能可貴的。

　　　　　　虛空藏菩薩的修行法門
一、原文：虛空藏菩薩，即從座起，頂禮佛足，而白佛言：我與如來，定光佛所，得無邊身。爾時手執四大寶珠，照明十方微塵佛刹，化成虛空。又於自心現大圓鏡，內放十種微妙寶光，流灌十方盡虛空際。諸幢王刹來入鏡內，涉入我身，身同虛空，不相妨礙。身能善入微塵國土，廣作佛事，得大隨順。此大神力，由我諦觀四大無依，妄想生滅，虛空無二，佛國本同，於同發明，得無生忍。佛問圓通，我以觀察虛空無邊，入三摩地，妙力圓明，斯為第一。
釋：虛空藏菩薩開始介紹自己修行的法門，他是在定光佛所無邊身。無邊身的意思是說虛空藏菩薩的身體廣大得沒有邊際，虛空有多廣大，虛空藏菩薩的色身就有多廣大，所以虛空藏菩薩的色身叫做無邊身，既能包含虛空，也能包容十方世界，因此他的名字叫作虛空藏。雖然虛空藏菩薩身體像虛空一樣廣大無邊際，但也是一個色身，既然有色身的存在，有色身的功能作用；既然叫作色身，就有手，所以說虛空藏菩薩能手持四大寶珠。

這個四大寶珠，能照明十方微塵佛刹，一個佛刹就是一個佛國土，十方就是十方世界，十方代表著東西南北，東南，西南，東北，西北，還有上下，加起是十個方向，微塵就是說明數量極其極其的多，虛空中有數不清的微塵，一個微塵就代表一個佛刹，代表一個佛國土，那十方世界的微塵，就更數不清了，即使是一立方米之中的微塵，也數不過來，何況十方世界的微塵，這麼多的佛刹是數不清，沒有數量了，佛國土也是無量無邊無際之多，這表明虛空藏菩薩的神力有多麼的廣大無礙。虛空藏菩薩手持四大寶珠，這個寶珠能照明十方佛刹，無邊之多的佛國土都能夠照得到。

然後化成虛空，什麼化成虛空呢？十方微塵佛刹都化成了虛空，這是虛空藏菩薩所用的神力。為什麼十方微塵佛刹都能化成了虛空呢？因為十方佛刹也是空幻的、不實的，雖然現象界上是有，實質上是無，也是空的，也是空幻的，所以虛空藏菩薩用四大寶珠照耀十方佛國土，立時十方佛國土都化成了虛空。這裏還有特別的含義，虛空藏菩薩的四大寶珠，代表著虛空藏菩薩的大智慧，菩薩用大智慧觀察十方住佛國土，就明了十方諸佛國土都是不真實的，是如來藏依緣所幻化出來的，也是空的。

十方諸佛國土化成虛空以後，虛空藏菩薩又於自心現大圓鏡，這個自心是指什麼心呢？不管祂現什麼，這個所現的現象都從哪裏來呢？都從菩薩的如來藏裏來，虛空藏菩薩是十地菩薩，十地菩薩還沒有成佛，沒有成佛時他的如來藏就不能叫無垢識，這個時候可以叫異熟識，八地菩薩以上的如來藏都叫異熟識，也可以叫作如來藏。

從虛空藏菩薩的如來藏心當中現出了大圓境，這個大圓境可能就是實質的物質，這是神力變化而來的，大圓境內放出十種非常微妙的、非常殊勝的寶光，十種寶光就從十個方向照到十方世界去了，十個方向就代表虛空當中的所有處所，全部是寶光相連，沒有一處沒有寶光照射，有虛空的地方，就有寶光，十方世界虛空無邊無際，心上所現的大圓境當中所放出的寶光，就同時照到了十方虛空，有虛空的地方，就有寶光流注。

此外寶光還照到了諸幢王刹，也就是十方諸佛國土，所有的佛國土也都顯現在虛空藏菩薩內心所現的大圓境之中了，這是十地菩薩的廣大神力，無邊的神力所致。因為大圓境是虛空藏菩薩的心所現出來的，那麼十方諸幢王刹也來到了虛空藏菩薩的身體當中，為什麼呢？因為虛空藏菩薩的身體無邊無際的廣大，也是盡虛空際，虛空有多大，虛空藏菩薩的色身就有多大，那諸幢王刹都來到了大圓境內，大圓境是他的心所現出來的，也就在虛空藏菩薩的色身之內，也是在虛空之內，也在十方世界的虛空際之內。

這時候虛空藏菩薩的身體象虛空一樣，虛空是能容納十方世界，能容納宇宙器世間，能容納所有的物質色法，虛空和物質色法不相妨礙，所有的物質色法都可以到虛空當中來，都可以存放到虛空當中，都可以安立在虛空當中。既然虛空藏菩薩的身體象虛空一樣，那麼十方諸幢王刹也都來到了大圓境內，也就到了虛空藏菩薩的色身之內，虛空藏菩薩的色身就像虛空一樣，和十方世界的諸幢王刹不相防礙，沒有遮障，因為虛空藏菩薩的色身也如虛空一樣。

虛空藏菩薩介紹自己說：“（我）身能善入微塵國土。”既然十方微塵國土都到虛空藏菩薩色身當中了，那麼虛空藏菩薩的色身就能夠進入到十方微塵國土當中去，就是說十方微塵國土和虛空藏菩薩的色身互相交融，沒有障礙，互相融合在一起，沒有防礙，菩薩的神力就是這麼神妙，這樣就能廣行佛事，廣利眾生，大作夢中佛事了。虛空藏菩薩能隨順十方世界眾生的因緣，廣度無量眾生，十地菩薩的神力我們沒法想象，他為什麼能有這麼大的神力，因為他有極深妙的智慧，又有極甚深的禪定境界，無量無邊的神通道力就能由此而發起。

為什麼虛空藏菩薩有這樣大的神力呢？虛空藏菩薩自己介紹說：“此大神力，由我諦觀，四大無依，妄想生滅。”虛空藏菩薩用深妙的智慧仔細的觀察、觀行，在定中生起智慧心，定中思維，叫諦觀，止觀雙運，定慧等持，才有諦觀。七地以上的菩薩念念都在定中，沒有不定時，諦觀的結果，證實了四大組成的色身，無依無住，沒有實質的色身和色法的存在，由此深妙的智慧發起了無量廣大的神通，獲得了無邊廣大的神力。

這種無邊的神力是由定和慧共同成就出來的，所以虛空藏菩薩諦觀的內容就是四大無依，四大就是地水火風四大種子所形成的四大，然後如來藏用這個四大來廣造色聲香味觸法，廣造宇宙器世間，宇宙器世間由四大所造成，所有眾生的色身由四大所構成。楞嚴經中佛開示四大本如來藏性，實質也是如來藏，所以說四大所構成的一切法都是無依無住的，都是幻化的，沒有實質的物質色法的存在。

物質色法由如來藏的四大所生成，而四大也無所依，因眾生的妄想而生，由於眾生的妄想，如來藏依之，就隨順變造出四大組成的色法物質世界，這個妄想就是七識心的想，七識心的思，七識心的作意，七識心的作意觸受相思，於是如來藏就用四大來生成了十方世界，十方世界是四大所成，如來藏依著妄想心，依著七識心，產生了十方微塵國土。

“虛空無二，佛國本同，於同發明，得無生忍。”十方虛空與十方諸佛國土是無二的，都是空的，都是幻化的虛妄相，都是本心如來藏性，都是如來藏本體當中的種子功能作用，與如來藏是無二的。虛空藏菩薩證得了十方世界國土以及虛空，都與如來藏無二，都是空的，於是虛空藏菩薩就生起了甚深的無生法忍，獲得了更深妙的智慧。

由於這種深妙的智慧，虛空藏菩薩就發起了更加甚深的禪定，入到定慧圓融等持的三摩地中，就具有了以上所說的神力。然後能運用神力，身入虛空，等同虛空，融入十方世界，隨緣度眾。既然十方世界、虛空、四大都無所依，那麼虛空就能夠容納四大組成的物質色法和十方微塵世界，同時十方微塵世界，也能全部都化成虛空。

虛空藏菩薩本身的虛空身是由四大組成，四大和虛空無二，都是如來藏性，是如來藏所化現出來的，虛空藏菩薩的色身就可以象虛空一樣廣大無邊。虛空與佛國本同，佛國也是四大組成的物質世界，也與虛空一樣，都是如來藏所化現出來的，本質上也都是如來藏，所以佛國土的物質四大，也能化為虛空。虛空也是如來藏性，物質四大也是如來藏性，十方諸佛國土微塵世界也是如來藏性，既然都是如來藏性，它們就可以互相沒有妨礙，全部都是空，就沒有妨礙了。

十方世界可以化為虛空，虛空可以容納十方世界；無邊身菩薩的色身也可以化為虛空，也可以容納十方世界微塵佛國土，這就是定慧圓明的大神力。此大神力由虛空藏菩薩定慧等持共同所成就的，無量無邊之多的神通，都是由定慧所共同成就的，由止觀所共同成就的，缺少一個，就不能成就了。

虛空藏菩薩由於於同發明，這個同就代表無二，和誰無二，都和如來藏無二，不管是四大的物質色法，還是虛空，以及十方世界諸佛國土，與如來藏都是無二的，本質是相同的，因為本質是相同的，都是空，虛空菩薩就生出大智慧了。於同發明，所謂的發明，就是證得了、發現了、明了了、獲得了這種大智慧，明就是智慧，他悟得了四大無依，都是妄想出來的，都是生滅的。

虛空無二，佛國本同，悟得了這一點，都是如來藏的本質，都是如來藏的空性，本質都是空，所以它們互相都沒有妨礙，虛空藏菩薩就這樣獲得了甚深的無生法忍，由獲得了無生法忍這種大智慧，就有大神力。他的大神力是無比的大，微塵一樣多的佛國土能融入到祂的色身當中，十方佛國土都能化成虛空，他的色身與虛空、十方佛國土、宇宙器世間的物質色法，互相沒有妨礙，沒有障礙，互相圓融。

虛空藏菩薩又說：“佛問圓通，我以觀察虛空無邊，入三摩地，妙力圓明，斯為第一。”因為他已觀察到虛空是無邊無際的廣大，在觀察中就入了三摩地，這是由慧生定，再起神通。虛空沒有邊，為什麼沒有邊？如果有邊，就是物質色法，虛空的本質也是如來藏性，物質色法和十方世界的本質也是如來藏性，本質是空的，是如來藏性。

菩薩觀此理，就入了三摩地，三摩地是定和智慧圓融之地，表示菩薩是由智慧境界而入到甚深的禪定境界，於是就獲得了廣大的神力和無邊的智慧，妙力圓明，斯為第一。妙力就是虛空藏菩薩微妙的神力，圓滿的發明了出來，圓滿的獲得了奇妙的圓通道力。

虛空藏菩薩觀察虛空無二，佛國本同，斯為第一。他的修行方法，一個是定，一個是慧，止觀同體，觀察一切法都是如來藏性，與如來藏不二，所以一切法都是空的，既然一切法都是空的，那麼互相就沒有妨礙，互相沒有障礙，能夠圓融容色，他的身體能容納虛空，和虛空一樣，又能讓虛空能容納十方世界，他的身體也能容納十方世界，他還能到十方世界，隨順著眾生，隨順著佛國土，廣行佛事，這就是虛空藏菩薩的修行法門。

二、虛空藏菩薩的無邊身

虛空藏菩薩因為證得了物質色法、色身與虛空都是不二的，和誰不二呢？都是和如來藏不二的，虛空也是空，物質色法也是空，那麼眾生的色身與菩薩的色身也都是空。他證得了這一點以後，就生起了無生法忍大智慧，生起了甚深的禪定，發起了廣大的神通，他的色身和虛空就無礙了，和十方世界的諸佛國土也無礙了，色法和色法之間也都無礙了。

為什麼色法和色法之間都無礙了呢？因為所有的色法都是空的，都是如來藏所幻化出來的，沒有實質的物質色法，在禪定和智慧都生起來的時候，就能在心裏上空卻了色法，從而大神通就顯現出來了。比如有神通的菩薩，他發起神通的時候就能穿牆越壁，非常高大的須彌山，他轉眼間就能穿越過去，須彌山那麼堅硬的物質，那麼堅硬的寶，他的色身很容易就能穿過去。為什麼能穿過去呢？因為虛空藏菩薩證得了須彌山這些種種的物質色法都是空的，菩薩的色身也是空的，空和空之間沒有障礙，沒有阻礙，所以虛空藏菩薩能融入到虛空當中，十方世界的諸佛國土也能融入到虛空藏菩薩的色身當中。

那麼十方世界的眾生色身，當然也能融入到虛空藏菩薩的色身當中，雖然色身能互相融入，但是一個眾生確實有自己的如來藏，各有各的如來藏，祂們是不能混淆，也不能互用的，只是色身之間沒有阻礙，沒有障礙。這與眾生和色身上的細菌的關系不完全一樣，細菌是附屬在人的身上，和人的色身是有障礙的，不是重疊在一起的；可是虛空藏菩薩的色身和其它眾生的色身之間，就沒有障礙，是重疊在一起的，互不妨礙，虛空藏菩薩的色身和十方世界的諸佛國土的物質色法，也沒有障礙。

還有一個例子可以說明證得甚深空性的人，一切物質色法對自己都沒有阻礙，也可以使用神力讓物質色法對其他人也同樣沒有阻礙。釋迦佛在出生到娑婆世界之前，入母胎時，因為佛的神力無比的巨大，佛在摩耶夫人腹部的時候，祂可以隨意到十方世界諸佛國土去，祂可以隨意邀請十方世界的諸佛到摩耶夫人的腹部來聚會，十方世界的菩薩們，還有十方世界的護法神，都到摩耶夫人的腹部來聚會，那麼摩耶夫人的腹部和其它諸佛菩薩們的色身，互相都沒有障礙，這就是釋迦佛和諸佛菩薩的神力。

如果我們牢牢的執著自己的色身是真實的，是真實的物質色法，那麼這個色身就有阻礙，就有障礙，和其它的物質色法，和十方世界都有阻礙，都有障礙，那麼我們就不能夠穿越物質色法，不能透過物質色法，物質色法和我們的色身就不能無礙的融合到一起，這是因為我們的心有障礙。當我們的心生起智慧的時候，認為物質色法是虛妄的，我們自己的色身也是虛妄的，實際上並不存在，沒有真實質的物質色法，都是空的、幻化的、不真實的，加上禪定的證量，就能改變物質色法，穿透物質色法，與物質色法重疊也沒有阻礙。

當我們把色法空掉的時候，自己的色身和其它的物質色法就沒有了隔礙，沒有了障礙。當我們把色身空掉，想到另一個空間去的時候，色法的牆壁高山對我們來說，就不會成為阻礙，因為牆壁這種物質色法也是空的。修到心裏把自己的色身空卻，不知道有色身存在的時候，色身就像不存在一樣，就可以穿山越水，毫無阻礙。當四禪八定生起來的時候，就能把色身空卻，五神通現前，六神通現前，色身和其它物質色法就沒有障礙，就能穿牆越壁。這些事例證明了一切色法並不是真實的，通過修定修慧，就能空卻這些色法，自己就能不被自身色法和外界色法所拘礙了，身心都是非常自在的，最後就能像虛空藏菩薩那樣，與十方世界融為一體。

三、如何理解虛空藏菩薩像虛空一樣的無邊身

問：既然虛空藏菩薩證的物質色法、色身和虛空都不二，可以任意十方世界遨遊，那麼他分辨眾生的差異，分辨色法的差異，這種能力是如何的呢？是不是神通現起和了別眾生色身差異不可能同時存在？

答：虛空藏菩薩雖然身體像虛空一樣廣大，與虛空無障礙，可是他證得的畢竟是虛空身，雖然沒有形，也屬於色身，那他就同時有眼耳鼻舌身意，他就能有眼識見色，既用肉眼，也有天眼，同時也用法眼，他的幾種眼都很殊勝，都要超勝於普通人，見的更真實，分辨得更清楚。

他因為證得了法眼，大智慧要遠遠超勝於凡夫的智慧，凡夫都能分辨出一般的色法，虛空藏菩薩就更能在色法上有超強的分辨能力。他有大神通，同時也能了別眾生的差異，既能見實質，也能見表面現象，不會失去如凡夫一樣的膚淺能力。

問：虛空藏菩薩所證得的色身、色法的“空”，能否作如下理解：其一是指色身色法是如來藏幻化的，與如來藏不一不二，此空可以理解為如來藏；其二是，色身色法的“空”就是愣嚴經中所說的“目眚，矚燈光中所現圓影”，是虛幻的，如夢中物一樣？

答：這裏的空，其一是指空性心如來藏，一切法都是如來藏幻化出來的，非常的不實在，就像魔幻師幻化的山河大地一樣。其二義是指沒有實質，就像虛空一樣；就像燈光中的圓影，本不存在。因此物質與物質可以重疊，可以互相包容，色身可以穿牆越壁，與物質色法不相妨礙。

還可以從另一方面理解，物質色法是由四大微粒構成，四大微粒由四大種子刹那刹那生滅幻化出來的，那麼物質色法就是刹那生滅幻化的，哪裏有真實的物質色法呢？因為沒有真實的物質色法，物質之間才能重疊，互相包涵，互相容納。

虛空藏菩薩的無邊身，要這樣理解，人和畜生的色身，是實質的肉身，因此功能就受到很大的阻礙，沒有神通。而鬼神道的眾生，他們的色身就不是肉身，色身是微細的物質色法，他們就不太會受到色身的阻礙，有小神通。天人的色身更是微細，因此神通就比鬼神更大一些。

那麼大菩薩的色身由於禪定和智慧以及福德非常廣大殊勝的緣故，他們的色身就要比天人的色身更加的微細，神通道力也就更加的強大。色身越微細，越沒有實質性，越虛靈，阻礙越小，德能越廣大。天人的色身比較虛靈，福德比較大，色身也就更廣大一些，那麼有甚深禪定和智慧，有大神通的菩薩的色身就要比天人的色身更廣大，更虛靈，更能容納其他物質色法。

這樣就能知道我們的修行方向是什麼，是要心空，也要空身，空一切物質色法，不要貪著色身和色法，不要把任何一種色當成實有的，這樣心就廣大了，色身也就廣大了，心能包容一切法，色身也就能包容一切法。

　　　　　　問題解答

　　一、如來藏唯妙覺明，圓照法界
法界包括三界：欲界、色界、無色界；十八界：六根六塵六識；十法界：四聖六凡。整體就是色法界和心法界。

如來藏是一種非常微妙的覺性之體，祂有微妙的明覺，而沒有無明，這種明覺，能圓明地照耀著一切法，顯發一切法，無一法而不知；就是說祂沒有一個法而不知，但也不是六塵上的知，不屬於六識的那種知。真如無知無不知，祂圓滿地照著法界，就是六根六塵六識上都有祂的覺性，都有祂的關照。祂是怎麼關照的？這需要自己參，參出來了，就會見佛性，佛法的理就通了。四聖六凡中都有祂的覺性，有祂的關照，每個眾生都有祂的關照和護持。祂無處不在，一個眾生一個覺性，不混用，否則因緣果報就會錯亂。

二、原文：真性有為空，緣生故如幻；無為無起滅，不實如空華。
釋：楞嚴經中這句“真性有為空”，是指如來藏有為出來的一切法都是空的，因為如來藏不僅有無為性，也有有為性。如來藏的有為性是指祂出生萬法的功能作用，一切法都是如來藏依據相應的緣，而變現有為出來的，因此一切法都是虛妄不實的。祂所出生的萬法就是空的，這就叫真性有為空。

真性有為出來的一切法都是緣生的，是依據相應的緣而產生出來的，萬法就是如來藏的有為性所產生出來的，所以有為性出生的法都是空的。而且這些法都是依據一定的緣出生的，那麼緣生的，就是幻化的，是如來藏所幻化出來的。如果沒有如來藏就沒有幻化的一切法，幻化的法是依如來藏而有，有如來藏這個真體才能幻化出一切萬法。所以還是有實體存在的，實體之外的一切法都是幻化出來的，而實體如來藏不是幻化的，是本來而有的。

無為法就是指如來藏的真如性。如來藏是本體，依如來藏還有真實性和如如性，真實性和如如性就稱為真如性。如來藏的無為法性無起無滅，不生不滅，因為如來藏亙古常存，其無為法性也就亙古常存，不起不滅。真如性是指一種性質，這種性質沒有實體，如來藏是實體，依如來藏而有的真如性不是實體。真如性就是一種無為法性，性質不是實體，因此無為法就不實如幻，真如性也是不實如幻。

《楞嚴經》以及所有的大乘經典的法義非常深，如果我們只依著文字表面去理解，往往錯解經義，與佛意背道而馳。那些法義太深了，我們依著字面意思來解釋，往往都是錯會成分多。解釋時要依著前後文，依著整個經文的意思來理解每句話、每個段落，不要斷章取義和斷句取義。如果斷章取義或者斷句取義，意思往往和佛意相違背。佛的意思是有一個實體如來藏，如果我們斷章取義，就是說“不實如空花”。你就取這麼一句話或者幾句話，就認為如來藏是不實如空花，說如來藏如空花不實，就與佛的意思正好完全相反顛倒，那就誹謗了佛與佛法，後果不堪設想。

我們每一個人學佛法都要踏踏實實，老老實實，認認真真。從前到後，前後聯系起來來貫通佛法真實法義，不要拿一個話一個段落自己強行來解。錯解了還認為自己解的是對的，然後就相信自己的知見和看法；相信了以後，就到處宣揚自己的知見和看法。如果自己的知見是錯誤的，就將誤導很多人；誤導很多人就有罪，這個罪業會遮障我們，後世不得解脫，就會在生死輪回當中，不得出離。所以我們解釋佛法，一定要謹慎又謹慎，慎重又慎重，不要太自信了，以免造成謗佛謗法的罪業。

三、原文：見見之時，見非是見，見猶離見，見不能及。
釋：見見之時，第一個見是妄心六識的見，第二個見，是如來藏的見。當我們見佛性，證得如來藏的見性時，是妄心見得了如來藏的見性，妄心六識的見性，不是如來藏本來的見性。所以兩個見，要區別開來，不要把六識的見性當作如來藏的見性。如來藏的見性，能夠離開六識的見性而有，是不需要六識的見性，就能單獨存在的，有如來藏，就有如來藏的見性。（無餘涅槃時除外）見不能及，而六識的見性，就不能與如來藏的見性相提並論，達不到如來藏的見性。

四、別業妄見和同分妄見
同分妄見，是指所有眾生的共業，由這些眾生共同虛妄地感知；同就是共同，一部份眾生共同的業叫同分，叫作共業；妄見，是眾生的妄心覺知到這些虛幻的業相，但是覺知到的也都是自己黑匣子裏的內相分，與外相分大致相同，外相分不能被妄心感知到。

別業妄見，是個別眾生自己，或者一部份眾生單獨的業，不和其他眾生共有的業，叫別業。共業就不如整個娑婆世界眾生的共業，或者娑婆世界整個南贍部洲眾生的共業，或者南贍部洲當中我們整個中國所有眾生的業，或者中國當中某一個省份所有眾生共同的業，這叫同分。同叫共同，共業眾生共同所見，共同感召這些善惡業，叫作同分妄見。

什麼叫妄見？這些業是虛妄的，是如來藏幻化出來的，見也是我們的妄心所見，這些能見所見都是虛妄的，叫作妄見。別業，就是別於其他眾生的業。從最小的個別來看，就是單個眾生他自己所感召的善惡業，叫作別業；再擴大一點，兩個人三個人，或者一個地區，某一個村莊，某一個聚落，某一個省份或者某一個國家，單獨感召的善惡業，這也叫作別業。

別業和共業都是相對來說的，看相對於哪一部分的眾生。比如南贍部洲我們中國整個地區的一個業，可以叫作共業，也可以叫作別業。如果叫作共業，就是整個中國地區當中所有眾生共同的業；如果叫作別業，就是中國和整個地球或南贍部洲其他眾生的業不共同，這個也叫別業。

別業和共業都有前提的，都是相對的，不是絕對的。只有個別眾生的業，一個眾生的業，完完全全是別業，不叫作共業。兩個人的業呢，對於兩個人來說是同業，是共業，對於其他眾生來說，也叫作別業。不管是共業還是別業，都叫作妄見。

妄見，就是我們虛妄的看見這些業相、業緣和這些善惡業的現起，這都是妄見，虛妄的看見。能見和所見，全部都是虛妄，能見的是七識心，所見的就是六塵境界。七識心和六塵境界都是如來藏所變生，包括我們的業種，都是虛妄的，因為能夠消滅，能夠變化，有生有滅，不是永遠長存的。

一切法除了如來藏，其他都是虛妄的，所以佛說叫作妄見，不管是別業妄見還是同分妄見，都是妄見，我們所見的都是內相分。比如說在某一個城鎮裏發生了地震，發生了火災，這個算別業，也算共業。不管是別業還是共業個外相分是有的。外相分的火著起來，外相分的地發生震裂，地震和火災都有外相分，但是眾生所見的都是內相分。眾生感到地震，看見火災，甚至殃及到自己，這些能夠覺知到的都是內相分，是依著外相分而顯現出來的。外相分、內相分、共業、別業，全在如來藏裏，都是如來藏所幻化的。

再比如說飛機失事，飛機上有幾百個人，飛機失事對這幾百個人來說，是屬於這幾百個人的共業；但這幾百個人相對於其它地區的幾億人，幾十億人，千萬億人，無量數的眾生來說，則屬於別業。不管是共業和別業，飛機失事這件事有外相分，也有內相分，但是眾生所見的都是內相分，真正的外相分本質性境，只有如來藏能夠接觸到，六識接觸不到。外相分的飛機粉碎了，他們所見粉碎的飛機都是內相分，外相分他們不知道是什麼狀況，與內相分差不多一樣。這就是共業、別業和外內相分它們之間的關系。

五、第三卷 虛空、色相和如來藏三者之間的關系

色相分到最後就是微塵，虛空和微塵之間不能轉化，二者都是如來藏性，世尊否定了二者的互相轉化關系。虛空和微塵都是由如來藏產生的，如果虛空和微塵能互相轉化，那麼虛空就是由微塵轉變來的，其出處就不是如來藏了，況且微塵根本也轉變不了虛空，與如來藏產生一切法，萬法唯識這個真理相違背。

性空真色，性色真空。性空是指如來藏所出生的萬法，其性為空而不實，是如來藏的一部分種子流注而生成，因此如來藏的一部分就變成了色，那麼一切色法的本質就是真實的空性心如來藏。空性心如來藏能夠產生一切色相，因此一切色相也就是如來藏性。性色真空，色相的性質本質就是如來藏，是真實的空性心如來藏性。與心經中的色即是空，空即是色，這句話略同。不同之處在於楞嚴經中講如來藏性，這個如來藏性即是佛性，一切法都是佛性的妙用。

性覺真空，性空真覺，這個覺字是如來藏的覺，覺性如來藏能夠出生虛空，虛空是色邊色，沒有色相之處就是虛空。虛空的本性本質就是如來藏性。虛空、色相、空性心如來藏三者之間的關系，需要弄明白，兩種空能夠區分開，看經就好懂了。

六、如來藏本非因緣，非自然性

本非因緣，非自然性，不是隨業流轉的意思。世尊在楞嚴經中是否定了萬法產生的那兩種因緣性和自然性，那就只剩下一種，就是如來藏性，是如來藏所生所顯，只能得出這個結論來。不知道或者不承認有如來藏的外道們都說，一切法或者是由於各種因緣而生出來的，或者說是自然而然的，自然而有的。而世尊說都是如來藏生的，沒有如來藏，一切法都不成立。

楞嚴經裏，世尊分析了五蘊、六根、六塵、六識、十二處、十八界，每一種法的來源處都是如來藏，不是各種因緣聚集的，不是天然就有的，是如來藏根據各種緣而產生的。世尊分析得很透徹，把其它產生一切法的處所和來源，都否定和堵塞了，只有如來藏才能產生這一切法。世尊在楞嚴經裏的分析，就是教導眾生觀行，五蘊、十二處、十八界都是虛妄的，都是後天出生的，都是生滅的，都是來自於如來藏。據此我們也能夠觀行斷我見，再找到如來藏的所在，了知祂所起的作用，就是明心證悟。所以楞嚴經足以讓我們證悟如來藏。

七、問：萬法是如來藏根據各種緣而產生的，也就是說如果沒有各種緣，就算如來藏本有萬法的種子也不能產生萬法了嗎？意觸法三緣和合而生意識，那麼在這裏可以改成如來藏因緣而生萬法了？

答：一切法都是因緣所生，沒有緣，不生法。雖然如來藏裏本有七大種子，比如沒有意識心出生的緣，就沒有意識心，所以意識心在五種情況下能滅，意根的執著性如果滅了，意根也可以滅掉，阿羅漢就滅了意根，五蘊十八界就都滅了，只剩下如來藏，如來藏裏雖然有種子，卻什麼法也不能出生。

八、 楞嚴經中阿難發願偈：

妙湛總持不動尊。首楞嚴王世稀有。

銷我億劫顛倒想。不曆僧祇獲法身。

願今得果成寶王。還度如是恒沙眾。

將此深心奉塵刹。是則名為報佛恩。

伏請世尊為證明。五濁惡世誓先入。

如一眾生未成佛。終不於此取泥洹。

大雄大力大慈悲。希更審除微細惑。

令我早登無上覺。於十方界坐道場。

舜若多性可消亡。爍迦羅心無動轉。

釋：絕妙寂湛的如來藏是佛法的總持和綱領，在三界世俗法當中總是如如不動，不與萬法合，因此尊貴無比。這個猶如楞嚴一樣堅硬的寶貝，在世俗法中稀有難見，因為祂是出世間法，不屬於三界當中的法，因此不在三界世間裏。

我聞世尊講如來藏，就明了五陰非是真正的我，是自己的如來藏所幻化出來的假相，這樣我無始劫以來，把五陰當作真實我的顛倒想，就徹底滅除了。在我悟得了如來藏這個真實法時，頓時就證得了自己的清淨法身，不用經曆阿僧祇劫那樣長的時間就頓悟了。

我現在發願，早取佛果，成為法王，再度那些像恒河沙一樣多的眾生。把我這顆深切願心奉獻給像塵沙一樣多的諸佛寶刹，去度寶刹當中的無量無邊眾生，這樣才能回報諸佛度化我的恩澤。願請世尊來證明，我要發誓到這個五濁惡世來普度眾生，如果還有一個眾生沒有成就佛道，我就不取證無上佛果——大涅槃，也就是佛地的無住處涅槃。

雄猛無畏、十力自在、大慈大悲的佛世尊，希望您能夠再幫助我，仔細地剔除我心中的無數無量的隨眠煩惱，和塵沙無明，讓我把所有微細的無明都破盡，登上無上的法王寶座，在十方世界坐道場，降伏十方魔軍，度化十方眾生。我的空幻虛妄的浮心，可以生生滅滅，可以刹那消亡，可是我的堅固不動的金剛心，絕對沒有動轉之時。

九、 楞嚴經第十卷五陰妄想之識陰

世尊在楞嚴經第十卷這一段裏全部都在講五受陰的虛妄性，這些虛妄性有五種。

由自己及父母的妄想感應和合所生之身，為堅固第一妄想；

由妄想產生的苦樂與順益違損感受顯現，為虛明第二妄想；

由妄想著相取形的念慮激蕩的心理情緒，為融通第三妄想；

由妄想諸行相續導致的持續性生理變化，甲長發生，氣銷容皺，為幽隱第四妄想；

由妄想熏覆構成的隱藏性精明心識串習，見聞覺知等機能，為第五顛倒微細精想。

第一種妄想，叫做堅固妄想，佛說色受陰，這個色陰是第一堅固妄想所形成的，佛說色受陰是妄想形成的，不是真心，不是精真。

第二種妄想，叫做虛明妄想，虛明妄想佛說這個是眾生的受受陰，都是妄想，都是虛妄的。

第三種妄想，叫做融通妄想，融通妄想是眾生的想受陰，也都是虛妄的。

第四種妄想，叫做幽隱妄想，這是指眾生的行受陰，這時的行陰已經達到非常非常的微細了，但是還有行陰的存在，色身還仍然有新陳代謝的功能作用，還有識陰非常微細的運行狀態，都屬於行陰。

第五種妄想，叫做顛倒微細精想，識受陰就是第五顛倒微細精想，微細精想就是佛在說的識陰。對於識陰佛一開始就說“又汝精明湛不搖處。”那是說眾生的識陰是不同的，有的眾生沒有禪定，他的識陰就非常的粗劣，他念念間都在刹那刹那的攀緣著，都在妄想，妄念紛飛不停，這樣的識陰比較粗，眾生能了知到，知道自己在打妄想，肯定不把這個當真心了。

還有一種人修行禪定，能夠把識陰修到非常精細，表面澄澄湛湛好像不動，一無覺知了，粗的妄想就沒有了，但是還有細的妄想，他自己觀察不出來，就認為沒有妄想了。比如說修定修到心入二禪境界、三禪境界、四禪境界，或者是四空定的時候，住在這些深定當中時，意識心的反觀能力就微弱了，但還是有極其微細的了知性，他不知道自己還有微細的念頭存在，自己還是念念在受熏著。他以為這個時候是一點妄想也沒有了，非常的清明，非常的精明，這個湛只是不搖動，清明不動的意思，修定達到這個狀態時，一般人就說，我已經證得聖位，不是凡夫了。

其實這就是大妄語了，修定修到沒有妄想妄念，非常清明，心裏湛不搖動，那只是表面清淨的現象，這個湛不搖動的心仍然屬於識心，屬於意識心的範圍，佛說過這仍然不出見聞覺知，這裏頭還有意識心的知。佛又糾正說：“若實精真，不容習妄。”這個時候的心如果是真正的那個真實不變異的真心的話，那麼這個心應該不容受那些妄習，可是這時候的心還是在容受妄習，因此不是真心。

比如說我們打坐修定，到了一點妄想也沒有的時候，心裏清清明明的，突然間就想起了一件事，意識心突然間回憶起好多年前的事，回憶起小時候的事情，這之前意識心表面好像是不動了，其實那裏面種子還在翻騰著，意識心感覺不到種子在翻騰，等翻騰到一定程度，這個種子現行出來，意識想起一件事，於是就出定了。這個時候的清清明明的心並不是精真，因為祂還容妄，妄習一直在裏面潛藏著、潛伏著，種子一直在運行著，我們感受不到，所以說這個湛不搖處是短暫的意識心的清明境界，不是精真。

佛舉例說明處於清明狀態的意識心，不是真心，因為這個心還有記憶性，雖然意識心一直處於湛不搖處，非常清明，非常清淨，好像是一無所知，又好象不起分別念了，但是到某一時候，妄想就出來了。佛說：這個心“經曆年歲，憶忘俱無。”意思是說此人曾經看見一個稀奇的物，經曆了好多年，都記不起來了，但是不知道會在什麼時候，看見這個東西時，就想起了自己從前看見過。他心裏卻從來沒有想過這個物，經曆這件事以後就忘記不想了，心裏從來沒有念起過這個東西。但是經過好多年以後，偶然間看見這個東西，就想起來了，我在某年某月某時某地，見過這個東西，他馬上就想起來當時的情景，對當時的情景還記憶宛然。這個印象一點也沒有遺失。

佛又說了：”則此精了湛不搖中，念念受熏。”意思是此人的意識心在這麼多年內，都沒有攀緣這件奇物，可是為什麼見了奇物又想起來了呢？實際上意識念念都在受熏著，當年看見這個奇物的種子一直在八識田裏翻騰著，一直在熏染著意識心，意識心暫時是不想。可是突然間某年某時某地，又看見奇物，就突然想起了這件事。為什麼能想起來這件事呢？是因為八識田裏那件事的種子，一直在熏染著意識心，熏染到這個種子成熟現前了，就想起來了。

平時意識心表面好像沒有念著，可是佛說，其實念念都在受熏，他沒有在籌，也沒有在算，就是說他沒在考慮過這件事情，心裏並沒有念念想這件奇物，可是種子現前，業緣現前了，意識心就想起來，這是自己某年看見的那個奇物。至於說為什麼能想起來，就是因為意識念念在受熏著，表面上沒有籌算，沒有考慮，沒有思維，沒有惦念，但是種子仍然在悄悄的熏祂，熏到一定的時間，記憶力現起了，祂就想起了這個奇物。

佛說此湛非真，這個湛不搖動，心裏沒有念想的意識心，表現平平靜靜的，沒有打妄想，沒有回憶，不惦念某事某物某人的這個意識心，並不是不動的那個真心。佛說這個心：“如急流水，望如恬靜，流急不見，非是無流。”就象流淌著非常湍急的流水一樣，因為它流得太快了，我們就看不見它表面的流動了，看著就好像非常的平靜，其實流得太快才顯得平靜，因為流動太急了，才不見了它的動相，如果它流得緩慢一些，我們就發現流水的動相了。

佛說這個時候的意識心就是如此，不是沒有流動，而是一直在念念受熏，還是有念的，但是這個念流動得太快了，因為太快了就好像沒有動。某一個東西如果它動得太快了，我們就發現不了它的動相，比如搖一個火把搖得太快了，形成了一個好像靜止的火圈，看不見搖動的火把，我們就不知道火圈就是一個一直在動的火把，就一直只看那個火圈，也看不到火把的動，但是這個火把一旦搖慢了，我們就發現是火把不是火圈。原來一直以為是火圈，火把動得越來越慢，最後才發現火圈是由火把快速搖動形成的假相。

佛說：“若非想元，寧受妄習。”如果不是識心想陰的作用，怎麼能夠受那些妄習的熏染呢？想陰是意識心的想，妄習就是某處某月某地，看見了一件奇物，雖然表現上沒有在想，其實內心當中還是在念念受熏著。佛說：”非汝六根互用開合，此之妄想無時得滅。”除非眾生修到六根互通互用的時候，想陰的妄想才能滅掉，否則意識的妄想就一直存在著沒有滅時。所以眾生現在的見聞覺知性，都在受著妄習的熏染，雖然表面虛靈而清淨，沒有妄念和妄想，但是仍然屬於第五顛倒微細精想。

十、楞嚴經五十陰魔境界講解

楞嚴經原文：阿難當知。汝坐道場，銷落諸念。其念若盡，則諸離念一切精明。動靜不移。憶忘如一。當住此處入三摩提。如明目人，處大幽暗，精性妙淨，心未發光。此則名為色陰區宇。若目明朗，十方洞開，無複幽黯，名色陰盡。是人則能超越劫濁。觀其所由，堅固妄想以為其本。阿難。當在此中精研妙明，四大不織，少選之間，身能出礙。此名精明流溢前境。斯但功用暫得如是，非為聖證。不作聖心，名善境界。若作聖解，即受群邪。
釋：閱讀佛經要前後文對照連貫的看，不能截取某一段落某幾行字，就執取其中的意思，這樣容易斷章取義，誤解佛法。這段既然是在講五十陰魔的內容，就是指修定當中的各種虛妄境界相，非真實境界，不應該把裏面的修定境界執為真實而究竟，對這種境界不要生起執著心，免得入於魔境，不能自拔。

這裏描述的都是禪定境界，而禪定境界就是意識心的境界，不是真心的境界，因此也就不是明心開悟的境界。這段都是描述打坐的禪定境界，五陰意識心還在色陰裏，沒有超出色陰和受陰的局限。因此佛說，不能把這種境界，當作聖證的聖境界，所以這不是開悟境界，應該再接續往下修行，不要執著此境界為真實，如果執著，就要入魔。這是整個段落的大致意思，並沒有涉及到明心開悟，外道也都能修到這種境界，不足為奇。

修定顯現出來的境界是意識心的妄想境界，是暫時而有的禪定境界，不管意識心多麼清靜，沒有念頭，沒有妄想，仍然是禪定當中的意識心，外道都能修到這種境界。因此佛再三叮嚀，不要作聖解，這沒有什麼了不得的，不要執著為明心開悟的成聖境界，否則就要著魔。

佛經的語言稍微晦澀一些，比較難懂，因此誤會都是難免的，所以大家不要輕易的就認為自己所理解的就一定是正確的，可不一定正確。為什麼學佛修行禪定容易著魔呢？因為執著某種境界為聖，取著某種境界為真實，就會入魔，心要發狂，佛陀說過，凡所有境界都是虛妄。

所有的境界都是意識心的境界，真心沒有境界，寂靜極寂靜，祂不管你打坐不打坐，不管你清靜不清靜，不管你有念與無念，什麼都不管，無論怎樣祂都依然故我，這是多麼清靜的一顆心，眾生還唾棄祂，否定祂，真是不知恩義。

很多人都把修定的境界當作開悟，還有的人認為開悟必須是把所有的識心都滅掉，連意根也滅掉不起作用，才是真正的開悟境界。我們想想這有什麼過失？這樣的開悟，是誰開悟？悟了什麼？在這個境界裏沒有人，沒有五陰七識，只剩下如來藏，顯然是阿羅漢的涅槃境界，與開悟沒有關系。況且一個凡夫不可能通過修定直接就能證得俱解脫大阿羅漢，馬上就入到無餘涅槃裏。

有人總是執著根塵脫落是開悟境界，可是根塵脫落時，沒有根，也沒有塵，根塵不到一起，那當然也就沒有六識心了，如果這就是開悟，那麼是誰開悟呢？把虛空粉碎，大地平沉的境界，當作開悟，可是這時到底是悟個什麼呢？這種境界與如來藏的關系是什麼，都不知道，那就沒法證明是開悟境界了。

大家錯解誤會佛法，究其原因，根本問題還是虛妄法和真實法，沒有分清楚，沒有搞明白，福德智慧還不足，還有煩惱業障嚴重的遮止著，障礙福德和智慧的增長，所以真妄法好不能真正的領會貫通。真心和妄心各有其不同的體性，比如說，覺有真心的覺和妄心的覺；平等有真心的平等和妄心的平等；清靜有真心的清靜和妄心的清靜；離相有真心的離相和妄心的離相；有為有真心的有為和妄心的有為；無為有真心的無為和妄心的無為，等等很多。總而言之，大家學法，都是很難分清真和妄，常常混淆不清，往往誤會很多，這是因為菩薩六度條件還不具足，具足以後就有智慧分辨出真妄二者的體性，悟道就快了。

十一、問：楞嚴經說，如來藏非眼耳鼻舌身意，一路非下來，又接著說，如來藏即眼耳鼻舌身意，又一路即下來，這是什麼意思呢？ 答：如來藏本體無形無相，不生不滅，而眼耳鼻舌身意是生滅幻化的，是有相的，二者非一，不能互相替代，然而二者又非異，眼耳鼻舌身意，都是如來藏出生的，不異於如來藏，二者之間有密切的關聯，就像金首飾與黃金的關系一樣。黃金與金首飾的功能作用不能互相代替，但是二者本質上是一樣的，黃金也叫做金首飾，金首飾也就是黃金，離開黃金就沒有金首飾。楞嚴經中佛又說，如來藏即元明心妙。即心即空。即地即水。即風即火。即眼即耳鼻舌身意。即色即聲香味觸法。即眼識界，如是乃至即意識界。即明無明，明無明盡。如是乃至即老即死，即老死盡。

這段是說，如來藏本體不是地水火風空，不是色聲香味觸法，不是六識，不是生老病死，不是無明，但是這一切法都是如來藏出生和造作出來的，那麼如來藏就流轉為這些法，也就是這些法，這些法也就是如來藏，在本質上如來藏這些法是一，在現象上不同，是非一非異的關系。沒事的時候，拿一塊泥，涅一個泥人，反反複複思惟二者的關系，就能明白如來藏與萬法的關系，生出來的那個智慧就相當的深妙了。

自己體會，自己觀行，才能出大智慧。明白泥人的道理，就能明白自己的五陰十八界是什麼不是什麼，那麼斷個我見，有何難？再仔細思考如來藏是如何流轉為萬法的？萬法本質上是不是如來藏？一真法界是指什麼？全體即是真如，好好觀察思考，哪裏還有什麼虛妄法？所有的佛法都是一個體系，全部都能貫通在一起，都不是單獨獨立的一個分支，都是整體當中的法，也就是如來藏法。在現象上說有種種的不同，所有的相都是虛妄，在本質上說全體即真如，全部是真實的。佛法非常奇妙，如果不用心仔細體會，那就不妙了。要在定中觀行思惟佛法，隨觀隨證，隨觀隨得，沒有定，一切都免談。

