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尽管佛陀关于人类行为和人际关系的教导多种多样、数量繁多——根据不同个体、社群和环境的适宜性，以及为了在不同时间和地点产生善果——但它们都汇聚于相同的原则和指导方式。所有这些教导都鼓励人们依照相互关联的、依自然法则运作的自然系统生活和行动。如果我们能够遵循与此自然真理相符的觉悟者的指引，或者如果我们洞察此真理并依此修行，我们将获得所期望的成果。

由于基本的佛陀理论教导——当证悟它时会带来真正的满足——是建立在与相互关联的自然系统相联系的真理之上的，因此还有额外的实践教导，鼓励人们理解这一真理。当亲证此自然真理时，人们能够运用他们的理解来处理事物，从而带来有利的结果，而无需依赖老师或外在的教导。这是自然系统固有的一个部分。

因此，这两个层面的教导——理论与实践——相互关联，形成一个整合的真理体系，直接关乎自然秩序。“知者”，即佛陀，仅仅是鼓励人们留意这一自然真理，以便他们能亲自体证它。

通过清楚地亲证这一自然真理，一个人就不再依赖他人的建议和忠告。因此，佛教不包含任何形式的胁迫；它既不强迫任何人相信教义，也不因人们拒绝教义而困扰。它遵循的原则是，所有事物都根据一个相互关联的因缘系统自然运作。佛陀亲自体证并发现了这一真理后，出于慈悲，给予了他人教导和指引。

本书《佛法》旨在阐述佛陀所系统化并确立为标准原则的教导，包括两个层面：关于真理的基本理论教导，以及直接基于理论教导的个人行为和社会参与的实践教导。

多年来，坤·永育·塔纳普拉（Khun Yongyut Thanapura）一直致力于弘扬佛法。1985年底，经他本人倡议，他与其他虔诚的居士护法共同成立了佛法基金会。尽管此基金会与《佛法》一书及其作者没有直接关系，但基金会的名称很可能是他们因与本书的精神联系而选择的。

据我所知，从1992年至今——将近二十三年——坤·永育·塔纳普拉一直努力促成《佛法》的英文翻译。他持续不断地资助这项工作，直到不久之后，两本译著出版：一本是《善、恶与超越：佛陀教义中的业》（Good, Evil and Beyond: Kamma in the Buddha’s Teaching）（由布鲁斯·埃文斯Bruce Evans翻译，1993年1月出版）——这是《佛法》第五章“业”（Kamma）的译文；另一本是《缘起：佛教的条件性法则》（Dependent Origination: The Buddhist Law of Conditionality）（由布鲁斯·埃文斯Bruce Evans翻译，1994年出版）——这是《佛法》第四章“缘起”（Paṭiccasamuppāda）的译文。

佛法基金会主席坤·永育·塔纳普拉决心促成《佛法》全书所有章节的完整英文翻译。尽管他遇到了许多困难和阻碍，花费了大量金钱，并等待了很长一段时间，但他毫不气馁，从未放弃。结果是，多年后的现在，一个完整的英文译本已准备好出版。

《佛法》完整英文译本是由罗宾·摩尔先生（Mr. Robin Moore）完成的，他已为此翻译工作付出了多年。在与佛法基金会合作之前，当他仍受戒为比丘，名为苏里约比丘（Suriyo Bhikkhu）时，出于自身的善法欲，他开始翻译这些文本，并出版了《三法印：佛陀教义中的无常、苦和无我》（The Three Signs: Anicca, Dukkha, and Anattā in the Buddha’s Teachings），这是《佛法》第三章“三法印”（The Three Characteristics）的译文。2006年，坤·斯里詹·比罗姆巴克迪（Khun Sirichan Bhirombhakdi）和她的两个女儿，坤·丘阿布詹（Khun Chuabchan）和坤·彭比罗姆·比罗姆巴克迪（Khun Pornbhirom Bhirombhakdi），资助了此次出版，以供免费流通。

在还俗后，罗宾·摩尔先生在坤·斯里詹·比罗姆巴克迪及其两个女儿的资助下继续翻译《佛法》，她们出版了以下书籍以供免费流通：《涅槃：至上寂静》（Nibbāna: the Supreme Peace）（2009年；主要汇编自《佛法》第六、第七和第十章关于涅槃的材料）；《缘起》（Dependent Origination）（2011年；《佛法》第四章“Paṭiccasamuppāda”的译文）；以及《觉悟者：佛陀的真正弟子》（Awakened Beings: True Disciples of the Buddha）（2014年；主要汇编自《佛法》第六、第七和第十八章关于觉悟者的材料）。因此，在此适当地向坤·斯里詹·比罗姆巴克迪及其两个女儿表达深深的谢意，感谢她们支持这项翻译工作，并通过出版和流通《佛法》译本而给予法布施。她们的努力滋养并维持了这项翻译工作，直到它与佛法基金会资助的项目联系起来，从而促成了这个完整译本的问世。

在罗宾·摩尔先生从事《佛法》翻译项目十多年期间，我深知尊者阿姜·查雅萨罗（Ven. Ajahn Jayasaro）——出于他对译者的慈悲、他对佛法的热爱以及他希望利益佛法修行者的愿望——始终向译者提供帮助，包括佛法知识和语言技能。在此，我谨向尊者阿姜·查雅萨罗的这种仁慈、能干和善行的帮助表示感谢。

我祝贺坤·永育·塔纳普拉，无论是他的个人努力还是他作为佛法基金会主任的工作。他对待佛法表现出持久的慈善，并保持着毅力、恒心和坚韧不拔的精神，克服了艰辛和困难，直到完成《佛法》翻译的目标得以实现。他在维持佛法学习和实践以及广泛传播佛法所带来的功德与利益方面发挥了重要作用。

同样，我谨向译者罗宾·摩尔先生表示感谢，他真诚而无瑕疵的努力使《佛法》的翻译工作得以完成。这些努力理所当然地产生了并散发着善法与功德。

《佛法》的泰文原版是为了供养和奉献给真正的佛法而撰写的。正如我在《翻译材料版权简报》（2009年11月9日）中提到的：“我的所有书籍都旨在作为法布施，免费印刷流通，以利益广大公众。这些书籍没有版权费。如果有人欣赏这些书籍，并以清净的发心希望翻译和分享它们……这是一种弘扬佛法并为更广泛受众行善的方式。从事此类翻译的人必须依靠他们的技能和熟练程度，并花费大量时间和精力……因此，这些翻译作品的版权可以被视为属于译者。” 至于译者希望如何处理这些翻译文本，则是其进一步考虑的责任。

我谨感谢所有参与帮助将本书译本付诸实现的人。愿这些努力有助于培育善法与安乐，增进修行，为所有人类带来智慧，并有助于创造一个稳定和真正的人类文明。


巴育陀比丘（P. A. Payutto）
 2015年11月21日

    
缩写

（以下列表中的经典著作以斜体字表示）
		

	A.	《增支部》（Aṅguttaranikāya）(5卷)

	AA.	《增支部义注》（Aṅguttaranikāya Aṭṭhakathā）(Manorathapūraṇī)

	Ap.	《譬喻》（Apadāna）(《小部》)

	ApA.	《譬喻义注》（Apadāna Aṭṭhakathā）(Visuddhajanavilāsinī)

	Bv.	《佛史》（Buddhavaṁsa）(《小部》)

	BvA.	《佛史义注》（Buddhavaṁsa Aṭṭhakathā）(Madhuratthavilāsinī)

	Comp.	《阿毗达摩概要精解》（Abhidhammatthasaṅgaha）

	CompṬ.	《阿毗达摩概要精解复注》（Abhidhammatthasaṅgaha Ṭīkā）(Abhidhammatthavibhāvinī)

	Cp.	《行藏》（Cariyāpiṭaka）(《小部》)

	CpA.	《行藏义注》（Cariyāpiṭaka Aṭṭhakathā）(Paramatthadīpanī)

	D.	《长部》（Dīghanikāya）(3卷)

	DA.	《长部义注》（Dīghanikāya Aṭṭhakathā）(Sumaṅgalavilāsinī)

	DAṬ.	《长部义注复注》（Dīghanikāya Aṭṭhakathā Ṭīkā）(Līnatthapakāsinī)

	Dh.	《法句经》（Dhammapada）(《小部》)

	DhA.	《法句经义注》（Dhammapada Aṭṭhakathā）

	Dhtk.	《界说论》（Dhātukathā）(《阿毗达摩》)

	DhtkA.	《界说论义注》（Dhātukathā Aṭṭhakathā）(Paramatthadīpanī)

	Dhs.	《法集论》（Dhammasaṅgaṇī）(《阿毗达摩》)

	DhsA.	《法集论义注》（Dhammasaṅgaṇī Aṭṭhakathā）(Aṭṭhasālinī)

	It.	《如是语》（Itivuttaka）(《小部》)

	ItA.	《如是语义注》（Itivuttaka Aṭṭhakathā）(Paramatthadīpanī)

	J.	《本生经》（Jātaka）

	JA.	《本生经义注》（Jātaka Aṭṭhakathā）

	Kh.	《小诵》（Khuddakapāṭha）(《小部》)

	KhA.	《小诵义注》（Khuddakapāṭha Aṭṭhakathā）(Paramatthajotikā)

	Kvu.	《论事》（Kathāvatthu）(《阿毗达摩》)

	KvuA.	《论事义注》（Kathāvatthu Aṭṭhakathā）(Paramatthadīpanī)

	M.	《中部》（Majjhimanikāya）(3卷)

	MA.	《中部义注》（Majjhimanikāya Aṭṭhakathā）(Papañcasūdanī)

	Miln.	《弥兰王问经》（Milindapañhā）

	Nd1.	《大义释》（Mahāniddesa）(《小部》)

	Nd2.	《小义释》（Cūḷaniddesa）(《小部》)

	Nd1A.	《义释义注 — 大义释注释》（Niddesa Aṭṭhakathā -- Mahāniddesavaṇṇanā）(Saddhammapajjotikā)

	Nd2A.	《义释义注 — 小义释注释》（Niddesa Aṭṭhakathā -- Cūḷaniddesavaṇṇanā）(Saddhammapajjotikā)

	Nett.	《行导论》（Nettipakaraṇa）

	NettA.	《行导论义注》（Nettipakaraṇa Aṭṭhakathā）

	PañcA.	《五论义注》（Pañcapakaraṇa Aṭṭhakathā）

	Paṭ.	《发趣论》（Paṭṭhāna）(《阿毗达摩》)

	PaṭA.	《发趣论义注》（Paṭṭhāna Aṭṭhakathā）(Paramatthadīpanī)

	Ps.	《无碍解道》（Paṭisambhidāmagga）(《小部》)

	PsA.	《无碍解道义注》（Paṭisambhidāmagga Aṭṭhakathā）(Saddhammapakāsinī)

	Ptk.	《本生经释》（Peṭakopadesa）

	Pug.	《人施设论》（Puggalapaññatti）(《阿毗达摩》)

	PugA.	《人施设论义注》（Puggalapaññatti Aṭṭhakathā）(Paramatthadīpanī)

	Pv.	《饿鬼事》（Petavatthu）(《小部》)

	PvA.	《饿鬼事义注》（Petavatthu Aṭṭhakathā）(Paramatthadīpanī)

	S.	《相应部》（Saṁyuttanikāya）(5卷)

	SA.	《相应部义注》（Saṁyuttanikāya Aṭṭhakathā）(Sāratthapakāsinī)

	Sn.	《经集》（Suttanipāta）(《小部》)

	SnA.	《经集义注》（Suttanipāta Aṭṭhakathā）(Paramatthajotikā)

	Thag.	《长老偈》（Theragāthā）(《小部》)

	ThagA.	《长老偈义注》（Theragāthā Aṭṭhakathā）(Paramatthadīpanī)

	Thīg.	《长老尼偈》（Therīgāthā）(《小部》)

	ThīgA.	《长老尼偈义注》（Therīgāthā Aṭṭhakathā）(Paramatthadīpanī)

	Ud.	《自说经》（Udāna）(《小部》)

	UdA.	《自说经义注》（Udāna Aṭṭhakathā）(Paramatthadīpanī)

	Vbh.	《分别论》（Vibhaṅga）(《阿毗达摩》)

	VbhA.	《分别论义注》（Vibhaṅga Aṭṭhakathā）(Sammohavinodanī)

	Vin.	《律藏》（Vinaya Piṭaka）(5卷)

	VinA.	《律藏义注》（Vinaya Aṭṭhakathā）(Samantapāsādikā)

	VinṬ.	《律藏义注复注》（Vinaya Aṭṭhakathā Ṭīkā）(Sāratthadīpanī)

	Vism.	《清净道论》（Visuddhimagga）

	VismṬ.	《清净道论大复注》（Visuddhimagga Mahāṭīkā）(Paramatthamañjusā)

	Vv.	《天宫事》（Vimānavatthu）(《小部》)

	VvA.	《天宫事义注》（Vimānavatthu Aṭṭhakathā）(Paramatthadīpanī)

	Yam.	《双对论》（Yamaka）(《阿毗达摩》)

	YamA.	《双对论义注》（Yamaka Aṭṭhakathā）(Paramatthadīpanī)
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阿姜·查雅萨罗前言

《佛法》是颂德·帕·菩陀构萨迦利雅 (P. A. Payutto，巴育陀) 的辉煌成就，他被公认为在世最杰出的泰国佛教学者。这位尊者的巨著，无疑是二十世纪泰国出版的最重要的佛教学术著作。

《佛法》丰富而全面地阐述了南传上座部佛法教义。作为一本致力于揭示佛陀中道所有深奥之处的书，该书巧妙地在不加质疑地接受古代义注的诠释与过度广泛地拒绝其价值之间，取得了平衡，这很恰当。对于有争议的问题，例如缘起，作者公正地总结了辩论中的各种立场，并留待读者自行决定。书中材料的编排不同于常规，但这是一个经过深思熟虑的创新，为作者提供了一个令人满意的框架，将佛陀教法的众多珍宝精美地呈现出来。

这位尊贵的作者在本书中使用的语言在泰国广受赞誉。然而，这对于译者来说，可能会带来相当大的挑战。尽管本书没有许多森林比丘著作中常见的省略句，但其风格密集，并倾向于使用不寻常的词语组合，这在原文中是令人振奋的，但在直译中偶尔会显得过于浓重。本书的译者罗宾·摩尔 (Robin Moore)，是我的一位老朋友和前比丘，他在确保英文版尽可能易读的同时，对文本保持了令人钦佩的忠实度，做得非常出色。这是他的一份爱的劳动，我代表所有心怀感激的读者向他致敬。

《佛法》三十多年来一直是我的忠实伴侣，如果我被困在荒岛上，我会选择带上这本书。我很高兴终于有了一个英文译本，能让更多人阅读这本优秀的著作。

阿姜·查雅萨罗
 伽那马拉隐修处
 2016年6月
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佛法基金会主席前言

佛法基金会是一个非营利性慈善组织，由一群虔诚的佛教徒于1987年成立。颂德·帕·菩陀构萨迦利雅 (P. A. Payutto 巴育陀) 并未参与此基金会的成立或任何相关事务。

佛法基金会的目标和宗旨是广泛弘扬佛陀的教法，使人们能够从中受益，并将其应用于解决日常生活中个人和社会问题，以符合佛陀对其弟子的指示：


比丘们，为了众多人的福利和幸福，为了对世界的慈悲援助，去游方。Caratha bhikkhave cārikaṁ bahujanahitāya bahujanasukhāya lokānukampāya.



佛法基金会成立的灵感来源于巴育陀比丘所著的《佛法》。除了这部著作，这位尊贵的作者还撰写了许多关于如何应用佛陀教法来解决各种领域问题的书籍，例如：教育；社会；经济；政治；政府；法学；文化；历史；健康；医学；家庭生活；青少年；个人成长；法义修行；心的培育；僧伽管理；解决僧伽中的问题等。

鉴于其成就，颂德·帕·菩陀构萨迦利雅获得了泰国十五所顶尖大学的荣誉博士学位，并于1994年在巴黎荣获联合国教科文组织和平教育奖。因此，佛法基金会主要致力于弘扬颂德·帕·菩陀构萨迦利雅 (P. A. Payutto) 所著的佛教著作。

《佛法》是巴育陀比丘以佛陀觉悟的精髓，即四圣谛为核心编纂而成的。巴育陀比丘以详细、系统、整合和逻辑的方式撰写，清晰地向读者揭示了长期以来隐藏的真相。因此，读者对人类生命和修行实践的相互关联性有了认识，从基本阶段直到生命的最终目标。人们发现了人类生命的本质、生命的特质、生命的目标以及过上有价值生活的方法。通过如理作意，人们培养了更高的觉知，并实现了生活方式的转变，从而获得了圆满和成功。

最后，我衷心感谢颂德·帕·菩陀构萨迦利雅慈悲允许佛法基金会进行这部《佛法》的英文翻译。我很高兴罗宾·摩尔 (Robin Moore) 先生展现出如此的投入，并无私奉献时间，以如此彻底而周全的方式完成了这项翻译。我还要向班查·囊素 (Bancha Nangsue) 先生表达我的谢意，他以极大的勤奋和决心完成了本书的电脑和图形制作工作。本基金会向所有为本项目提供支持并促成其成功的其他人士（此处未提及姓名）表示深切的感谢。

佛法基金会乐意将这部《佛法》英文版分享和传播，无论是作为印刷出版物还是通过互联网，但条件是不得以任何形式的利润或金钱回报进行。如果任何人希望出版或分享本书，请务必先联系佛法基金会获得许可。

我愿将此功德供奉给三宝：佛陀、法和僧伽。
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译者前言

英文译者前言

俗话说，千里之行始于足下。然而，第一步的启动可能源于许多不同的原因。完成这部《佛法》翻译的旅程，在某种意义上是偶然开始的，或者至少是机缘巧合。

1994年11月，我在由阿姜·苏美多 (Ven. Ajahn Sumedho, 坦·昭坤·拉贾苏美塔迦利雅 Tahn Chao Khun Rājasumedhācāriya) 领导的英国寺院完成了七年的白衣修行者 (anāgārika) 训练，并新近受戒为比丘 (nāvaka) 后，我向英国的长者们请求许可，希望能到泰国待一段时间，那里是隆波·查 (Luang Por Chah) 传统相关分支寺院的精神家园。我的请求获准了，我得到了一张单程票。

我对泰语的理解还很初步，最先去了乌汶府（Ubon Ratchathani）的帕那那查寺（Wat Pah Nanachat），那里尊者阿姜·查雅萨罗（Ven. Ajahn Jayasaro）当时正担任代理住持。巧合的是，在我抵达的第一个月，僧团有幸迎来尊者帕·巴育陀（Ven. Phra Payutto）的一次难得访问，他花了好几天时间用英语开示。我当然听说过坦·昭坤·巴育陀（Tahn Chao Khun Payutto）尊者，他的学问在西方寺院享有盛誉，他的著作——尤其是《佛教词典》——广受欢迎。我还知道他曾在宾夕法尼亚州的斯沃斯莫尔学院（Swarthmore College）讲学，我本科时曾在那儿学习比较宗教学。

在帕那那查寺的那几天，他作了一场关于安乐的开示。虽然我从未听任何人强调安乐在佛道各个层面修行中的核心重要性，但真正深深打动我的与其说是开示的主题，不如说是其呈现的方式。坦·昭坤散发着安乐——他似乎体现了一个品尝到安乐果实、并希望将伴随的智慧传授给他人者的喜悦。毫不夸张地说，我感动得热泪盈眶。虽然这是一种萌芽状态的喜悦，基于虔诚之心，但它仍然为我注入了能量和兴趣。他的开示达到了目的。

接下来的六年大部分时间，我都在泰国行头陀[1]，以及老挝边境湄公河畔的一座偏远支院——普卓姆果姆寺（Wat Phoo Jorm Gorm）居住。作为一名比丘，甚至在此之前，我一直有强烈的学术倾向。我学习泰语主要不是通过标准的教科书或语言老师，而是在我的旅途中随身携带小型的法（Dhamma）书籍（阿姜·布达达萨（Ajahn Buddhadasa）、坦·昭坤·班雅南达（Tahn Chao Khun Paññānanda）、隆波查（Luang Por Chah）等人的著作）。在很长一段时间里，这些书是我的伴侣。2001年，我感到需要深化我对佛法的理论或学术理解，部分原因是我作为一名已受戒11年的比丘（因此正式是一名‘长老’（Thera）或‘阿姜’（Ajahn）），理应向在家众提供更正式的教导。

我决定请求尊者帕·巴育陀允许我住到他位于那空巴吞府（Nakhon Pathom）的念慧寺（Wat Nyanavesakavan）。阿姜·查雅萨罗（Ajahn Jayasaro）带我去见他。坦·昭坤（Tahn Chao Khun）没有立即批准，而是看着我问道：“你到这里来打算做什么？”显然这里不是一个只顾吃喝享乐的地方。我回答说我想阅读泰文的律藏（Tipiṭaka）。坦·昭坤（Tahn Chao Khun）似乎对这个答案很满意。

搬到念慧寺（Wat Nyanavesakavan）后不久，我向坦·昭坤（Tahn Chao Khun）询问《佛法》（Buddhadhamma）翻译项目。我知道布鲁斯·埃文斯先生（Mr. Bruce Evans）（前名为普里索·比丘（Puriso Bhikkhu））在九十年代曾花几年时间研究这本书。其中两章——关于缘起（Dependent Origination）和业（Kamma）的章节——已经出版并广受好评。但由于某种原因，该项目陷入了停滞。坦·昭坤（Tahn Chao Khun）问我是否愿意审阅这份未完成的手稿，看看能否将其润色并准备出版。然而，很快就发现，编辑或重写他人的作品，至少在这个案例中，比从头开始翻译整个文本要困难得多。

于是，旅程开始了。起初，它像是在一个长满异国花卉、位于平缓山麓的花园中漫步。我心中没有特定的目的地。这仅仅是将我阅读律藏（Tipiṭaka）的初衷替换成这项新活动。我曾和人们开玩笑说，完成整个翻译可能需要我好几辈子。

2003年，我回到英国，担任德文郡哈特里奇佛教寺院（Hartridge Buddhist Monastery）的住持。在空闲时间，我继续进行翻译工作，直到2007年，我完成了第三章（我没有按顺序翻译文本，而是选择当时我特别感兴趣的主题）。这一章以《三法印：佛陀教导中的无常、苦与无我》（The Three Signs: Anicca, Dukkha and Anattā in the Buddha’s Teachings）为题单独出版。这本书由坤·西丽参·皮隆帕迪（Khun Sirichan Bhirombhakdi）和她的两个女儿资助。

2007年，在我的出家生涯中，我与一种使人衰弱的身体疾病搏斗了整整十九年之后，我决定还俗，看看居士生活是否能改善我的健康状况。虽然翻译项目似乎会戛然而止，或进入一个漫长的停滞期，但实际上事情却走向了相反的方向，它形象地把我从山麓推向了高处，那里杜鹃花盛开，林木线延伸至广阔、冰碛雕刻而成的山谷。就在我在英国还俗几周后，我接到了坤·西丽参（Khun Sirichan）的电话，她敦促我回到泰国，继续《佛法》（Buddhadhamma）项目。她明确表示，在她看来，我是否穿着僧袍并不重要——她希望支持我，使这项有价值的事业得以持续。于是，我生命的新篇章开始了。

一到泰国，我就认真地继续翻译。机缘巧合，佛法基金会（Buddhadhamma Foundation）主席坤·永育·塔纳普拉（Khun Yongyut Dhanapura）听说了我的工作，并提议我在该组织的资助下继续这个项目。这使我获得了所有必要的长期居留泰国的文件，也获得了薪水以维持生计。至此，这段旅程进入了最规律和持续的阶段。一步一个脚印，每天翻译一页。

尽管文本的实际翻译于2014年11月完成，但又花了两年时间来处理所有必要的出版准备细节。尊者阿姜·查雅萨罗（Ven. Ajahn Jayasaro）慈悲地通读了手稿，我们定期开会进行修正和改进。此后，所有正式的出版准备工作开始进行——选择字体、字号、边距和行距、连字符、索引、参考文献、目录等。

这段旅程现在到了终点，尽管我希望这本书本身能有自己的生命，走向世界。虽然我不敢声称已抵达顶峰——这份荣誉属于作者——但我已经到达了一个高高的山坳或高原，虔诚地环绕着坦·昭坤（Tahn Chao Khun）的卓越成就。作为奖励，我还获得了对法（Dhamma）的难得一见的洞察和见解。如果没有对坦·昭坤（Tahn Chao Khun）阐明佛陀教法的信心和虔诚，以及对真理和良善的热爱，这个项目绝不可能达到这个阶段。那些阅读过关于欲望一章的读者，会认识到后一种品质是善法欲（chanda）——四成就法（four roads to success）的第一个因素。

将《佛法》（Buddhadhamma）用作我学习翻译技巧的磨刀石，这或许是一个大胆的举动。当我开始这个项目时，我并不是一个熟练的翻译家或作家。因此，我很可能没有完全展现原版泰文书籍的精髓。我翻译的一些段落可能存在错误。如果读者对任何内容存有疑问，我已在文本中用花括号插入了泰文版页码，以便您将英文版与原文进行比较。然而，我相信，在我编辑们的帮助下，特别是尊者阿姜·查雅萨罗（Ven. Ajahn Jayasaro）的帮助下，本书没有明显的扭曲或不一致之处。

除了努力捕捉原泰文文本的含义外，寻找合适的翻译风格也是一个挑战。发展这种风格是翻译这本书的演变过程的一部分。我认为可以公平地说，泰语中思想的正式表达方式与英语传统作文方法有所不同。一位朋友这样解释这种区别：泰语遵循归纳法，而英语传统上遵循演绎法。无论这种描述是否准确，泰文版《佛法》（Buddhadhamma）的文本常常遵循我所描述的一系列同心圆，反复回到相似的前提。在英文翻译中采用同样的方法似乎不合适。如果不习惯这种风格，人们很容易觉得，与其说是增加了意义和阐明层次，不如说是在遇到不必要的重复或冗余。因此，我已在许多层面上对文本进行了相应的重组：段落、章节部分，甚至整个章节都已进行了调整。在做出重大改动时，我都会咨询作者以获得他的批准。无论如何，我可以肯定地说，我既没有删除任何重要文本，也没有添加自己的插值。

一项主要任务涉及查找脚注中使用的相应经典参考文献。对于巴利语经典（Pali Canon）的参考文献，这并不困难，因为玛希隆大学（Mahidol University）开发的BUDSIR程序（第7版）包含一个快速易用的搜索选项，可以找到对应的巴利圣典协会（Pali Text Society）页码，与泰语巴利律藏（Thai Pali Tipiṭaka）中的页码匹配。然而，当面对义注、复注和其他非经典文本的参考文献时，挑战大大增加。在大多数情况下，我必须使用BUDSIR程序复制相关的巴利语段落，该程序不提供巴利圣典协会（PTS）页码，然后尝试通过输入罗马拼音的巴利语术语并将其粘贴到第六次结集律藏（Chaṭṭha Saṅgāyana Tipiṭaka）程序（第4.0版）中进行匹配，该程序确实提供巴利圣典协会（PTS）版本的页码，有时只有标题。BUDSIR程序基于暹罗王国巴利律藏（Siam Raṭṭha Pāli Tipiṭaka）（由泰语翻译的皇家律藏（Royal Tipiṭaka）补充），这是《佛法》（Buddhadhamma）中参考文献的来源（参见参考文献）。有些脚注参考文献很可能存在错误。如果读者发现任何错误，如果您能联系我，我将不胜感激，以便我能在未来的印刷品中进行修正。如果数字用括号括起来，则表示我无法找到相应的巴利圣典协会（PTS）（或其他罗马字母）页码。同样，希望这些内容将来能得到更新。

如此多的人在这个项目上给予了支持和帮助，以至于不可能一一列出他们的名字。最重要的人如下：

首先，我最深切的感激之情献给尊者帕·巴育陀（Ven. Phra Payutto），他不仅一直是我灵感的源泉和智慧与慈悲的灯塔，还对我有能力以所需的质量和标准完成这个项目寄予了极大的信任和信心。尽管由于他身兼多职以及身体上的限制，他未能通读整个英文译本，但他总能在我提出问题和疑问时及时给出解答。我或许能反映出他智慧的深邃和才华的闪耀，但要将他那灿烂的笑容和光辉的仁慈传达给读者，则超出了我的能力范围。那些有幸见过他的人，都会明白我所说的是什么。

其次，我感谢尊者阿姜·查雅萨罗（Ven. Ajahn Jayasaro），他在过去十五年（乃至更久）以来，在许多层面上给予了我极大的鼓励。他对坦·昭坤·巴育陀（Tahn Chao Khun Payutto）怀有同样虔诚的敬意，也同样热爱语言。我们一同研读这份手稿的时光，加深了我对他的尊敬和友谊。

第三，我感谢坤·西丽参·皮隆帕迪（Khun Sirichan Bhirombhakdi），她起到了催化剂的作用，促使我回到泰国继续这项工作，直到完成。有时，我们必须听到“我相信你”这样的话语，才能克服惰性或其他心理障碍。

第四，如果没有佛法基金会（Buddhadhamma Foundation）主席坤·永育·塔纳普拉（Khun Yongyut Thanapura）的热情和支持，这个项目就不会完成。正是通过他的倡议和长远眼光，这本书才得以问世。

我的母亲和继父——卡琳（Karin）和乔恩·冈内曼（Jon Gunnemann），以及我的父亲和继母——巴兹尔（Basil）和苏比思拉·摩尔（Subithra Moore），多年来给予我物质和情感上的支持，包括在我待业期间。多年来重要的编辑和校对人员包括：尊者嘎维萨哥·比丘（Ven. Gavesako Bhikkhu）、尊者吉塔三瓦罗·比丘（Ven. Cittasaṁvaro Bhikkhu）、罗恩·拉姆斯登（Ron Lumsden）、马克斯·麦凯-詹姆斯（Max Mackay-James）和马丁·西格（Martin Seeger）。我感谢布鲁斯·埃文斯先生（Mr. Bruce Evans）允许我参考他早期的《佛法》（Buddhadhamma）译作，他为此付出了巨大的努力。其他提供显著支持的人包括冼先生（Mr. Sian Mah）和占塔纳·乌索克女士（Mrs. Chantana Ouysook）。

愿这些集体的努力通过智慧和理解的力量，为世界带来光明与和平。佛陀将法与律（Dhammavinaya）传授给我们，以守护和维护。这不仅仅是将律藏（Tipiṭaka）副本存放在玻璃书柜中。虽然佛陀教法的实现可以概括为履行四圣谛（Four Noble Truths）的四项职责，即理解苦（suffering）、断除苦的起因、实现苦的止息（cessation），以及修习道（Path），或者更简洁地说，了知苦（suffering）和苦的终结（end of suffering），但要达到这个目标可能需要许多工具和善巧的方法。佛陀教法的妙处在于，它们为我们提供了一个充满洞见和指导的宝库。另一个比喻是，法（Dhamma）是一颗多面钻石。无论你从哪个方向拿起它，它都能提供无价的真理瞥见，可用来斩断妄想的帷幕。这些教法后来由义注作者们进一步阐述和阐明。尊者帕·巴育陀（Ven. Phra Payutto）的才能和天赋在于，他将经典和后经典教法以清晰整合的整体呈现出来，如同一个不漏水的渡船，将我们带往彼岸。虽然要完成的工作仍需我们自己去做，但道（Path）及其诸多障碍，已清晰地勾勒并揭示出来。

罗宾·摩尔
 绿园之家
 2016年8月


中文译者前言

年少时，我曾终日沉浸在繁忙的科技与商业世界中。彼时，梭罗的《瓦尔登湖》是我的枕边书，陪伴我度过无数个辗转反侧的夜晚，试图从中为躁动不安的心寻求一丝慰藉。

如今，行过万里路，读过万卷书，在历经世事浮沉之后，常伴我枕边的，唯有两部经典——其一是佛陀的言教总集《巴利圣典》，其二则是巴育陀尊者的《佛法》。当我逐渐远离了那些被烟酒、手机、空谈和躁动占据的生活之后，我的精神世界里便为这两部书留出了空间。直觉告诉我，它们将成为伴我走完余生的良师益友，直至生命终点。

然而，这两部经典在华语世界的境遇却令人扼腕。《巴利圣典》（及其汉译《阿含经》）已被国人束之高阁了数千年，而《佛法》一书，则更是鲜为人知。事实上，此书除了在泰国人手一册（甚至有专门的APP和有声书）之外，在世界其他地方几乎无人知晓，更遑论得以一读。

得益于科技的进步，我曾尝试使用人工智能翻译泰语版的《佛法》（扩展版）。但原书中泰语与巴利语混杂的写法，常常让翻译模型难以分辨哪些是融入泰语的巴利词汇，哪些是纯粹的巴利语原文，这给翻译工作带来了巨大的挑战。尽管如此，能有幸拜读这部倾注了巴育陀尊者四十年心血的巨著，已足以让我深受震撼与鼓舞。放眼整个华语世界，我再也找不到任何一本现当代佛法著作能与之比肩。

2025年初，在英国人摩尔先生（Mr. Moore）多年的不懈努力下，《佛法》的英文版《Buddhadhamma》终于出版，并以免费的形式流传，这为中文翻译带来了希望的曙光。经过仔细比对，我发现摩尔先生的英译质量极高，不仅完整、精确地还原了《佛法》（扩展版）前两部分的神髓，更令人惊喜的是，其排版、格式以及对英文与巴利语的处理都更为清晰明了，极大地提升了非泰国文化背景读者的阅读体验。

为了将这部著作呈现给中文读者，我甚至重拾了荒废二十余年的软件开发技能。在无数个不眠之夜里，我反复调校了数十个大模型与翻译脚本，叠加上泰语、英语、巴利语的逐句对照，和数以万计词汇、语法、表达方式的人工翻译、校对、修改和完善，最终使得这本全网唯一的《佛法》中文版得以诞生。在多重技术的加持下，译文质量已能够满足修学的需要，成为一本能够与众分享的佛法读物。

只可惜，这本书在华语世界的影响力，与它在泰国的地位相比，有云泥之别。即便是摩尔先生的英译本，其在西方世界的价值也远未被充分认识。我深知，这一现状在短期内难以改变，但拓荒的脚步，总要有人迈出。愿今日这微不足道的一步，能为日后佛陀教法在华语世界的传播，立下一座小小的里程碑。愿后世的求道者，能如今日的我一般，有缘品尝纯正“法”的滋味。愿佛陀的教诲、巴育陀尊者的心血与摩尔先生的努力，能成为时间的朋友，长存于世。

若说尚有一丝遗憾，那便是近年来泰语扩展版已经增补了更多的内容，有些内容并未在英文版中出现。为了弥补这一点，我已将近年来新增补的内容译出并上传至网站。中文读者可访问 https://true-dhamma.com/go.html?id=buddhadhamma。为此，我还开发了一些辅助工具，在网页上实现了AI问答与有声阅读功能，力求将中文读者的阅读体验提升至与泰语读者相当的水平。我相信，一部倾注了泰国国宝级大师四十年心血的巨著，理应获得最高规格的礼遇。

目前，我已在True-Dhamma网站（https://true-dhamma.com）上分享了中文版的《巴利圣典》以及《佛法》标准版与扩展版的全部内容。网站亦收录了诸多高僧大德、现代心理学专家、以及我个人关于世间成瘾、世间解脱与出世间觉悟的思考与文章，欢迎感兴趣的朋友访问阅览。

最后，诚挚地祝愿三界一切众生：早得正法，早得解脱！

Sadhu！Sadhu！Sadhu！

智宁居士
2025年8月26日

zhining@true-dhamma.com

https://true-dhamma.com
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[1] 头陀（Tudong）：游方比丘的传统修行方式。这个词源于巴利语“dhutaṅga”，意译为消除或“抖落”心染的训练。 ↩






    
导论
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今日人们经常提出佛教是一种宗教、一种哲学，或者仅仅是一种生活方式的问题。这个疑问引发了各种辩论和观点，这些往往只会造成困惑。

虽然这本《佛法》（Buddhadhamma）是以哲学论著的形式写就，但我不会参与上述辩论。[1] 我的重点将仅仅放在佛陀教法中所阐述的——这些教法的要旨上。至于佛教是否是一种哲学的问题，则由各种哲学体系自己来决定佛教是否符合它们的标准。佛教依然是它本身；它不受这些评判和解释的影响。我在这里唯一想说明的是，任何只作为逻辑或理性智力练习，而没有相应实际应用于日常生活的要素的真理教导或学说，都不是佛教，尤其是佛陀亲自传授的原始和纯正的教法，这被称为佛法（Buddha-Dhamma）。

编纂佛陀的教法是一项艰巨的任务，尤其是在声称呈现真实或纯正教法的前提下，即使引用被认为是佛陀言语的《巴利圣典》段落也是如此。这是因为这些教法浩瀚无边，包含各种维度或深奥层次，而且准确传授它们还取决于呈现者的智慧和真诚。可能出现的情况是，两个持不同意见的人都能引用圣典中的段落来支持自己的观点。判断真理取决于一个人对这些教法精髓的把握有多准确，以及其理论与所用证据之间的联系有多么一致。在许多情况下，支持性证据不够全面，因此，佛法（Buddha-Dhamma）的呈现不可避免地常常反映了解释者的观点和理解。

为了澄清对教法的分析，审视最高导师佛陀的生平和行为是很有帮助的，他是这些教法的起源和源头。 尽管有人可能会争辩说佛陀事迹的故事与正式教法来源于同一出处，但它们对于反思仍然非常有益。有时，佛陀的行为比经典中的正式教法更清晰地反映了他的目标和愿望。

根据经典中的证据和其他历史资料，可以大致描绘出佛陀时代的事件和社会环境如下：

佛陀大约在两千六百年前出生于印度次大陆。他生于刹帝利（kṣatriyaḥ/katthiya）种姓，名为悉达多（Siddhattha）王子。他是净饭王（Suddhodana）之子，净饭王是释迦族（Sakyan）国家的统治者，该国位于印度次大陆东北部，毗邻喜马拉雅山脉。作为王子，并遵照皇室意愿，他被充分提供世俗享乐，并享受了二十九年，在此期间他结婚并育有一子。

当时，君主专制制度正在兴起，并试图通过战争扩张其帝国。许多其他国家，尤其是那些基于一致决定由全民大会统治的共和国，正逐渐失去权力。其中一些国家被征服并并入更大的国家，而另一些仍然强大的国家则处于困境之中，深知战争随时可能爆发。而那些强大国家之间也常常相互开战。

贸易和商业蓬勃发展，催生了一批极具影响力的新兴富商（seṭṭhi），他们的声望和权力开始延伸到宫廷。

根据婆罗门教的教义，人们被分为四个社会阶层或种姓（vaṇṇa）。人们的特权和社会地位，以及他们的职业，都由其种姓决定。尽管印度历史学家声称当时的种姓制度尚未非常严格，但首陀罗（śūdra/sudda）阶层的成员无权听闻或诵读《吠陀经》——婆罗门的神圣经典。这些限制变得越来越严格和严苛；违抗这些禁令并学习《吠陀经》的首陀罗会被处以死刑。此外，贱民（caṇḍāla）无权接受任何形式的正规教育。决定一个人种姓的唯一因素是出身，而婆罗门阶层的成员声称自己优于所有其他人。

婆罗门维护并遵守婆罗门教的传统。他们发展出越来越深奥神秘的教义和仪式，这些变得越来越不理性。仪式的举行不仅是为了宗教目的，也是强大统治者展示其重要性的一种方式。而主持这些仪式的祭司则从中获得了个人利益和财富。

这些仪式和典礼增加了那些寻求财富和享乐者的自私。同时，它们也给受压迫的下层阶级——奴隶、仆人和劳工——带来了痛苦，并给无数被屠宰献祭的动物带来了折磨。[2] 

在同一时期，一群婆罗门对这些宗教仪式是否真的能带来永生表示怀疑，他们开始致力于思索不朽及其实现之道。在寻求真理的过程中，他们中的许多人与社会隔绝，隐居于森林中。这类舍离家庭生活、出家寻求生命真谛的修行者，被统称为沙门（samaṇa）。

当时的婆罗门教义——奥义书时代——充满了矛盾。一些宗教派别肯定既定仪式的有效性，而另一些派别则谴责这些仪式。关于不朽和灵魂（ātman）的问题存在着相互冲突的观点。一些婆罗门声称，ātman等同于大梵天（Brahmā/Brahma；神性；神圣本质）；他们声称大梵天创造并渗透万物，是不可言说的，正如“非此非彼”（neti neti）这句短语所表达的。他们相信ātman与大梵天合一是修行中的最高目标。他们就此主题进行宗教辩论，同时又在自己的圈子内嫉妒地守护着这方面的知识。

与此同时，另一群沙门对生命看似的无意义感到幻灭，他们修行以期达到非凡的心境或证得不死之境。其中一些人从事极端的自我折磨，通过禁食和进行奇特异常的苦行，这些普通人认为是不可能做到的。另一些人则培育了禅那（jhāna），达到了色界定（rūpa-samāpatti）和无色界定（arūpa-samāpatti），还有一些人在禅那方面如此精通，以至于他们能够展现出令人惊叹的神通（iddhi-pāṭihāriya）。

在这些沙门群体中，还有一些人从一个村庄游走到另一个村庄，自立为师，通过宗教辩论和辩证法阐述他们各自的宗教观点。

对意义的探索和各种信仰与教义的传播以强烈而充满活力的方式进行着，导致了众多的意识形态和学说。[3] 正如经典中提到的，在佛陀时代，有六种主要的既定学说。[4]

总而言之，一群人财富和权力日益增长，沉溺于感官欲乐并寻求更多的财富。与此同时，许多其他人被忽视，他们的社会地位和生活质量正在下降。另一群人则与社会隔绝，致力于发现哲学真理，但他们对社会状况也不太感兴趣。

悉达多王子享受了二十九年的世俗欲乐。他的家人不仅为他提供了这些享乐，还阻止他亲身看到普通百姓充满苦难的生活。然而，这种苦难无法永远向他隐瞒。人类的问题和苦恼——最明显的是衰老、疾病和死亡——一直困扰着王子，促使他寻求解决方案。

当王子反思这些社会问题时，他看到一群享有特权的人追求自己的个人舒适，相互竞争，沉溺于享乐，对别人的痛苦漠不关心。他们被物质所奴役。在幸福的时候，他们全神贯注于自己的自私追求；在痛苦的时候，他们沉迷于自己的苦恼和绝望。最终，他们衰老、生病，然后徒劳地死去。另一群人，那些弱势的人，没有机会繁荣，并受到绝望的虐待和压迫。他们也衰老、生病，然后以一种看似毫无意义的方式死去。

看到自己的享乐和欢愉毫无意义，王子对自己的生活产生了幻灭。尽管一开始他的寻求并不成功，但他开始寻找一个解决方案，一种发现持久而有意义的幸福的方法。他那充满诱惑和分心的生活不利于他的反思。最终，他认识到出家生活简单，没有忧虑，有助于智慧的培育。他认为这种生活方式很可能会帮助他解决这些普遍的人类问题，而且他很可能会遇到能够教他宝贵经验的出家修行者。

这种思路促使王子放弃了王子的生活，出家为沙门。他四处游学，向各位老师学习修行（yoga）方法和培育禅定，直到他证得了禅那（jhāna-samāpatti）——包括最高的无色界定（arūpa-samāpatti）——并精通神通（iddhi-pāṭihāriya）。最终，他实行了极端的苦行。

最后他得出结论，这些其他沙门的方法都无法解决他的困惑。当他将自己目前的生活与早年宫殿中的生活进行比较时，他意识到两者都是极端的表现。他决定跟随自己的反思和探究，直到最终达到完全觉悟。[5] 后来，当他向他人宣告他所发现的真理——法（Dhamma）[6] 时，他称之为中道法（majjhena-dhamma）或中道法义（majjhena-dhammadesanā），并将他为他人制定的修行体系称为中道（majjhimā-paṭipadā；“中道修行之路”）。

佛教的观点是，贪婪放纵的生活——任凭自己沉溺于烦恼的洪流——以及完全遁世的生活——放弃对社会的所有参与和责任，并且自我苦行——都是不正确和极端的修行方式。这两种方式都无法引导人们走向真正有意义的人生。

佛陀觉悟后回到了更广阔的社会，并以真诚和奉献的方式教导佛法，为了众多众生的安乐。他将余生的四十五年都奉献给了这项任务。

佛陀意识到，通过出家人的形式来分享教法和帮助他人会最为有效。因此，他鼓励许多上层阶级的人舍弃财富，出家修行，证悟佛法。这些个人随后参与了自我牺牲的工作，通过游历全国并与所有社会阶层的人会面，奉献自己去利益他人。

僧伽本身是解决社会问题的一个重要媒介。例如，每个人，无论他来自哪个种姓或社会阶层——即使是来自贱民阶层——都有同样的权利和特权出家受戒、修行，并达到最高目标。

商人与在家居士，如果尚未准备好完全舍弃他们的财产，可以作为在家男弟子和女弟子生活，支持僧伽的活动和职责，并通过分享他们的财富来帮助其他人。

佛陀及其弟子的真实目标和活动范围，可由佛陀在派遣第一代弟子弘扬教法时所作的训诫来概括：


比丘们，为了众多众生的福祉与安乐，出于对世间的慈悲，为了天人与人类的利益、福祉与安乐而游行吧。
Vin. I. 20-21




《悦意经》（Pāsādika Sutta）概述了佛教教法如何与社会相连，以及它们如何利益各类人群：

“梵行”（brahmacariya = 佛教）只有在以下因素完备时，才被认为是圆满成就，利益众多众生，并牢固确立的——即被称作“为天人[7]和人类所善说”的：

	

导师（satthā）卓著、经验丰富、成熟，并且年高德劭。


	

有比丘长老弟子，他们拥有专业知识，训练有素且无所畏惧，已证得超越束缚的无上安稳，能够有效地向他人教导佛法，并能依照佛法正确地驳斥（对立的）学说。此外，还有中等资历的比丘和新出家的比丘也具备同样的能力。


	

有比丘尼[8]弟子——包括年长、中等资历和新出家的尼众——她们也具备同样的能力。


	

有在家男弟子，包括过梵行生活的和在家享受感官之乐的，他们都具备同样的能力。


	

有在家女弟子，包括过梵行生活的和在家享受感官之乐的，她们都具备同样的能力。





即使缺少具备这种贤德品质的在家女众，也意味着佛教尚未兴盛和圆满。[9]

这部经文揭示了佛教教法是为所有人而设的，包括出家人和在家居士。佛教涵盖了整个社会。

佛法的主要特征

佛法的两个主要特征可概括如下：

	

它揭示了“中道”（即“客观的”）真理原则，因此被称为中道真理（majjhena-dhamma）或中道教法（majjhena-dhammadesanā）。它严格按照因果和自然法则来反映真理。它被揭示出来，纯粹是为了在现实生活中实际应用而有益。它不提倡通过基于哲学推测和推理而创造各种理论和教条来证悟真理，因为这些理论和教条随后会被人执着、争辩和捍卫。


	

它建立了一套被称为“中道”（majjhimā-paṭipadā）的修行体系，作为修行者的指导方针。这些修行者对自己的生命获得清晰的洞察，远离轻信，并致力于此生可证的修行成果，即：安乐、清净、觉悟、宁静和解脱。在实际应用中，中道与其他因素相关联，例如出家人的生活或在家居士的生活。





佛教是一种行动（kamma-vāda; kiriya-vāda）的宗教，一种精进（viriya-vāda）的宗教。[10]它不是一种祈求的宗教，也不是一种基于希望的宗教。

教法的实际利益对每个人都可获得，无论他或她处于何种境况，从当下此刻开始。无论一个人的社会地位或生活状况如何，每个人都可以根据自己的情况，以适合自己的方式利用这些教法，无论是理解中道真理还是践行中道。如果一个人仍然对今生之后的生活感到焦虑或担忧，则鼓励他通过适当的行为，致力于现在创造所期望的有利条件，直到获得信心并消除对未来生活的所有忧虑和恐惧。[11]

根据本性，每个人都有同等资格达到修行的成果。虽然人们的精神能力有所不同，但每个人都应有平等的机会根据自己的能力培育这些善的品质。尽管我们每个人都必须通过个人努力——通过反思自己在这方面的全部责任——来产生这些成果，但我们都是协助他人修行的重要推动者。因此，佛陀强调了不放逸（appamāda）和善友（kalyāṇamittatā）这两项主要原则。一方面，一个人要对自己的人生负全责；另一方面，一个人要认识到良好外部影响的最高价值。

佛陀着重于几项主要任务。其中一项是，他试图通过指出其有害影响和总体上的徒劳无益，来消除围绕错误宗教仪式的天真和迷信信仰，特别是动物献祭（更不用说人祭）的做法。

佛陀之所以如此强调放弃祭祀习俗，有几个原因。首先，这些习俗导致人们寻求天神的干预。其次，它们给其他人和其他生物带来了巨大的困苦和折磨。第三，它们增加了自私和对物质回报的贪求。第四，它们导致人们专注于未来，而不是希望改善现状。为了对抗这些有害的习俗，佛陀强调了布施和为社会服务。

佛陀试图废除的第二件事是种姓制度，该制度利用人们的出身来限制他们在社会上和修行方面的特权和机会。他建立了僧伽，它欢迎所有社会阶层的人进入一个平等的体系，就像大海接纳所有河流，成为一个统一的整体一样。[12]这随后导致了寺院的建立，寺院后来成为教育和文化传播的重要中心，以至于在佛陀之后约1,400-1,700年，印度教也效仿并创建了自己的寺院机构。[13]

根据佛法原则，女性和男性都能平等地证悟佛教的最高目标。佛陀在建立比丘僧伽后不久，也建立了比丘尼僧伽，尽管当时的社会条件不利于女性出家。佛陀完全清楚为女性创造一种适合的出家生活形式会有多困难。在吠陀时期的宗教对女性的修行施加了极端限制，甚至可以说对她们关闭了大门的时候，他非常谨慎地建立了比丘尼僧伽。

佛陀使用白话——即普通人使用的语言——来教导佛法，以便每个人，无论其社会地位或教育水平如何，都能受益。这与婆罗门教形成了对比，婆罗门教坚持吠陀经典的Dharma神圣性，并使用各种手段将更高的宗教知识保留在一个狭窄的精英群体中。具体来说，婆罗门使用梵语（其知识仅限于他们自己的群体）来传承和守护经典。后来，一些人请求佛陀允许用吠陀语言保存和传播佛教教法，但他拒绝了这一提议，并让比丘们继续使用普通民众的语言。[14]

此外，佛陀坚决拒绝浪费时间通过哲学思辨来辩论真理问题——那些无法通过理性讨论经验性证明的问题。如果人们带着这类问题来找他，佛陀会保持沉默。然后他会把那个人引回到日常的实际事务上。[15]那些通过言语可以理解的事情，他会通过言说与他人分享；那些通过视觉可以理解的事情，他会展现给他人看。他会根据情况使用最直接和适当的方法。

佛陀在教导佛法时使用了许多不同的方法，以便每个人都能受益。他的教法包含许多层面：有些是针对在家居士和主流社会成员的，有些是针对那些舍弃家庭生活的人的。有些教法侧重于物质利益，而另一些则侧重于更深层次的精神利益。

因为佛陀在婆罗门文化中教法，并被各种宗教信仰体系所包围，他需要处理这些其他传统所使用的精神术语。由于佛陀希望他的教法能在短时间内惠及最多的人，他对这些术语采取了一种独特的方法。他没有直接驳斥或诋毁人们与这些术语相关的信仰，而是质疑或挑战这些术语的真实含义。他没有使用激进的方法；相反，他通过理解和修行促进了一种自然的转变形式。

为了实现这一点，佛陀使用了一些这些已经确立的精神术语，并赋予它们符合佛法的新含义。例如，他将术语brahma/brahmā（“梵天”，“神圣”，“崇高”，“圣洁”）定义为指代一种天人（但仍会死亡的众生）；在其他语境中，它被用来指父母。他将礼拜六方位的概念改为维护和尊重社会关系的概念。他改变了婆罗门教三种祭祀仪式中的神圣火祭的含义，使其成为对社会中三种人履行责任。他将决定一个人是否为婆罗门（brāhmaṇa；“神圣者”，“拥有梵智者”）和圣者（ariya；“有教养的”，“文明的”）的因素，从一个人的出身转变为一个人的行为和修行。

有时，佛陀鼓励他的弟子们汲取其他宗教传统中善的和有益的方面。他承认并赞同任何正确且与德行相关的教法，认为这种正法和德行是自然的普遍方面。如果这些其他传统的具体修行原则有不同的解释，佛陀会解释哪些是正确的，哪些是错误的。他只认可正确和善的修行。

佛陀指出，其他宗教传统中观察到的错误或有害习俗，有时是这些传统自身衰落或退化的结果。这些传统最初倡导的教法有时是贤善和正确的。他偶尔会描述这些最初的善法教义。这方面的例子包括他对“宗教苦行”（tapa）、献祭（yañña）、社会援助方面的领导原则以及婆罗门职责（brāhmaṇa-dhamma）等概念的历史性解释。[16]

佛陀去世后的几个世纪里，当他的教法传播到不同地区后，人们对佛法的理解产生了许多差异。这发生的原因是多方面的：那些传播教法的人具有不同的训练水平、理解力和资质，他们以不同的方式诠释教法；人们开始混入其他宗教传统的信仰；当地文化对人们的思想和理解产生了影响；以及由于那些守护教法的人的兴趣、倾向和技能，教法的一些方面变得突出，而另一些方面则变得模糊。这些差异导致了分裂成各种部派（nikāya），这在今天上座部佛教和大乘佛教以及许多其他附属部派和传承之间的划分中是显而易见的。

尽管上座部传统以其在保存原始标准和教法方面的精确性和准确性而闻名，但它也未能避免一些变化和修正。一些教法的真实性和有效性，即使是那些包含在经典中的教法，在当代人中也存在争议，他们常常寻求证据来证实自己的观点或驳斥他人的看法。公众所持的观点和实践中的差异尤其明显。在某些情况下，这些观点和实践似乎与原始教法直接对立，或者它们几乎发展成了另一种宗教意识形态，甚至可能是一种被原始教法所驳斥的意识形态。

以泰国对业（kamma，梵语：‘karma’）这个词的理解为例。泰国大多数佛教徒在遇到这个词时，会想到过去，特别是过去世的行为。他们专注于过去世恶业在今世的有害影响，以及以前恶行的负面结果。在大多数情况下，他们的理解是由一系列此类想法形成的。与经典中业的真实定义相比，可以看到这些想法中的一些与真正的佛法相距甚远。[17]

在本书中，作者[18]力求以尽可能真实和准确的方式呈现佛法。由于认为这些分歧的观点、定义和实践对于这项任务而言是多余的，因此不予讨论。

本书材料的来源是佛教经典集，除非另有说明，否则特指巴利藏（Tipiṭaka）。普遍认为，这部经典是佛陀教法最准确和完整的汇编。作者通过应用与上座部经典整体的兼容性和连贯性原则，选取了巴利藏中被认为最真实和准确的教法。作为这项工作的额外保证，作者将佛陀的行为视为对正式佛法教导的补充。

在选择了这些指导方针之后，作者相信他已准确地解释和呈现了佛法的真正精髓。

然而，从根本上说，这种呈现的准确性取决于作者的智慧和智力程度，以及任何未被承认的偏见。我们姑且认为，这是作者基于他最有信心的特定学术方法，以最准确的方式呈现佛陀教法的一次尝试。

我们可以将佛法分为两部分：真理之法（sacca-dhamma）和行为之法（cariya-dhamma）：即理论与实践。前者被定义为与实相、真理的显现、自然以及自然法则和过程相关的教法。后者被定义为与修行或行为原则相关，以及如何以实际方式从对实相的认识或对自然法则的理解中受益的教法。真理之法等同于自然和自然真理；行为之法等同于知道如何应对这些真理而行动。在整个教法中，不给予超自然主宰——任何声称凌驾于自然之上的力量——例如创世神，任何重要性。

为了公正地呈现佛法作为一个整合体系的全部范围和广度，应该描述这两个方面。也就是说，应该首先揭示理论教法，然后分析如何以有效和有价值的方式应用这些教法。

因此，本书中的各章，每一章都处理真理的一个特定方面，同时也包含了如何以实际方式应用这些真理的指导方针。例如，在第二章讨论不同种类知识的末尾，有一个关于这类知识的实际意义和益处的部分。此外，佛法的主体也遵循这种格式：第一个主要部分涉及特定的自然法则，标题为“中道教法”。第二个主要部分涉及这些法则在日常生活中的实际应用，标题为“中道”。

尽管本书的呈现方式可能看起来不寻常，但它与一种原始的教导风格相符。它始于生活中存在问题的方面，然后追溯这些问题的根源。分析继续深入探讨苦的根源、修行的最终目标，以及解决问题和实现目标的实际方法。事实上，这种呈现方式与四圣谛是一致的。[19]
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[1] 当我开始撰写本书时，我受邀以哲学方法将佛陀的教法（佛法）编纂成章。 ↩



[2] 参见，例如：《婆塞塔经》（Vāseṭṭha Sutta）（Sn. 115-16）和《婆罗门法经》（Brāhmaṇadhammika Sutta）（Sn. 52-5）。 ↩



[3] 根据经典中的证据，沙门和婆罗门的教义可分为六十二种不同的见解或信仰体系（D. I. 13-45）。 ↩



[4] 有关佛陀时代印度次大陆情况的更详细考察，参见，例如：G. C. Pande，《佛教起源研究》（印度：阿拉哈巴德大学出版社，1957年），第310-368页。 ↩



[5] 关于佛陀这一时期生活的更多内容，参见，例如：《萨伽拉瓦经》（Sagārava Sutta）：M. II. 209-213。 ↩ 



[6] 译注：梵语：dharma。Dhamma一词有多种定义；一些最常见的定义是：事物、现象、品质、特性、本性、自然法则、真理、实相、德行、正义、佛陀所揭示的教法以及心的所缘。 ↩



[7] 译注：deva = 神；天人。 ↩



[8] 译注：巴利语：bhikkhunī，指出家的女性修行者。 ↩



[9] 参见《悦意经》（Pāsādika Sutta）：D. III. 122-5。注意brahmacariya（“梵行”，“崇高生活”）一词如何包含在家居士。 ↩



[10] 例如：A. I. 286-7。 ↩



[11] 例如：S. V. 386。 ↩



[12] 参见，例如：A. IV. 202-203；D. III. 97-8。 ↩



[13] 参见，例如：B. V. Bapat，《佛教两千五百年》（1959年），第335页，以及：S. Dutt，《印度佛教僧侣和寺院》（1962年），第210页。 ↩



[14] 参见：律藏 II. 139。 ↩



[15] 参见，例如：A. V. 193-8；M. I. 426-32。 ↩



[16] 参见：A. IV. 41；A. V. 190-91；Sn. 51-53；另参见以下主题材料。 ↩



[17] 泰国人对其他概念和术语也发展出类似的独特含义，例如：ārammaṇa（“所缘”），viññāṇa（“识”），pāramī（“波罗蜜”），santosa（“知足”），upekkhā（“舍”），adhiṭṭhāna（“决意”），parikamma（“预备禅修”），bhāvanā（“修习”），vipassanā（“毗婆舍那”），kāma（“欲乐”），lokiya（“世间”），lokuttara（“出世间”），puñña（“功德”），icchā（“渴望”）等。这些术语现在要么与它们最初的意图完全不同，要么其意义范围已经改变。在学习佛法时，辨识和区分这些新含义对于理解这些术语的真正定义至关重要。 ↩



[18] 译注：在《佛法》的泰文原著中，可敬的作者从未用第一人称代词指代自己。这是一种与文本保持距离的方式。正如他在《作者注》中所述，他希望尽可能客观地呈现佛陀的教法，并在此方面，让读者忘记他的存在。由于这在英文语境中不常见，我偶尔插入了第一人称代词。 ↩



[19] 参见“教法次第”（desanānukkama），位于：中部义注 MA. II. 219（指：M. I. 184-91）。[译注：这最后一句，关于呈现方式与四圣谛一致的说法，尤其值得注意。关于这个主题的更多内容，请参见目录中苦（Dukkha）、集（Samudaya）、灭（Nirodha）和道（Magga）这四个要素是如何包含的。另请参见第十九章《四圣谛》。] ↩ 






    
第一部：中道法义
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第一篇：生命是什么？



“尊者，常说‘世间，世间’。尊者，世间或世间施设，可如何存在？”“萨弥提，若有眼、有色、有眼识、有眼识所识法，则有世间或世间施设。若有耳……若有意、有法、有意识、有意识所识法，则有世间或世间施设。”
Loko lokoti bhante vuccati kittāvatā nu kho bhante loko vā assa lokapaññatti vāti. Yattha kho samiddhi atthi cakkhu atthi rūpā atthi cakkhuviññāṇaṁ atthi cakkhuviññāṇa-viññātabbā dhammā atthi tattha loko vā lokapaññatti vā ... atthi jivhā ... atthi mano atthi dhammā atthi manoviññāṇaṁ atthi manoviññāṇa-viññātabbā dhammā atthi tattha loko vā lokapaññatti vā.
S. IV. 39-40


诸比丘，若有色，执著于色，依附于色，便生起此见：“彼即是我，彼即是世间。死后我将常住、持久、永恒，不坏变。”若有受……若有想……若有行……若有识……执著于识……便生起此见：“彼即是我，彼即是世间。死后我将常住、持久、永恒，不坏变。”
Rūpe kho bhikkhave sati ... vedanāya sati ... saññāya sati ... saṅkhāresu sati ... viññāṇe sati, rūpaṁ ... vedanaṁ ... saññaṁ ... saṅkhāre ... viññāṇaṁ upādāya ... abhinivissa evaṁ diṭṭhi upajjati so attā so loko so pecca bhavissāmi nicco dhuvo sassato avipariṇāmadhammo.
S. III. 182-83





    
第一章：五蕴

生命的五个组成部分
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导论

从佛法（Buddha-Dhamma）的角度来看，万事万物都依其本质而存在。它们并非作为独立、固定的实体存在，对于有情而言，它们也并非各自分离、恒常不变的“众生”或“人”，可以被正当地视为事物的拥有者，或能够依其意愿来管理事物。[1]

世间存在的一切，都是由各种组成元素因缘和合而成。事物本身不存在固有自我或实质性本质。当组成部分彼此分离时，不存在自我或核心。经典的常见类比是车辆。[2]当人们根据自己选择的设计组装各种部件时，便将最终产品约定俗成地称为“马车”。然而，如果拆开这些部件，就找不到马车的本质。剩下的只是各种部件，每个部件都有其特定的名称。

这个事实意味着，车辆的“自我”或“实体”并非独立于其组成部分而存在。例如，“汽车”一词仅仅是一个约定俗成的概念。此外，所有这些组成部分也可能被进一步分解成更小的部分，而这些部分都没有稳定、固定的本质。因此，当一个人说某物“存在”时，需要在这个语境下理解：它是由各种无常的组成元素因缘和合而成。

提出这个主张后，佛陀的教法接着描述了构成世界的主要元素或组成部分。由于佛教教义直接涉及人类生命，特别是心，因此对这些组成部分的阐明涵盖了名法与色法，即名法（nāma-dhamma）和色法（rūpa-dhamma）。在此，特别强调对心的分析。

根据特定分析的目的，将生命划分为不同的组成部分有多种方式。[3]本章将生命划分为“五蕴”（pañca-khandha），这是经文中最常用的分析方法。

在佛法中，人类的生命实体——被称作“人”或“有情众生”——被分为五组或五类：[4] [5]

	

色蕴（rūpa）：所有色法组成部分；身体和所有身体行为；色法和物理能量，以及这种能量的特性和运行过程。


	

受蕴（vedanā）：通过五根和心之接触而生起的乐受、苦受和不苦不乐受。


	

想蕴（saññā）：识别和界定事物的能力；对各种相、特征和识别属性的认知和辨别，使人能够记住特定的所缘（ārammaṇa）。[6]


	

行蕴（saṅkhāra）：那些以思（cetanā）为首的心所，它们将心造作为善、不善或中性，并塑造一个人的思想和省思，以及言语和身体行为。它们是业（kamma）的来源。此类行包括：信（saddhā）、念（sati）、惭（hiri）、愧（ottappa）、慈（mettā）、悲（karuṇā）、喜（muditā）、舍（upekkhā）、[7]慧（paññā）、痴（moha）、贪（lobha）、嗔（dosa）、慢（māna）、见（diṭṭhi）、嫉（issā）和悭（macchariya）。它们是心、思维和意行的造作者。


	

识蕴（viññāṇa）：通过五根——即眼见、耳闻、鼻嗅、舌尝、身触——以及对法所缘的意识。





关于最后四蕴，即四名蕴（nāma-khandhā），有几点需要注意：[8]

想（saññā）是一种认知形式。[9]它指对所缘属性和特质的识别或辨别，包括其形状、外观、颜色等，以及其名称和约定俗成的概念。例如，一个人知道某个事物是“绿色”、“白色”、“黑色”、“红色”、“响亮”、“微弱”、“低音”、“高音”、“胖”、“瘦”、“一张桌子”、“一支笔”、“一头猪”、“一条狗”、“一条鱼”、“一只猫”、“一个人”、“他”、“她”、“我”、“你”等。

想依赖于过往经验或知识与新经验或知识之间的相遇或比较。如果一个人当前的经验与过往经验相符——比如说他遇到一个熟悉的人或听到一个熟悉的声音——他就会“识别”出来（注意这与“记忆”不同）。例如，琼斯先生认识史密斯先生。一个月后，他们相遇，琼斯先生认出了史密斯先生。

如果新的经验与过去的经验不符，人们倾向于将其与过去的经验或知识进行比较，着眼于那些相似或不同的方面。然后，他们根据其标签或指称来识别该所缘，这些标签或指称由相似性和差异性决定。这就是想的过程——界定和识别。

想蕴有许多层面，包括：与普遍共识和理解相符的想，例如：“绿色”、“白色”、“黄色”和“红色”；与社会习俗和传统相符的想，例如：“这有礼貌”、“这很美丽”、“这很正常”和“这不正常”；根据个人偏好和观念的想，例如：“这有吸引力”、“这值得赞赏”和“这令人恼火”；基于多种因素的想（对象征意义的想），例如：“绿色和红色代表这所大学”，以及“两声铃响表示用餐时间”；以及根据修行层面的想，例如：“无常之想”和“无我之想”。

有普通的日常之想，也有微妙、精细的想（即与其它诸蕴错综复杂的想）。有色法之想，也有名法之想。用于 saññā 的各种术语，例如“识别”、“记忆”、“界定”、“归属”、“归因”和“构想”，都描述了此想蕴的各个方面。

简单地说，想蕴是收集、汇编和储存数据与信息的过程，这些是思维的原始材料。

想蕴对人们非常有益，但同时它也可能有害。这是因为人们倾向于执著于他们的诸想，这最终会成为一种障碍，遮蔽和掩盖实相，并阻止一个人洞察更深层的、根本的实相。

想蕴 (saññā) 的一个有用且实用的划分是分为两种：普通的想，它辨别所缘自然生起时的属性；以及次要或重叠之想。后者有时被特定的术语指代，特别是“戏论之想”(papañca-saññā)：由贪爱 (taṇhā)、我慢 (māna) 和见 (diṭṭhi) 的力量驱动，导致复杂而奇特的戏论所产生的想，这些都在不善的行（不善的 saṅkhāra）的最前沿。这种划分突显了想的积极作用，并展示了想蕴与心识过程中其他诸蕴的关系。

识蕴 (viññāṇa) 传统上被定义为“对所缘的识知”。它指的是一种贯穿心识过程的认知。它是其他名蕴的基础和渠道，并与它们协同运作。它既是一种主要的认知形式，也是一种伴随的认知形式。

说它是主要的，是因为它是一种最初的认知形式。当一个人看到某物（即眼识生起）时，他可能会感到乐或苦（受）。然后他识别该所缘（想），接着是各种意图和思维（行）。例如，一个人看到天空（识）并感到欣喜（受）。他知道天空明亮、美丽、靛蓝色、是午后的天空（想）。他因天空而感到欣喜，并希望长时间不间断地欣赏它，他抱怨自己的视线受阻，并想知道如何才能找到一个可以悠闲观赏天空的地方（行）。

说它是伴随的认知形式，是因为识与其他诸蕴共同运作，协同认知。当一个人感到快乐（受）时，他知道自己快乐（识）。（请注意，快乐的感受与知道自己快乐并非同一回事。）当一个人受苦（受）时，他知道自己受苦（识）。将某物认知为快乐或痛苦（想），他相应地了知。[10] 当一个人参与各种思维和意图（行）时，对此活动会持续伴随觉知。 这种持续生灭、伴随其他名蕴，或作为心识活动各个方面一部分的觉知之流，被称为“识”（viññāṇa）。

识蕴的另一个特殊特征是它对细节的觉知，是对特定方面的认知，或是一种辨别性认知。这可以通过例子来理解。当一个人看到一块条纹布时，虽然他可能最初没有这样识别它，但他辨别出特定的属性，例如它的颜色，它们彼此不同。一旦识辨别出这些区别，想 (saññā) 就识别它们，例如“绿色”、“白色”或“红色”。当一个人吃一种特殊的水果时，虽然他可能还没有将味道识别为“甜”或“酸”，但他已经觉知到这种区别。同样，虽然他可能还没有区分菠萝、柠檬、罗望子或李子的具体酸味，或者芒果、香蕉或苹果的具体甜味，但通过品尝味道，他觉知到其独特的性质。这种基本的认知形式是识 (viññāṇa)。一旦这种觉知生起，其他心蕴就开始运作，例如他体验到此味道是可意或不可意的（= vedanā），或者他将味道识别为某种特定的甜或酸（= saññā）。

上述所指的特定方面的认知可以这样解释：当识生起时，例如当一个人看到一个色所缘时，事实上，他所看到的只是该所缘的特定方面。换句话说，他只看到他重视的那些方面或角度，这取决于作为识（viññāṇa）生起条件的行（saṅkhāra） 。[11]

例如，在广阔的乡村中，长着一棵孤零零的芒果树。这是一棵大树，但只结了几颗果实，这个季节几乎没有叶子，提供的树荫很少。在不同场合，有五位不同的人来到这棵树。一个人正在躲避危险的动物，一个人正在挨饿，一个人感到炎热并寻找树荫，一个人正在寻找水果在市场上出售，最后一个人正在寻找一个地方系住他的牛，以便他可以去附近的村庄。

所有五个人都看到了同一棵树，但每个人看待它的方式都不同。对于每个人来说，眼识都生起了，但这个识是不同的，取决于他们对这棵树的目的和意图。同样，他们对这棵树的想也会不同，取决于他们所看的树的方面。甚至他们的受 (vedanā) 也会不同：躲避危险的人会欣喜，因为他看到了逃脱的途径；挨饿的人会欣喜，因为三、四颗芒果将使他免于饥饿；受热的人可能会失望，因为这棵树提供的树荫不如平时那么多；寻找水果的人可能会沮丧，因为水果稀少；而赶牛的人可能会松了一口气，为它们找到了一个临时庇护所。

受蕴 (vedanā) 指的是对所缘的“感受”，或体验它们的“味道”。它指的是每次与所缘接触和认知时产生的感受或感觉。这些感受可能是快乐和愉悦的、痛苦和压抑的，或中性的。

为了避免与行蕴 (saṅkhāra) 混淆，重要的是要注意受 (vedanā) 是接收层面的活动——它专门与一个所缘对心产生的直接影响有关。[12] 它不属于意图或对感官印象作出反应的阶段，那是行 (saṅkhāra) 的功能。因此，“喜欢”、“不喜欢”、“欣喜”和“厌恶”等术语通常指行的活动，这涉及后续层面的活动。这些术语通常指意志活动或对感官印象的反应，如图“受（vedanā）与行（saṅkhāra）的关系”所示，该图描述了心识过程。
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受 (vedanā) 在有情的生活中扮演着关键角色，因为它既被欲望和追求（在快乐的情况下），也被恐惧和避免（在痛苦的情况下）。每当与感官对象接触和认知时，受作为连接点，指导或激励其他心所。例如，如果一个人接触到一个可意的所缘，他会特别关注它，并以一种回应或充分利用该感受的方式感知它。然后他会想出重复或延伸自己对该对象体验的策略。

行蕴 (saṅkhāra) 既指决定心之质量的因素（心的“造作者”），以思 (cetanā) 为主，也指实际的意志过程，其中这些因素被选择和组合，以塑造和形成一个人的思维、言语和行为，从而产生身业、语业和意业。

无论如何，五蕴的传统分析侧重于现实的组成部分，而不是侧重于影响人类生命的自然界中各种动力。因此，在这种背景下对行蕴 (saṅkhāra) 的描述通常只列举这些决定性因素（心的“造作者”）及其属性。至于对因缘和合过程的解释，即这些因素在哪个阶段显现并开始运作，这则留待缘起 (paṭiccasamuppāda) 的分析，它精确地阐明了这些因素如何影响人们的生活。

在缘起的教法中，行蕴 (saṅkhāra) 在修行或运作功能的背景下被定义；它们分为：身行 (kāya-saṅkhāra)（身体意图活动；身业）；语行 (vacī-saṅkhāra)（言语意图活动；语业）；和意行 (citta-saṅkhāra)（心的意图活动；意业）。这与五蕴阐释中对行的分析不同，在五蕴阐释中，各种决定因素只是以列表形式呈现，例如：信 (saddhā)、念 (sati)、慈 (mettā)、悲 (karuṇā)、慧 (paññā)、贪 (lobha)、瞋 (dosa)、思 (cetanā) 和定 (samādhi)。如果将这些分析比作车展，那么五蕴的分析类似于将汽车的所有零件摆出来供人观看，而缘起的分析则像是演示汽车在路上行驶。

在所有心的决定因素中，思 (cetanā) 是主导或首要因素。无论在任何时候有多少诸行在运作，思（cetanā）总是作为过程中的关键因素参与。因此，cetanā 有时单独用来代表所有的行 (saṅkhāra)。在此语境下，行 (saṅkhāra) 可定义为：“思 (cetanā) 连同相关心所 (sampayutta-dhamma；‘相连因素’)，它们将心造作为善、不善或中性，并决定思维、言语和身体行为，从而产生意业、语业和身业。”

除了偶尔代表或定义所有的行 (saṅkhāra) 之外，cetanā 也被用来定义或代表“业”这个词。从这个意义上讲，saṅkhāra、cetanā 和 kamma 这三个词的意义大致相同。举个譬喻，中道寺的住持玛尼尊者去接受供养的律藏书籍。在正式集会上，对受邀嘉宾的宣布可能是玛尼尊者，或是中道寺的住持，或是简单地称呼中道寺——这三个术语都表达了所需的意义。

除了其核心作用，思 (cetanā) 也揭示了行蕴 (saṅkhāra) 的特殊和独特属性，这使得此蕴与其他蕴区分开来。cetanā 可翻译为“意图”、“意志”、“目的”或“思虑”。行蕴（saṅkhāra）与其他名蕴的独特之处在于它们可以自发地产生。而其他名蕴——受蕴、想蕴、识蕴——则运作或作用于心中即时显现的感官印象。它们与这些感官印象相关联并关注它们，并依靠对它们的接收来运作。然而，诸行既思虑感官印象，也对其作出反应。[13]

这些解释或许可以澄清以下疑问：为什么舒适和不适的感受被归类为感受 (vedanā)，而随后的喜欢和不喜欢因素被归类为行蕴 (saṅkhāra)？为什么想 (saññā；识别) 和念 (sati；记忆) 被归类为独立的蕴（念被归类为行蕴 – saṅkhāra）？为什么慧 (paññā)——它类似于想 (saññā) 和识 (viññāṇa)，也是一种认知形式——却被归类为行蕴 (saṅkhāra)？

“想”与“念”：记忆、识别和正念

佛教研究者常常对巴利语词汇中哪个心所对应“记忆”感到困惑。Saññā 通常被翻译为“识别”或“记忆”，而 sati 可以翻译为“正念”、“忆念”或“记忆”。[14] 关于后者，有一些突出的经文例子，例如赞扬阿难尊者在“忆念佛陀的言语”方面在比丘弟子中最杰出的段落。在此语境中，佛陀使用了 sati 一词：“在我所有弟子中，阿难在忆持力 (sati) 上最杰出。”[15]

在正式教义中，这个问题没有混淆。记忆并非仅仅一个心所的专属功能，而是一个心识过程的一部分，其中想 (saññā) 和念 (sati) 扮演着最突出和最重要的角色。

saññā 和 sati 在“记忆”的概念上具有重叠的意义。想 (saññā) 的一个方面与记忆有关，而其他方面则独立于记忆。念 (sati) 也是如此：一个方面与记忆有关，而其他方面则独立于记忆过程。

请注意 saññā 和 sati 在记忆过程中的这些重要区别：

想 (saññā) 界定和识别所缘。当再次遇到这些所缘时，saññā 会将其当前特征与已建立的诸想进行比较，确定任何异同。如果确定两者（旧的诸想和新的）相符，这可以称为“识别”。如果存在差异，则会创造额外的诸想。saññā 既指所缘的识别、标记和鉴定（数据的比较和积累），也指诸想本身（实际创建和存储的数据和信息）。在此语境下，saññā 为记忆创造了必要的条件。saññā 的重要属性是它与当下即时显现的所缘互动；当这些感官对象显现时，saññā 能够专注、识别或忆念它们。

念 (sati) 的功能是将所缘引向注意力，并将其牢固地保持在心中。它指导并维持对感官对象的注意力，防止它们漂移或溜走。这些所缘可能是当前显现的，或者它们可能发生在过去。sati 因此包含了“忆起”、“回忆”、“忆念”、“反思”、“记住”和“专注”等微妙含义。在记忆的语境中，它能记忆，并使人能够回忆。从这个意义上讲，sati 是 sammosa 的反义词，后者意为“遗忘”（saññā 不与遗忘配对）。sati 从个体内部产生，依靠意志的力量，即使所缘不立即显现。因为它是一个对所缘的意志反应，所以它被归类为行蕴 (saṅkhāra)。

想 (saññā) 记录和标注所缘；念 (sati) 将所缘引向注意力。健全的想——清楚地识别事物，以有序和结构化的方式界定事物，以及整合和连接事物（这依赖于专注和理解）——和强大的忆起能力（这依赖于清晰的诸想、持续的正念，以及明亮、宁静和专注的心）——都是良好记忆力的因素。

过去 Robert 和 Jake 彼此很熟。十年后，他们再次相遇，Robert 认出 Jake，并忆念起他们曾经去过的地方和共同参与过的活动。对另一个人的识别是想 (saññā)，而对过去事件的回忆是念 (sati)。

有一次 Greg 和 Karl 会面并交谈。一个月后，Greg 的朋友问他那天和谁会面并交谈了。Greg 反思过去，并回忆起他与 Karl 会面过。这回忆是念 (sati)。

一部电话放在房间的一个角落，一本电话簿放在另一个角落。Karen 打开电话簿，找到她要找的号码。她在心里记住这个号码，然后走向电话拨号。当她穿过房间时，她将这个号码持续地保持在她的注意力中。从书本中读取和记住号码是想 (saññā)；从她离开书本的那一刻起，对那个号码的记忆是念 (sati)。

当所缘显现时，人能够立即觉知它们。然而，当它们不显现时，以及在它们是法所缘 (dhammārammaṇa；心中固有的事物) 的情况下，人可以使用念 (sati) 来引出它们并专注于它们。此外，念 (sati) 能够让心忆起诸想，也就是说，它能够回忆过去的诸想作为注意力对象。想 (saññā) 随后能够识别、澄清和巩固这些先前的诸想，或者根据一个人的目标和目的以新的方式认知它们。

“想”、“识”和“慧”

想 (saññā)、识 (viññāṇa) 和慧 (paññā) 都是认知的方面，然而它们属于三个不同的蕴。前两个因素，在本章前面已描述，本身构成一蕴，而慧被归类为行蕴 (saṅkhāra)。

慧 (paññā) 通常指理解，更具体地指彻底或清晰的理解：对真相透彻而准确的理解。paññā 这个术语以许多不同的方式定义，包括：对因果的了知；对善恶的了知；对对错的了知；对适宜性的了知；对利害的了知；对优劣的了知；对有为法的透彻了知；对构成要素的了知；对因缘的了知；对起源与去向的了知；对事物相互关联的了知；如实知；真实的了知；真实的理解；对实相的了知；以及知道如何反思、思惟、分析以及处理或管理事物和情况。

简单地说，慧是清晰、正确和真实的理解。慧具有洞察实相的能力，它能深入问题核心。它支持想蕴 (saññā) 和识蕴 (viññāṇa)。关于后者，它拓宽和深化识蕴的范围。同样，关于前者，它增加想蕴的范围，因为事物的认知和理解依赖于一个人的知识。这类似于解决数学问题；只要一个人无法解出初始方程，他就没有数据或标准进行进一步计算。随着理解的增加，一个人就拥有了进一步想和分析的标记或原始材料。

慧 (paññā) 与痴 (moha；“无明”、“误解”) 相对，而想蕴 (saññā) 和识蕴 (viññāṇa) 不以这种方式与痴相对。事实上，想和识可能会成为痴的牺牲品。当一个人迷惑和困惑时，他的意识体验和诸想同样被扭曲。慧在此处协助纠正识和想。

想蕴 (saññā) 和识蕴 (viññāṇa) 依靠当前显现的所缘来运作。因此，这些所缘的图像或概念被创造并辨别出来。另一方面，慧反思所缘并积极地对其作出反应（慧是一种思虑功能，因此被归类为行蕴 – saṅkhāra）。它将各种感官印象彼此联系起来，分析它们的各种属性，比较和考量各种诸想，并辨别因、果、相互关系，以及如何从事物中获益。通过这样做，它为识蕴和想蕴提供有益的参与之食。

舍利弗尊者曾回答关于慧 (paññā) 和识 (viññāṇa) 有何不同的问题。他解释说，慧了知（“理解”；“清楚地了知”）“这是苦”，“这是苦的起因”，“这是苦的止息”，以及“这是通向苦止息之道”。另一方面，识了知（= 辨别性理解）“这是乐”，“这是苦”，以及“这不是乐也不是苦”。然而，慧和识紧密交织，不可分离。话虽如此，它们之间仍有区别，即慧是一种“需要培育的品质” (bhāvetabba-dhamma)，以便增加和加强它。相比之下，识是一种“需要完全理解的品质” (pariññeyya-dhamma)；它的本质和属性应该被真实地认识和理解。[16] 

包括《清净道论》(Visuddhimagga)在内的义注，[17] 这样解释想 (saññā)、识 (viññāṇa) 和慧 (paññā) 之间的区别：想蕴 (saññā) 只是识别所缘的属性，例如它是“绿色”或“黄色”；它无法理解无常、苦、无我这三法印。识蕴 (viññāṇa) 也知道所缘的属性（“绿色”、“黄色”等），它能够理解无常、苦、无我这三法印（它根据慧的建议和指导来理解）。但它不能将人引向道的实现（即四圣谛的证悟）。然而，慧能够完成这三者：它知道感官对象的属性，它辨别三法印，并且它使道的实现成为可能。

义注使用三个人看同一枚硬币的譬喻。想蕴 (saññā) 就像一个小孩，他只是辨别硬币的形状——小、大、方或圆——它的颜色、迷人的光泽和奇怪的标记。他不知道它是一种公认的交易媒介。识蕴 (viññāṇa) 就像一个成年人，他辨别硬币的形状、标记等，并且知道它被用于贸易和交换，但他不具备更深层次的理解，关于硬币是真币还是伪币，或者铸造硬币使用了什么金属组合。慧就像一个司库，他辨别上述所有数据，此外还拥有专业知识，以至于他可以观察、敲听、闻、尝或用手掂量硬币，并了解关于它的一切，包括它在哪里以及由谁制造的。

此外，慧并非总是生起。有时可能只有想和识生起，缺乏慧。然而，当慧与这另外两种品质同时生起时，就很难将它们区分开来。

Jāli 和 Kaṇhā[18] 寻找藏身之处时，他们倒着走进莲花池，深信追捕者会认为他们是刚从池子里出来的。他们这种思维方式可称为慧 (paññā)。后来，维桑塔拉（Vessantara）看到他们的脚印，立即知道他们是倒着走进池塘的。这是因为只有离开池塘的脚印，没有走向池塘的脚印，而且脚印中脚跟处的印迹最深。这种理解也可称为慧。孩子们和他们的父亲运用了不同层面的慧和审慎，这表明慧 (paññā) 如何从想 (saññā) 中获益。

悉达多太子看到一位老人、一位病人，以及一具人类尸体，结果他反思并辨别出人人无一例外地易受的苦。然后他进一步理解一切有为法皆是无常，经历生起、变异，并最终灭去，他看到有必要结束基于这些条件的苦。这些都是慧 (paññā) 的例子。当佛陀准备在摩揭陀国弘扬佛法时，他去拜访了受到摩揭陀人民尊敬的迦叶族的结发苦行者，以便他们对佛陀的教导产生信心并加以认可。佛陀这种思维背后的洞察力和直觉也是慧的体现。

paññā 是一个通用术语，描述上述各种了知。慧有许多不同的层面，例如世间慧 (lokiya-paññā) 和出世间慧 (lokuttara-paññā)。还有许多其他的巴利语术语，表示慧的特定层面、程度或方面，或指其特定的活动、品质或益处，例如：智（“如实知”），明（“知实相”），毗婆舍那（“观、觉知”），正知 (’清晰理解’)，遍知（“彻见”），殊胜智（“神通”），和无碍解（“辨别知”）。

蕴之间的关系

五蕴相互依存。色蕴 (rūpa-khandha) 包含身体，而四名蕴 (nāma-khandha) 构成心。人类生命需要身心。当身心正常运作并协调一致时，生命就能顺利发展。例如，心识活动需要对外部世界的理解，而这种理解依赖于感官数据（色、声、香、味和触）通过眼、耳、鼻、舌和身进入。五所缘（五尘）和五根都是色法 (rūpa-dhamma)，是色蕴的一部分——它们是物质性的一部分。

在本章中，重点在于心，将身体视为类似于为服务心活动而准备好的现成工具。心被认为是生命的焦点，其功能范围广阔、复杂而深奥。心赋予生命价值和意义，它与本书中佛陀所呈现的教导直接相关。

四名蕴紧密相关，相互影响和制约。这四蕴的生起通常以下列方式概述：[19]


依眼和色，眼识生起；耳和声、鼻和香等情况也是如此。三者的聚合是触。触为缘，有受。一个人感受到什么，就认知到什么；一个人认知到什么，就思惟什么……
M. I. 111-12




这是一个例子：Gordon 听到钟声（耳 + 声 + 耳识）。他觉得声音悦耳（受）。他将声音认知为“悠扬的”、“钟声”，以及“悠扬的钟声”（想）。他喜欢这个声音并想再次听到它；他思考自己敲响那口钟；他想要得到这口钟；他思考购买或偷走这口钟，等等（行）。

请注意受蕴 (vedanā) 在此过程中的关键作用。想蕴 (saññā) 特别关注那些提供愉悦感受的对象。快乐越大，想赋予该对象的重要性就越大。此外，这种愉悦的感受促使人们思考和行动以增加快乐。这可描述为一个基本的、普通的或初级的过程。

在此过程中，受蕴 (vedanā) 充当激励因素，类似于一个邀请人拿取某物，或拒绝并避免某物的人。想蕴 (saññā) 类似于一个收集和储存数据或原始材料的人。行蕴 (saṅkhāra) 类似于一个拿取这些原始材料并塑造它们以准备工作的人。识蕴 (viññāṇa) 类似于工作的导演，觉知其他所有人的活动；它既为工作的执行开辟道路，也接收工作的结果。[20]

这个过程的一个复杂方面是受蕴 (vedanā) 并不单方面地充当其他蕴的催化剂。其他蕴也对受蕴有影响。以一首音乐为例，一个人听了觉得很愉悦，而另一个人听了却觉得沮丧。同样，同一个人在某个时候听一首歌可能感到振奋，而在另一个时候却可能感到不安。

一个普遍的原则是，那些人喜欢并从中获得乐趣的事物，都与他的欲望相应。当他遇到这些事物时，他就会感到快乐。反之，那些人不喜欢的、与他的欲望冲突的事物，当他遇到时，他就会痛苦。这些行，比如喜欢、不喜欢、欲望和厌恶，接着会引发另一轮的感受。在这里，想蕴也在参与，也就是说，行蕴会引发想蕴，而想蕴又会影响受蕴。

这里有一个例子：一个人可能看到他所敬佩的人以某种方式行事，并认为这种行为是可爱或惹人喜爱的。而他可能看到他不喜欢的人做出其他行为，并认为这种行为是恼人或可憎的。后来，当他遇到其他人也表现出他先前认为可爱或恼人的行为（想）时，他就会因此感到高兴或苦恼（受），并对此表示赞同或生气（行）。

蕴之间的这种相互关系甚至可能更加复杂。例如，一项困难而要求高的工作项目或学习课程。独自完成这项任务可能涉及很多纷扰和不适，导致人不愿意参与其中。然而，如果有一些特别的激励，一个人可能会对做这项工作或追求这门课程更感兴趣、更有决心。这些激励可能是当下的愉悦感受，例如学习方法很有趣、很娱乐，或者它们可能与对未来快乐的想有关的复杂事情，比如说获得奖励、取得成功，或者为自己或他人获得某种利益。这些想依赖于各种行，例如爱 (taṇhā)、慢 (māna) 和智慧 (paññā)，这些心行随后通过赋予工作或学习意义、价值和重要性，从而产生进一步的想。此外，现在一个人在执行任务时体验到快乐。尽管他可能会感到身体上的不适，但他的内心充满了喜悦，使他更渴望做这项工作或完成这门课程。

当傍晚学校铃声响起时，学生们听到了声音（= viññāṇa）。由于每天都听到这个声音，他们可能对此感到中性（= vedanā）。所有人都将这个声音辨识为表示放学结束的铃声（= saññā）。有些孩子可能感到高兴，因为他们坐了一整天感到疲惫，现在可以出去玩了（伴随的想）。另一些孩子可能感到悲伤，因为他们必须中断一堂有用而宝贵的课程，或者因为他们必须回到不友善、令人生畏的看护人身边（伴随的想）。

这整个过程，从识开始，是各种因缘条件错综复杂地相互作用，它们共同塑造了人们的个性，并决定了每个人独特的命运。由思 (cetanā) 所代表的行 (saṅkhāra) 是塑造这个过程的动因，在这种语境下，saṅkhāra 是业 (kamma) 的专业术语。反之，kamma 是行的非正式名称，代表它们在积极运作时的状态。它是在提及行所扮演的关键角色时使用的术语，例如：“是业将众生区分为低劣和高尚”；[21] “众生依其业而存在”。[22] 

五蕴与五取蕴

在佛陀阐述的涵盖佛法核心的四圣谛中，关于苦的第一圣谛的教导中，有一个值得注意的对五蕴的提及。

在佛陀解释第一圣谛的开始，他通过引用各种容易识别且属于人们日常生活的例子和情境来定义苦。然而，在讨论的最后，他将所有的苦概括为一句话：“五取蕴 (upādāna-khandha) 是苦”：


比丘们，这就是苦的圣谛：生是苦，老是苦，死是苦，与不喜者相会是苦，与所爱者分离是苦，求不得是苦。简而言之，五取蕴是苦。
Vin. I. 10




这里，让我们通过考察佛陀的这些话语，来看看 khandha 这个词本身与 upādāna-khandha 这个词之间的区别：


“比丘们，我将教导你们五蕴和五取蕴。仔细听。什么是五蕴？无论是何种色蕴……受……想……行……识，无论是过去、未来、现在，内或外，粗或细，劣或胜，远或近……这些被称为五蕴。什么是五取蕴？无论是何种色取蕴……受……想……行……识，无论是过去、未来、现在，内或外，粗或细，劣或胜，远或近，凡是与漏相应的（sāsava；伴随着诸漏的），凡是作为执取基础的（upādāniya）……这些被称为五取蕴。
S. III. 47-8
比丘们，我将教导你们执取的基础和执取本身。听着……色蕴……受蕴……想蕴……行蕴……识蕴是执取的基础。对色蕴……受蕴……想蕴……行蕴……识蕴的欲望和贪爱（chanda-rāga；欲乐或强烈欲望最终导致执取）就是执取。”
S. III. 167




五蕴和五取蕴之间的这种区别是深入学习佛陀法义所需的一个重要原则。 

实际应用

通常，人类倾向于相信他们以某种形式拥有一个真实且持久的“我”。有些人执取于自己的心为“我”；[23] 有些人相信，存在某种独立于心但又以某种方式与心相连的东西，它在另一个层面运作，主宰着身心。五蕴的阐述旨在揭示，当被称之为“有情众生”、“人”或“自我”的东西被仔细审视和分析时，它仅仅由这五个组成部分构成。在这五个组成部分之外，不存在任何残余的本质或实体。即使这五蕴也存在于相互依存的关系中。它们并非独立存在，也不是自主的。因此，这些蕴，也无法作为稳定、实有的“我”来运作或存在。

总而言之，关于五蕴的教导指的是无我 (anattā) 的原则。人的生命由各种要素因缘和合而成；不存在一个实体性的“我”作为这些部分的统一原则或中心点。任何一个蕴（组成部分等）都不是一个稳定、持久的“我”，也没有这样的“我”存在于它们之外。[24] 当一个人洞察到这个真相时，他就会放下对自我的执取。无我的这个原则在缘起教导中与五蕴相关联时得到了阐明。[25]

此外，当一个人明白五蕴是以相互关联和相互依存的方式存在时，他就不会产生断见 (uccheda-diṭṭhi) 或常见 (sassata-diṭṭhi) 的邪见。而且，这种理解也有助于正确理解业的运作。同样，缘起的教导更深入地解释了这种相互关联和相互依存的关系。

通过将事物分解为五蕴来审视，有助于训练人的思维能力，并培养分析真相的倾向。当一个人遇到或接触某物时，他不会仅仅看表面现象；相反，他会倾向于探究更深层的真相。至关重要的是，这种审视能够导致对事物的客观辨别，看到事物“如其本然”。这与主观理解形成对比，主观理解是人通过贪爱和执取 (taṇhā-upādāna) 来对待事物，并根据自己的喜好和厌恶来看待事物。客观的理解是佛法以及五蕴教导的目标。人们不是通过执取、贪爱来对待事物，而是通过智慧来对待它们。

无论如何，佛陀通常不会孤立地讲授五蕴。在大多数情况下，五蕴是在其他原则和教导的背景下被视为主要的考量因素，这些原则和教导是用来思惟和确定这些蕴的本质和功能的标准。五蕴需要结合其他原则，例如无我 (anattā) 来审视，以便在实践层面上充分领会它们的价值。这种思惟的益处将在后续章节中变得清晰。 

附录一：关于五蕴的额外细节

色蕴 (Rūpa)：身体、色法

阿毗达摩将色分为二十八种：

	

四大种（mahābhūta-rūpa；简称为四“界”—dhātu）：地（paṭhavī-dhātu；扩张元素；坚固元素）；水（āpo-dhātu；凝聚元素；液体元素）；火（tejo-dhātu；热或辐射元素）；和风（vāyo-dhātu；振动或运动元素）。


	

二十四所造色 (upādā-rūpa；所造色；由四大种产生的物质)：

	

五种根：眼 (cakkhu)、耳 (sota)、鼻 (ghāna)、舌 (jivhā) 和身 (kāya)。


	

四种尘：色 (rūpa)、声 (sadda)、香 (gandha) 和味 (rasa)。触尘（phoṭṭhabba）不包括在这里，因为它等同于上面提到的地（paṭhavī）、火（tejo）和风（vāyo）。


	

女性相 (itthatta)。


	

男性相 (purisatta)。


	

心所依处 (hadaya-vatthu)。


	

身表 (kāya-viññatti)。


	

语表 (vacī-viññatti)；言语。


	

命根 (jīvitindriya；活力；生命力)。


	

虚空界 (ākāsa-dhātu)。


	

色轻快性 (rūpassa lahutā)。


	

色柔软性 (rūpassa mudutā)；弹性。


	

色适业性 (rūpassa kammaññatā)；可塑性。


	

色积聚 (rūpassa upacaya)。


	

色相续 (rūpassa santati)。


	

老 (jaratā)。


	

灭 (aniccatā)。


	

段食 (kavaḷiṅkārāhāra)。









请注意，hadaya-vatthu 这个词被翻译为“心”，被认为是 citta 的所在之处，但这种解释出现在后来的文本中；它并未出现在《巴利圣典》中。

受蕴 (Vedanā)：感受、感觉

	

三分类：乐受 (sukha；身体和心理的)；苦受 (dukkha；身体和心理的)；不苦不乐受 (adukkhamasukha；既不愉快也不痛苦；有时被称为 upekkhā)。


	

五分类：身乐受 (sukha)、身苦受 (dukkha)、喜受 (somanassa)、忧受 (domanassa)、舍受 (upekkhā)。


	

六分类（根据其起源之门）：由眼、耳、鼻、舌、身、意接触而产生的感受。





想蕴 (Saññā)：记忆、识别

它根据认知途径分为六种：

	

色想 (rūpa-saññā)，例如对“黑”、“红”、“绿”或“白”的想。


	

声想 (sadda-saññā)，例如对“响亮”、“微弱”、“低沉”或“高亢”的想。


	

香想 (gandha-saññā)，例如对“芳香”或“恶臭”的想。


	

味想 (rasa-saññā)，例如对“甜”、“酸”、“苦”或“咸”的想。


	

触想 (phoṭṭhabba-saññā)，例如对“软”、“硬”、“粗”、“细”、“热”或“冷”的想。


	

法想 (dhamma-saññā)，例如对“美”、“厌恶”、“恒常”或“无常”的想。





行蕴 (Saṅkhāra)：意志、造作

阿毗达摩将心所 (cetasika) 分为五十二种。如果将此划分与五蕴 (khandha) 的教导进行比较，心所包含受 (vedanā)、想 (saññā) 和行。在这五十二种心所中，一个是受，一个是想；其余五十种都是行。这五十种心所又细分为： 

	

十一种杂心所 (aññasamāna-cetasika)，它们能与善、不善及无记心相应。（此组共十三种心所，但受与想不属于行蕴，故此处只列出属于行蕴的十一种）：

	

五遍行心所 (sabbacittasādhāraṇa-cetasika；在每个心识生起时都存在的)：触 (phassa)、思 (cetanā)、一境性（ekaggatā，即“定”samādhi）、命根（jīvitindriya）和作意（manasikāra）。 （加上 vedanā 和 saññā，这构成七种心所。）


	

六别境心所 (pakiṇṇaka-cetasika；这些心所通善、不善与无记，但并非在每个心识生起时都存在)：寻 (vitakka)、伺 (vicāra)、胜解 (adhimokkha)、精进 (viriya)、喜 (pīti) 和欲 (chanda)。






	

十四种不善心所 (akusala-cetasika)，与不善心一同生起：

	

四遍一切不善心所 (sabbākusalasādhāraṇa-cetasika；在不善心状态中总是存在的)：痴 (moha)、无惭 (ahirika)、无愧 (anottappa) 和掉举 (uddhacca)。


	

十种杂不善心所 (pakiṇṇaka-akusala-cetasika)：贪 (lobha)、见 (diṭṭhi)、慢 (māna)、嗔 (dosa)、嫉妒 (issā)、悭吝 (macchariya)、恶作 (kukkucca)、昏沉 (thīna)、睡眠 (middha) 和疑 (vicikicchā)。






	

二十五种美心所 (sobhaṇa-cetasika)，与善心和某些无记心 (abyākata) 一同生起：

	

十九种遍一切美心所 (sobhaṇasādhāraṇa-cetasika)：信 (saddhā)、念 (sati)、惭 (hiri)、愧 (ottappa)、无贪 (alobha)、无嗔（adosa，即“慈”mettā）、中舍性（tatramajjhattatā；有时也用舍 upekkhā 来指代）、身轻安（kāya-passaddhi；心所组成的轻安）、心轻安（citta-passaddhi）、身轻快性（kāya-lahutā）、心轻快性（citta-lahutā）、身柔软性（kāya-mudutā）、心柔软性（citta-mudutā）、身适业性（kāya-kammaññatā）、心适业性（citta-kammaññatā）、身练达性（kāya-pāguññatā）、心练达性（citta-pāguññatā）、身正直性（kāyujukatā）和心正直性（cittujukatā）。


	

六种杂美心所 (pakiṇṇakasobhaṇa-cetasika)：正语 (sammā-vācā)、正业 (sammā-kammanta) 和正命 (sammā-ājīva)——统称为三离 (viratī-cetasika)；悲 (karuṇā) 和喜 (muditā)——合称为二无量 (appamaññā-cetasika)；以及慧 (paññā)。









在经中，行蕴 (saṅkhāra) 通常被定义为六种思 (sañcetanā；“意图”、“思想”)，涉及：色思 (rūpa-sañcetanā)、声思 (sadda-sañcetanā)、香思 (gandha-sañcetanā)、味思 (rasa-sañcetanā)、触思 (phoṭṭhabba-sañcetanā) 和法思 (dhamma-sañcetanā)。[26]

识蕴 (Viññāṇa)：心识、觉知

它根据其产生的途径分为六种：通过眼 (cakkhu-viññāṇa)、耳 (sota-viññāṇa)、鼻 (ghāna-viññāṇa)、舌 (jivhā-viññāṇa)、身 (kāya-viññāṇa) 和意 (mano-viññāṇa) 觉知对象。

阿毗达摩将识蕴称为 citta，并将 citta 分为 89 种或 121 种心：[27]

	

根据心的状态或层次划分：五十四种欲界心 (kāmāvacara-citta)、十五种色界心 (rūpāvacara-citta)、十二种无色界心 (arūpāvacara-citta) 和八种出世间心 (lokuttara-citta；这些可以进一步细分，得到四十种出世间心)。


	

根据心的性质划分：十二种不善心 (akusala-citta)、二十一种善心 (kusala-citta；详细分析结果为三十七种)、三十六种业果报心 (vipāka-citta；详细分析为五十二种) 和二十种唯作心 (kiriyā-citta)。在此介绍中，列出所有这些不同种类的意识并非必要，甚至可能给读者造成困惑。 





附录二：义注对想蕴的解释

义注描述了想蕴 (saññā) 的以下功能和特质：其独特的特质是 sañjānana（识别；记忆）。它的功能是确立一个相（特征）作为识别的关键，以便将来一个人知道“这是某某”；这个功能类似于木匠在木头上做标记。它的结果是对这些已确立的相（特征）的执取；这类似于盲人触摸大象，并因此将大象与他触摸到的身体部分等同起来。它的“近因” (padaṭṭhāna)——即对象所显现的样子——类似于小鹿看到稻草人并相信它是一个真正的人（Vism. 462）。与西方心理学术语相比，saññā 涵盖了“认知”、“概念”（作为“心的表征”）和“识别”，并在一定程度上与“记忆”有关，但并不完全等同。
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娑罗树 (Sāla tree) 的娑罗花。
 佛陀在娑罗树下出生。





[1] 在巴利语中，“事物”可以被称为现象 (dhamma)、元素 (dhātu) 或实相的面向 (sabhāva)。第三个术语的完整拼写是 sabhāva-dhammā (源自 sa + bhāva + dhamma)，字面意思是“依其自性而存在的事物”。 ↩ 



[2] S. I. 135. [译注：在古印度，这指马车；在现代，我们可以称之为“汽车”。] ↩ 



[3] 最广义的划分是分为名 (nāma) 和色 (rūpa)，或者心法与色法。阿毗达摩文献倾向于将心法分为心 (citta)、心所 (cetasika) 和色 (rūpa) 三部分。如果将此分析与五蕴进行比较，可以将以下各项等同：citta = viññāṇa-khandha；cetasika = vedanā-khandha, saññā-khandha 和 saṅkhāra-khandha；rūpa = rūpa-khandha。 ↩ 



[4] 关于五蕴的更多详细信息，请参阅附录一。 ↩ 



[5] 花括号中的数字指的是《佛法》泰文版的页码。 ↩ 



[6] 缘 (ārammaṇa，“所缘对象”) 这个术语指的是心通过六个“门” (dvāra) 所认知的对象，即：视觉形相、声音、气味、味道、触觉对象和意念对象（思想）。 ↩ 



[7] upekkhā 这个重要术语的含义经常被误解。这个术语出现在行 (saṅkhāra) 的组别中，在那里它等同于特定中舍性 (tatramajjhattatā)，也出现在受 (vedanā) 的组别中，在那里它等同于中性感受 (adukkhamasukha)，即不苦不乐的感受。 ↩ 



[8] 以下解释基于巴利经典的参考资料，以及义注的比较参考资料，特别是：M. I. 292-3; S. III. 87; [MA. II. 462]; SA. II. 291; Vism. 436, 452-3。 ↩ 



[9] 关于想蕴的义注分析，请参阅附录二。 ↩ 



[10] 译注：英文中，有时会用“apperception (统觉)”来翻译 saññā (想)。然而根据词典定义，统觉是“对‘正在感知’的觉知 (the awareness of perceiving)”，这个意思其实更接近 viññāṇa (识) 的功能，即了知心识活动本身。 ↩ 



[11] 关于此主题的更多内容，请参阅关于缘起的第四章。 ↩ 



[12] 受 (Vedanā) 被归类为“果报” (vipāka；业的果实)。它本身既非善也非不善。 ↩ 



[13] 在与缘起相关的三有轮 (tivaṭṭa) 教义中，受 (vedanā)、想 (saññā) 和识 (viññāṇa) 被归类为“业果” (vipāka)，而行 (saṅkhāra) 则被归类为业本身。这种将行归类为业，仅指思 (cetanā) 活跃运作之时。各种心所决定因素（在轮回 — saṁsāra-vaṭṭa 中）被归类为杂染 (kilesa)。 ↩ 



[14] 念 (sati) 的一个方面是忆念——回忆的能力；另一个方面是正念。 ↩ 



[15] A. I. 24-5. ↩ 



[16] M. I. 292-3. ↩ 



[17] Vism. 436. ↩ 



[18] 译注：菩萨维森塔拉 (Vessantara) 及其妻子玛迪 (Maddī) 的孩子。 ↩ 



[19] 关于此过程的完整顺序，请参阅下一章关于六处的内容。 ↩ 



[20] 义注，包括《清净道论》 (Visuddhimagga)，提供了以下类比：身体就像一个碗，感受就像主食，想就像配菜，心行就像厨师，识就像食物的消费者。类似地：身体就像监狱；感受就像惩罚；想就像罪行；行就像施加惩罚的法官；识就像囚犯。参阅：Vism. 479；CompṬ.：Samuccayaparicchedavaṇṇanā, Sabbasaṅgahavaṇṇanā。 ↩ 



[21] M. III. 203. ↩ 



[22] Sn. 118-19. ↩ 



[23] 请注意佛陀的话：“比丘们，对于凡夫来说，把这个由四大种组成的身体当作‘我’，要比将心视为‘我’更好。这是因为这个由四大元素组成的身体被看到可以存在一年、两年、三年、四年、五年、十年、二十年、三十年、四十年、五十年、一百年，甚至更久。但是那个被称为‘心’ (citta)、‘意’ (mano) 或‘识’ (viññāṇa) 的东西，却日夜不停地生起和灭去。” (S. II. 94-5)。 ↩ 



[24] 参见：S. III. 3-5, 16-18, 110-15。 ↩ 



[25] 参见关于缘起的第四章。 ↩ 



[26] 例如：S. III. 60-61。 ↩ 



[27] 译注：有关 citta, viññāṇa 和 mano 术语的更多信息，请参阅本书末尾的特别附录。 ↩ 









    
第二章：六处

接触和体验世间的途径
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导论

尽管人类是由五蕴构成，五蕴又可以进一步细分为许多附属因素，但一般来说，在日常生活中，人们并不直接与这些蕴打交道。许多构成人类生命的组成因素在人们不知情的情况下存在和运作，即使人们意识到它们，也常常不去深思。例如，在身体方面，许多身体器官在当事人不知情的情况下运作，而当事人也常常不关心了解。人们可能只在出现异常或障碍时才对这些功能产生兴趣。对于心所来说，情况也类似。

人们通常将身的研究分析，交给医学家和生物学家；将心的研究，则留给阿毗达摩学者和心理学家。对大多数人来说，生命的意义和重要性，主要在于他们与世界的日常接触和互动。对大多数人来说，生命的重要性在于他们与世界的关系。

这种接触或关系可以分为两个部分（或说两个系统），两者都依赖于特定的“门”（dvāra；通道）来与世界建立联系：

	

通过六根门（phassa-dvāra；“触之门”；“根”）对世界进行觉知和体验：眼、耳、鼻、舌、身、意。这些根门觉知世界的各种特性和属性，即六所缘（ārammaṇa）：色、声、香、味、触、法。


	

通过三业门（kamma-dvāra）对世界做出行为和回应：身（kāya-dvāra）、语（vacī-dvāra）和意（mano-dvāra），从而产生身业（kāya-kamma）、语业（vacī-kamma）和意业（mano-kamma）。





请注意，在日常生活中积极参与的语境中，第一个系统中的dvāra（“根门”）在经典中通常被称为āyatana，其意为“处”或“觉知路径”。因此，在此分析中，使用āyatana代替dvāra。

关于第二个系统，这里所涉及的一切都与第四蕴——行蕴（saṅkhāra）——相关，这在上一章中已经讨论过。无数的行蕴（可分为善、不善和中性），当作为主导的思（cetanā）进行选择、驱动并促成它们通过身、语、意运作时，就会显现出来，从而产生身、语、意的行为，即身业、语业和意业。 

在此背景下，行蕴以三种方式重新分类：（1）根据主要或代表因素（即思）；（2）根据它们表达的途径；（3）根据所执行的具体行动，如图“身、语、意业的生起”所示。


[image: image]



在上一章关于五蕴的讨论中，行蕴作为决定心的品质和属性的因素（saṅkhāra）已经得到了讨论。在《佛法》的第四章和第五章中，将涵盖人类生命过程和人类活动，将详细解释行蕴在塑造行为和回应外部世界方面的作用。因此，本章的重点仅限于上述的第一个系统，即六根门的性质和正常运作。

六处的性质

āyatana 一词的字面意思是“连接”或“处”。在此语境中，它指“觉知连接”、“处”、“觉知之源”或“觉知之门”。有六个这样的门：眼、耳、鼻、舌、身、意。[1]

那么人们可能会问，“这些感官与什么相连？”答案是它们与世界相连，与外部环境相连。然而，世界只向人类揭示其有限的部分，这取决于人们的认知官能或工具，也就是上述的六根。因此，六根中的每一根都与外部世界中特定的“所缘”配对。 

这些所缘也被称为āyatana，因为它们也作为觉知连接或觉知之源。然而，与刚才提到的六内处不同，这些所缘存在于外部世界，因此被称为外处。

一般来说，这六种外所缘——色、声、香、味、触、法——被称为ārammaṇa，字面意思是“束缚心之物”或“抓住注意力之物”。简单来说，它们是“所缘”。

当内处（āyatana；“处”）与（外）所缘（ārammaṇa）接触时，针对该个体感官领域特有的觉知就会生起。[2] 当眼接触色时，生起“看见”的觉知；当耳接触声时，生起“听见”的觉知，等等。这种觉知被称为“识”（viññāṇa）：对所缘的觉知。

因此有六种识，对应六根和六所缘：眼识（即看）；耳识（即听）；鼻识（即嗅）；舌识（即尝）；身识（即触）；以及意识（即对法所缘的觉知）：

	

眼（cakkhu）是觉知色（rūpa）的领域，由此生起眼识（cakkhu-viññāṇa），即看。


	

耳（sota）是觉知声（sadda）的领域，由此生起耳识（sota-viññāṇa），即听。


	

鼻（ghāna）是觉知香（gandha）的领域，由此生起鼻识（ghāna-viññāṇa），即嗅。


	

舌（jivhā）是觉知味（rasa）的领域，由此生起舌识（jivhā-viññāṇa），即尝。


	

身（kāya）是觉知触（phoṭṭhabba）的领域，由此生起身识（kāya-viññāṇa），即触觉。


	

意（mano）是觉知法（dhamma）的领域，[3] 由此生起意识（mano-viññāṇa），即对法所缘的觉知。





这可以扩展为：


六内处：眼、耳、鼻、舌、身、意。六外处：色（可见物）、声（可闻物）、香（可嗅物）、味（可尝物）、触（可触物）、法（可知物）。六识：眼识、耳识、鼻识、舌识、身识和意识。
D. III. 243-4




虽然识的生起依赖于根与其相应所缘的接触，[4] 但是，所缘显现在根门前，并不必然导致识的生起。其他伴随的因素，例如接受性、决意和兴趣也必须存在。[5] 例如，当一个人睡着、烦躁、心不在焉、专注于一项活动或高度专注时，在潜在觉知范围内的各种视觉形式和声音既不被看见也不被听见。 同样，当一个人专注于写信或写书时，他可能意识不到自己的身体与椅子、或手指与笔之间的接触。在这种情况下，当根与所缘接触时，但没有识的生起时，“觉知”尚未发生。

当所有三个因素都存在时，觉知便会生起：根（āyatana）、所缘（ārammaṇa）和识（viññāṇa）。在巴利语中，这三者结合的专门术语是“触”（phassa）。虽然这个词字面意思是“接触”，但在佛教中，它特指这三个因素的聚合或会合。在此语境中，phassa 可译为“根尘接触”或“触”。这种触根据所涉及的具体感官领域分为六种，即：眼触（cakkhu-samphassa）、耳触（sota-samphassa）、鼻触（ghāna-samphassa）、舌触（jivhā-samphassa）、身触（kāya-samphassa）和意触（mano-samphassa）。

根尘接触是在整个觉知过程中一个至关重要的阶段。一旦与所缘发生接触，其他的身心活动便随之而来。首先，是对该所缘的受（vedanā），接着是辨识、相关的思维，以及身、语、意各种行为。

在分析人们与世间互动时，与所缘接触后立即生起的受（vedanā）特别值得关注。vedanā 一词指的是感官经验，即体验感官印象的滋味。这些受要么是乐的，要么是苦的，要么是中性的。

如果根据觉知的根门分类，有六种受，与六根相对应：由眼触所生的受、由耳触所生的受等等。[6] 然而，如果根据受的性质分类，则有三种：

	

乐（Sukha）：愉悦的，安适的，舒适的，称意的。


	

苦（Dukkha）：痛苦的，不适的。


	

不苦不乐（Adukkhamasukha，亦指 upekkha）：[7] 中性的；非乐非苦的。





后一种划分有时会扩展为五种受：

	

乐（Sukha）：身体的愉悦。


	

苦（Dukkha）：身体的痛苦。


	

喜（Somanassa）：心的愉悦；喜悦。


	

忧（Domanassa）：心的痛苦；悲伤。


	

舍（Upekkhā）：舍受；非乐非苦。





至此觉知过程的生起可概述如下：
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所缘（ārammaṇa）等同于经由根（āyatana）而向人类显现的世间面向。对这些所缘的觉知对于人们与世间互动和生存是必要的。

受（vedanā）是此过程中必不可少的因素，它向人们指示什么是危险应避免的，什么是支持应寻求的。受因此促进了对事物的全面理解。

然而，对于凡夫而言，受的作用并非止于此。受不仅仅是觉知过程中增强知识并使他们过上德行生活的一个因素。对他们而言，受也意味着世间为他们与世间的互动提供了某种形式的补偿或回报。这种回报就是从所缘中获得的感官之乐（称为 sukha-vedanā）。

如果人们以这种方式执取受，他们就偏离了自然的觉知过程，并为另一种动态提供了接管的机会。受成为一个主导因素，在此新动态中引起后续因素。自然的觉知过程与这种新动态共同运作，但它被其力量扭曲并偏离了真相。

这种新动态很容易展开。基本上，如果与所缘的接触提供了乐受（sukha-vedanā），就会对该所缘生起贪爱（taṇhā）。这种贪爱导致执取（upādāna）。人们无法放下此所缘，尽管事实上不可能占有它，因为它已经过去并消失了。在这个阶段，人们心神不宁，产生各种想法和观念，思考如何拥有这个可意的所缘，并计划如何获得它。最后，人们采取各种身行和语行，以达到其渴望的目标并获得乐受。

相反地，如果与所缘的接触导致苦受或不适受（dukkha-vedanā），人就会不满和恼怒。人渴望摆脱或去除此所缘（= taṇhā）。人以一种消极的方式被该境所困扰和执着（= upādāna），倾向于厌恶、恐惧和回避。人进一步通过渴望和沉迷于乐受来做出反应，追求那些他们认为能带来欲乐的事物。

这种新的运作模式，会产生一个由人类自己造作出来的、复杂且令人绝望的悲喜循环，它始于受（vedanā）这一环节。这是对“轮回流转”（saṁsāra-vaṭṭa）的一种解释。人们陷入这个漩涡，无法达到作为人所能获得的更卓越的心境。

因此，触（phassa）之后觉知过程中的链接非常重要。可以说，这是过程中的关键或转折点。受（vedanā）在此阶段扮演着至关重要的角色。觉知过程中随后的因素取决于受在这一点上所扮演的角色。在这里，有几个问题需要考虑：

首先，触之后的链接是一个关键的连接点，它充当了纯粹的觉知过程与所谓“轮回流转”（saṁsāra-vaṭṭa）之间的岔路口。

在一个纯粹的觉知过程中，受只是一个次要因素，有助于产生正确和准确的知识。

然而，在“轮回流转”中，受是一个主导因素，决定了整个过程。可以说，受（vedanā）塑造了所有凡夫的思想和造作——凡夫的生活由受决定。在此过程中，人们体验感官印象不仅仅是为了了解世间并以健康的方式与世间互动，他们也开始将世间视为一种可供受用的对象。

严格来说，在一个纯粹的觉知过程中，受（vedanā）这一环节被移除或被视为无关紧要。在这里，觉知在根尘接触时完成。接下来的阶段被称为“知见过程”（ñāṇa-dassana），或“还灭过程”（vivaṭṭa），这与“轮回流转”（saṁsāra-vaṭṭa）相反。[8]

其次，就善行而言，触之后的链接是一个关键的连接点。它是善与恶、善法与不善法、以及解脱与轮回循环之间的决定性转折点。

此时我们应该回到根（āyatana）的话题，因为到目前为止讨论的所有认知因素都依赖于根并始于根。因此，这些根在觉知过程中也扮演着至关重要的角色。例如，它们是受（vedanā）的来源，或使受生起的渠道。人类追求并渴望感受，而根使得感受的体验成为可能。

总而言之，根以两种方式服务于人类：

	

它们是体验世间的途径；它们是世间的各种样貌呈现给人类的场所。它们是沟通的工具，为人们提供理解的原始数据。因此，它们对于帮助人们成功地与世间互动、过好生活和生存至关重要。


	

它们是“受用世间”的渠道；它们是人们为了体验世间的甜蜜与感官之乐、寻求欲乐而打开的门户，通过看色、听声、嗅香、尝味、触触和幻想愉悦的念头。





这两种功能是相互关联的。第一个是主要或基本功能，它是必要的。第二个功能是次要的；可以说它是“额外”或“过度的”。

在这两种情况下，根的运作方式相同。区别在于意图的因素，即人们是追求知识还是追求受（vedanā）。

对于凡夫而言，根的重要性往往集中在第二个功能，即执取感官对象为我所用。第一个功能则仅仅成为实现第二个功能的辅助或帮凶。换句话说，觉知沦为受用世间的工具或推动轮回流转的仆从。通常，人们使用感官只收集那些有助于他们获得和体验美味和令人可意的所缘的特定知识。他们通常对超越此功能的知识不感兴趣。

此外，凡夫的身、语、意行为也是为了服务于轮回流转而进行的。也就是说，人们倾向于为了寻求和获得愉悦的感官印象而行动、言说和思考。

人越愚钝，就越是纠缠于这第二个功能，以至于人的整个生命都围绕着六根旋转。

尽管六根只是五蕴的一部分，并不构成人类生命的全部（如五蕴所包含的），[9] 它们在人类生活中扮演着至关重要的角色，对指导人们的生活具有高度影响力。可以说，普通人所了解的生命是通过六根与世间互动而定义的。六根赋予人们生命意义。如果六根不能正常运作，生命就变得毫无意义——世间就终结了。

《巴利圣典》中的以下段落提供了一个简洁而完整的描述，并有助于将五蕴（前一章）的解释与此处六根的主题整合起来：


依眼和色，眼识生起。三者会合是触。以触为缘有受。所受者，彼想。所想者，彼思量。所思量者，彼戏论（papañca）。以所戏论者为源，各种戏论想（papañca-saññā-saṅkhā）困扰着一个人，关于通过眼可知的过去、未来和现在的色。（其余五对根/所缘亦然。） 
M. I. 111-12




这种从“如实知见”到“自我故事”的演变过程，可以这样说明：


[image: image]



随着各种戏论想（papañca-saññā）的生起，戏论性的思维不断增殖，从而产生贪、嗔、占有欲和嫉妒等烦恼。[10]

注意

	

papañca 一词指与特定所缘的纠缠和纠葛；它也指由贪爱（taṇhā）、我慢（māna）和邪见（diṭṭhi）的力量所驱动的、或弥补这三种烦恼的戏论。在这里，一个人以“我”和“我所”的概念来构思事物，建立自我认同感，或根据个人见解来构思事物。这些思想以无数复杂的方式出现，导致与这些心戏论相关的各种戏论想（papañca-saññā）。


	

想（saññā）有两个阶段：第一阶段是初步的想，它了知自然生起的所缘。第二阶段——papañca-saññā——是基于行蕴（saṅkhāra）的想，它如上所述，针对所缘造作出无数复杂意象或概念。


	

整个觉知过程可分为两部分：

	

第一部分，从内根到受，是一个纯粹的觉知过程；所有内在因素都根据自然因缘而生起。在这个阶段，没有“有情”、“人”或“我”参与。


	

后一部分，从受（vedanā）开始，构成了受用世间或轮回流转（saṁsāra-vaṭṭa）的过程。（事实上，受——vedanā——也可以构成“还灭过程”（vivaṭṭa）的初始阶段，但这里侧重于轮回流转。）在这后一个过程中，不仅有自然因缘在起作用，而且现在出现了“人”或“有情”。“受用者”与“被受用者”、“思考者”与“概念化思想”之间建立了二元关系。






	

上面所示的受用世间过程只是描述此过程的几种方式之一。选择此处是因为它简洁，并且与当前正在解释的主题相符，即五蕴和六根。对轮回流转的另一种描述是详细的缘起教法，它是一个全面的模型。


	

严格来说，识（viññāṇa）、触（phassa）、受（vedanā）和想（saññā）等因素被归类为“俱生法”（sahajāta-dhammā）：它们同时生起。上述线性呈现是为了简化。





觉知过程可以分为两部分，而后一部分本身又可以进一步分为“轮回流转”（saṁsāra-vaṭṭa）或“还灭过程”（vivaṭṭa），如图“流转或还灭”所示。
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另一个用来指六内根（āyatana）或根门（dvāra）的术语是 indriya，可译为“根”或“主导根”。这个术语指的是特定行动中的主要或主导作用者。例如，眼是觉知色所缘的主要作用者，耳是觉知声所缘的主要作用者。六根是：眼根（cakkhundriya）、耳根（sotindriya）、鼻根（ghānindriya）、舌根（jivhindriya）、身根（kāyindriya）和意根（manindriya）。

indriya 一词通常用于指根的积极运作，指它们在日常生活中以及在善行方面的运作，例如：“防护眼根”。 āyatana 一词则通常用于指因果过程中特定因素（例如：“依眼和色，眼识生起”），以及指感官的特征（例如：“眼是无常的”）。

在解释因果过程中特定因素时，另一个常用于根的术语是 phassāyatana，可译为“触之源”或“触之起源”。

指外āyatana（境，ārammaṇa）的替代术语包括 gocara（“所行处”、“滋养之地”）和 visaya（“系缚”、“执着”、“作用范围”）。

另一个非常重要的术语，仅用于指前五种境，它们在受用世间或轮回流转的过程中具有高度影响力，即 kāma-guṇa，译为：“欲乐之绳”、“欲乐之缚”、“诱惑和引人入胜的特征”、“感官的美味（或“积极”）方面”。这个术语特指那些令人渴望、有吸引力且愉悦的色、声、香、味和触。

佛教的知见理论

在讨论觉知过程时，在此简要描述不同种类的知识是合适的。

根据佛法，对于“知”有多种分类方式：

知的种类

这种分类与五蕴（khandha）的教导相对应。知识是一种名法（nāma-dhamma），知识的各个方面存在于三种“名蕴”（nāma-khandha）中，即想蕴（saññā-khandha）、行蕴（saṅkhāra-khandha）和识蕴（viññāṇa-khandha）。根据蕴的分类，有三种不同层次的知：想（saññā）、识（viññāṇa）和智慧（paññā）。

1. 想（saññā）：这指的是想蕴范围内的所有认知形式，即“想”以及源于“想”的认知。这包括被收集和储存的想，它们成为思想的原材料，并促成识别、记忆、理解和思惟。

根据所注意或所知觉的境，想分为六种：色想（rūpa-saññā）、声想（sadda-saññā）、香想（gandha-saññā）、味想（rasa-saññā）、触想（phoṭṭhabba-saññā）和法想（dhamma-saññā；对思想的想）。[11]

根据想的形成方式，它们可粗略分为两个阶段：

	

基本或初步的想：直接对事物的特征生起想，如其本然，例如，一个人对绿色、白色的想、黑色、红色、硬、软、酸、甜、圆、平、长和短。[12] 这也包括与概念法（paññatti）相关的想，例如：“猫”、“桌子”和“椅子”。


	

衍生或增补的想：源于心的概念化[13] 的想，或与各种知识和理解水平相符的想，例如，一个人对某物生起“美”的想、令人厌恶的、可鄙的、无常的或无我的。这种补充或次要的想可进一步细分为两种：

	

源于不善心戏论的想（papañca-saññā）；源于贪爱（taṇhā）、我慢（māna）和邪见（diṭṭhi）的精细修饰而产生的混乱或纠结的想。义注将其称为“烦恼想”（kilesa-saññā）：被烦恼染污的想。[14] 它被烦恼所扭曲，从而偏离了知识之道。它非但不能增进理解，反而滋生贪、嗔、痴，并扭曲或阻碍理解。这类想的例子包括：知觉那些自己认为可鄙的特征；知觉那些满足贪婪的特征；知觉那些滋养自我重要感的属性；知觉那些被自己视为劣等的他人的属性；以及对最终所有权和控制权的想。


	

源于善法思维的想；源于正确理解的想。这种想被称为善法想（kusala-saññā）、有助于知识的想（vijjābhāgiya-saññā），或类似的其他术语。它促进智慧和善法的培育与增长。这类想的例子包括：知觉那些促进友谊的属性；以及知觉那些揭示因果状态、无常状态、无我状态等的属性。









阿罗汉[15] 拥有想，但那是没有漏（āsava）、没有烦恼（kilesa）的想。[16] 阿罗汉能够辨识凡夫所体验到的、或他们自己在完全觉悟前曾体验过的增生想（papañca-saññā），但他们这样做仅仅是为了知识的缘故，或为了利益他人，例如在帮助他人解决问题时。阿罗汉的这些想中，没有感到个人困扰或受影响。一般的佛法修行者可以效仿阿罗汉的这种行为。

2. 识（viññāṇa）：识蕴（viññāṇa-khandha）中的所有知识；所有知识和觉知的主要形式，这是心的相续功能。识觉知所有的心行，如第一章所解释。

3. 智慧（paññā）：这是行蕴（saṅkhāra-khandha）中所含知识的主要形式。这个因素也已在第一章中详细解释。[17] 除了这种主要的知识形式，在行蕴中还有许多其他因素与了知和理解的原则相关。这些因素与智慧相关，要么通过支持智慧，要么通过充当开发智慧的中介因素，要么通过充当揭示智慧存在、缺失、减少或增加的标准。最值得注意的是，这些因素是：[18]

	

信（saddhā）：相信；确信；信心；启发。虽然信本身不是一种智慧，但它可以作为通向智慧的门户。信意味着接受他人的教导，信任他人的智慧，并愿意依靠他人的知识或其他的知识来源作为个人指南。如果具有信的人能够反思并运用初步的智慧储备，信就能导向对真相的理解。当他人的知识或其他的知识来源是准确和真实的，并且有善友（kalyāṇamitta）指导如何正确地运用智慧时，这一点尤其有效。然而，相反地，如果一个人轻信——也就是说，他无法运用如理作意——并且他所交往的人（以及其他信息来源）被误导，他又没有善友或有恶友，结果可能恰恰相反。他可能会被引导到更大的误解和痴迷中。[19] 


	

见（diṭṭhi）：根据一个人的观念和观点而产生的知识。见是开发智慧过程中的一个重要阶段。它承接于通过信依赖他人的知识，到这个阶段，一个人形成了自己的个人理解或理性的辨别。见（diṭṭhi）和信（saddhā）常常密切相关，或者它们是同一件事的两个方面：将自己托付于他人的知识并愿意追随他们（带着虔诚）是信；采纳他人的知识或建议，并将其视为自己的，是“见”。见的重要属性是执持某物为己有。[20]

被分类为“见”（diṭṭhi）的知识范围从非理性的，到中度理性的，再到高度理性的。当见发展到正确知识和理解的程度——即与实相相符的——它被称为“正见”（sammā-diṭṭhi）并被指定为“智慧”（paññā）。[21] 当一个人开发智慧到清晰辨别事物本性的程度时，他不再需要将这种理解执为己有。这是因为真理以一种中立、客观的方式存在；它不依赖于任何人的主张或肯定。它超越了“见”的阶段。

由于见往往与个人执著相关联，因此它常常产生有害影响。如果一个人的执著强烈而不动摇，尽管他的见已经非常接近真理，它们最终仍将成为障碍，阻止他证悟真理。


	

痴（moha；无明）：moha 是 avijjā 的同义词；这两个术语都指对真相的无知和对实相缺乏理解。这种无知与智慧（paññā）相对，特别是名为“明”（vijjā）的特定形式的智慧。可以说，痴是人类存在的基本状态，人们被鼓励通过正知（vijjā）或通过开发智慧来消除它。

尽管一个人可能学习了大量的技术知识（“科学和艺术”），并将这些知识应用于各种事业，但如果它无助于他如实理解事物——不能引导他真正辨别有为世间——它仍然停留在听闻（suta）的层面：“所传授的”；“所听闻的”。它还不是真正的智慧。它无法消除无知或痴，也无法解决生命的基本困境。它可能解决一些问题，但有时也会滋生新的问题。举例来说，一个人渴望光明，便去寻找大量的引火物和燃料。无论这个人用这些物品做什么，比如将它们摆放成各种装饰图案，只要他还没有点燃火焰，就不会有光芒闪耀出来。





智慧必须被生起、培育和逐步开发。智慧有许多阶段或层次，并且有许多重要的巴利语术语用于指称智慧：指特定阶段的智慧、特定属性的智慧，或特定来源的智慧。以下是其中一些术语的列表：pariññā（“彻底知”）、ñāṇa（“清晰知”）、vijjā（“真知”）、aññā（“证智”）、abhiññā（“殊胜智”）、buddhi（“智力”）、bodhi（“觉悟”）和 sambodhi（“完全觉悟”）。

想（saññā）、识（viññāṇa）和智慧（paññā）之间的区别已在第一章中解释。然而，这里有一点需要重申：

识（viññāṇa）是 pariññeyya-dhamma：它是需要被认识和理解的事物；我们唯一的任务就是如实理解它。我们没有超出此范围的责任，因为无论我们做什么，识都按照其自身的本性运作。

一般来说，想（saññā）也是 pariññeyya-dhamma：仅仅需要如实理解的事物。[22] 然而，源于不善心戏论的想（papañca-saññā），或“烦恼想”（kilesa-saññā），是 pahātabba-dhamma：是应舍弃或断除的法。[23] 有助于理解和促进善法的想是 bhāvetabba-dhamma：是应培育、增长和完善的法。[24]

智慧（paññā）是应培育之法（bhāvetabba-dhamma）：是应当持续修习和培育的，直到它能完全消除痴与无明。[25]

觉知的根门

根据佛法，“触”（phassa）是了知的来源：所有形式的理解都因触而生，或在触发生时生起（参见注释：触与识）。[26] 也就是说，知识依赖于认知，通过认知，数据通过六个“处”（āyatana）或根门（dvāra）：眼、耳、鼻、舌、身和意。


触与识

严格来说，触（phassa）不是指名为“识”（viññāṇa）的知识的条件，因为识是触生起所涉及的因素之一。因此，上面引用的这些经文并未说明 phassa 是识蕴（viññāṇa-khandha）生起的原因；相反，它们说明色与名（nāma-rūpa）是其生起的原因。然而，英文表达“触是所有知识的来源”仍然有效，因为‘来源’一词既可以指‘原因’，也可以指‘获得某物的地点’。



如果将六处视为觉知的起点，可以将知识分为两种：

	

通过五根门（pañca-dvāra）获得的知识：眼、耳、鼻、舌和身。这指的是基本的知识形式，即认识色（包括颜色）、声、香、味和触（phoṭṭhabba；这些可概括为：“地”（paṭhavī）：坚固性；“火”（tejo）：热或温度；以及“风”（vāyo）：运动、振动和张力）。


	

通过意门（mano-dvāra）获得的知识，[27] 即认识法所缘（dhammārammaṇa）。这指的是心所知和所思的一切事物。为清晰起见，阿毗达摩将其分为五种：[28]

	

受蕴（vedanā-khandha）。（这指的是受作为心所知的事物。以下四个因素应作同样理解。）


	

想蕴（saññā-khandha）。


	

行蕴（saṅkhāra-khandha）。


	

无见无对色 (Anidassana-appaṭigha-rūpa)：不可见无对之色，归属于法处所摄色。它也被称为细色 (sukhuma-rūpa)，包含十六种：凝聚界 (āpo-dhātu)；女性特质 (itthī-bhāva)；男性特质 (purisa-bhāva)；心的物质基础 (hadaya-rūpa)；命根 (jīvitindriya)；营养物质 (āhāra-rūpa；营养精髓——ojā)；空间 (ākāsa)；身表 (kāya-viññatti)；语表 (vacī-viññatti)；三种可变性 (vikāra-rūpa) 质素：轻快 (lahutā)，柔软 (mudutā；柔韧)，和适用 (kammaññatā)；和四种显著特征的物质特质 (lakkhaṇa-rūpa)：生长或扩大 (upacaya)，持续 (santati)；衰变 (jaratā)；和坏灭 (aniccatā)。


	

无为界 (asaṅkhata-dhātu)，也就是涅槃。









后期的《阿毗达摩》典籍对法尘 (dhammārammaṇa) 进行了更详细的分析，将其分为六种：[29]

	

五根 (pasāda)，也就是在眼、耳、鼻、舌、身方面作为觉知媒介的净色或敏感性。


	

十六种细色 (sukhuma-rūpa)，在前面列表 (D) 中已提及。


	

心 (citta；‘意’)。


	

心所 (cetasika)；这与前面列表中提及的受蕴、想蕴和行蕴相对应。


	

涅槃。


	

Paññatti: 概念法、假名、标签和名称，例如：“大地”、“高山”、“汽车”、“人”、“北”、“南”、“洞穴”、“池塘”、“岛屿”、“半岛”等等。这些名称和名称可能指真实存在的事物，也可能指只存在于想象中的事物。然而，无论它们所指的事物是否存在，这些名称和名称都是永恒和不可摧毁的。一个深入山中的洞被称为“洞穴”。无论何时何地，只要出现这样的洞，人们就会一致地称其为“洞穴”。“洞穴”这个词仅指这种特定的现象。然而，实际的洞穴本身（以及每个洞穴）都可能坍塌或被填满；它会经历变化和转化。

同样地，被称为“想”的事物生起又消逝，并会坏灭，但“想”这个标签并不会消失。无论何时何地出现这种现象，它都被始终称为“想”（如果存在使用该术语的世俗约定）。身体会衰败，但“身体”这个词却保持不变。无论何时何地出现这种现象，它们都被这样的名称所指代。那些不理解概念法主题的人，当他们遇到“受是无常的”或“想是无常的”之类的短语时，可能会感到困惑或迷茫；他们无法区分这里的无常是指实际现象还是指它的名称。





这类高度专业的解释可能难以理解。在某些情况下，尤其难以区分通过意门获得的知识和通过五根获得的知识。然而，这些区分非常重要。例如，当一个人听到别人说话时，通过五根获得的知识（在这种情况下，是耳“门”）仅仅是对声音的觉知——一个人只是听到一个声音。他还不理解这些词的含义。随后的理解是用意门生起的知识。同样地，当一个人看到一个屋顶时，通过五根获得的知识（眼“门”）仅仅是对形状或颜色的觉知。知道“覆盖”和“遮蔽”的状态，以及知道那个物体是屋顶，都是在意门完成的。

通过意门获得的知识，或者说对法所缘 (dhammārammaṇa) 的知识，范围非常广泛。它既包括对通过五根获得的数据的心理觉知，也包括心本身独有的知识。为了澄清这个问题，这里是另一种分类通过意门 (mano-dvāra) 获得的知识的格式：

	

心特有的境界（即“情绪”），例如：爱、愤怒、困惑、心明晰、快乐、不快乐、悲伤、沮丧、孤独、喜悦、勇气、恐惧等等。


	

关于过去的观念，即曾通过五根被觉知到的境界。


	

与色法 (rūpa-dhamma) 相关的观念，通过五根被觉知，但并未被每个特定感官的识 (viññāṇa) 所觉知。这些包括“名称” (paññatti) 以及各种物质现象之间关系的观念，例如：凝聚、扩展的功能，以及相互关系和相互依存的状态。


	

由情绪 (1)、关于过去的观念 (2)，以及各种物质现象之间关系连同名称 (3) 引起的思想、想象、辩解和判断。


	

遍满光明心的洞察力或超凡知识。例如，当一个人辨识出各种因素之间的真实关系时，清晰的理解就会生起，并且一个人会洞察到相互关联的条件法则（或“相对论”）。这种知识被称为 ñāṇa（“智”）。一个例子是 abhiññā（“无上智”）。


	

无为，即涅槃。





请注意，在经文中，通过觉知根门获得的知的优选分类是四种：[30] 

	

“所见” (Diṭṭha)：即所有色所缘 (rūpārammaṇa) 以及通过看和观察获得的知识。


	

“所闻” (Suta)：即声音以及通过听和聆听获得的知识。


	

“所经验” (Muta)：即气味、味道和触觉，或那些通过鼻、舌、身被觉知的事物。


	

“所知” (Viññāta)：即法所缘 (dhammārammaṇa)：所有被意门觉知的法所缘。





前三个因素构成了通过五根获得的知识。之所以进行这种三重划分，是因为看和听是关键的知识来源，并且涉及广泛的活动范围；因此，这两个因素与其余的被区分开来。其余三个因素，与鼻、舌、身相关，具有一个共同的属性：在这里，当感官对象——气味、味道和触觉——确实与各自的感官基础接触时，认知才得以完成。这与眼和耳不同，它们认知不“接触”感官基础的对象（视觉对象依赖光，声音依赖波浪作为信息传递的手段）。[31]

从技术上讲，通过五根获得的知识非常有限。然而，在此语境中，这种知识被定义为一种广泛而普遍的意义：diṭṭha 既指所见之物，也指所有依赖眼睛和观看的知识，包括心对这些视觉数据的解释。然而，这种数据解释仍停留在直接和基础的层面，没有任何额外的修饰。Suta 指所闻之物以及所有源于听闻的知识。这包括语言和文字，心已对其进行了基础层面的解释，但尚未经过额外的概念化。Muta 也应以这种方式理解。从技术上讲，这种与五根相关的知识——diṭṭha、suta 和 muta——延伸至“五门识” (pañcadvārika-saññā)。超出此范围的所有知识都包含在 viññāta 一词中：依赖意门的知识。

开发智慧

对应于开发智慧并为此所需的知识被称为“应培育”的知识 (bhāvetabba-dhamma)。因为识 (viññāṇa) 是一种仅仅“被理解”的知识 (pariññeyya-dhamma；“应被认识”)，所以在这种语境下它不被包含为一个因素。

有三种与开发智慧相关的知识。根据发展阶段，或根据智慧和理解的效力，它们按以下顺序排列：

	

想 (saññā)：通过感知、记忆和识别事物属性而获得的认知。这种知识被记录在心中。它作为比较的模型，也作为思考和后续理解的原始材料。这种想可以分为两种，如前所述（见：A. 认识的本质）。

在正常的觉知过程中生起的想——无论是基本的想，还是伴随智慧发展中理解增长的想——仅仅是知或不知的问题。即使是指不同层次的想，比如从模糊到清晰的想，从部分到完全的想，或从错误到正确的想，也是如此。因此，这件事直接关乎知识和知识的发展。这与被称为“遍计想” (papañca-saññā) 或“烦恼想” (kilesa-saññā) 的过度或不适度的想形成直接对比，后者总是阻碍和扭曲知识。


	

见 (diṭṭhi)：推理的理解；概念层面的真理；与珍视的思想和观点相混合的见解。在这里，一个人得出某种结论，并执著于特定的观点作为他自己的。这种知识可能来源于外部，但它经过筛选过程并被采纳为自己的，无论这种知识可能多么逻辑或合理。它甚至可以是非逻辑的。见的例子包括：常见 (sassata-diṭṭhi；永恒灵魂的观点)；断见 (uccheda-diṭṭhi)；以及无因见 (ahetuka-diṭṭhi)。


	

智 (ñāṇa)：彻见实相的智慧；真知。ñāṇa 一词是 paññā（‘智慧’）的同义词，但其定义往往更为局限。也就是说，它指的是智慧的特定功能和果实，例如：kammassakatā-ñāṇa（对众生如何是其有意行为的主人的洞察）；atītaṁsa-ñāṇa（对过去的深奥知识）；saccānulomika-ñāṇa（与真理和谐的知识）；ṭhānāṭhāna-ñāṇa（对可能与不可能的知识）；以及 nānādhimuttika-ñāṇa（对各种众生的性情、特质和信仰的知识）。Ñāṇa 指的是一种纯净而光辉的知识，它自发地生起于心中，并如实地辨识出一种特定的品质。





尽管 ñāṇa 有许多层次，包括错误的知识或不完整的知识，但它们都可以被称为‘纯粹’或‘真实’的知识形式，因为它们尚未被自我认同或自我执著所污染。偶尔 ñāṇa 会作为推理思维的结果而生起，但这种知识独立于这种思维而存在，因为它与真实存在的某种现实面向相连。这是 ñāṇa 和 diṭṭhi 之间的一个区别。被称为 diṭṭhi 的知识依赖于个人信仰和逻辑推理，而 ñāṇa 则接触真实存在的外部现实面向。[32]

在基本层面上，想 (saññā) 是所有思维和后续知识的原始材料。因此，见 (diṭṭhi) 和智 (ñāṇa) 都依赖于想。

见如何从想中生起，其过程是相当清晰的。对某物的想或辨识本身就促使人对其形成看法。虽然感知事物的特征在日常生活中很有用，但想是选择性的，并且常常会遮蔽或掩盖这些物体的其他特征。如果人们未能审视这些动态，他们可能会被想所欺骗，或任由它阻碍智慧。许多人都是如此。邪见产生的原因包括错误的想以及不正确的运用想。

以下巴利语圣典中的段落描述了见如何作为想的结果而生起：


阿罗汉不具备任何由想所生起和产生的、与所见、所闻和所经验相关的小见。也就是说：见以想为引导和主要代理，并根据想来辨别事物。一个没有心垢的阿罗汉，不具备由想产生、由想创造、由想塑造的、与所见等等相关的一切见。[33] 
Nd. I. 110-11 (解释：Sn. 156-8)
 世界上并没有多少不同的真理，除非是想的结果（导致不同的见）。
Sn. 173




智 (ñāṇa) 的生起也依赖于想蕴：


想首先生起，波吒波陀（Poṭṭhapāda），然后是知识，从想的生起中产生认知。
D. I. 185
这段话：‘由此你并未有丝毫的想与知，’可以这样解释：‘你没有感知到你所从事或完成的事物，也没有感知到其特征、原因或结果。“由此”意味着“从内在平静”、“从修行”或“从佛法教义”。你还能从哪里获得知识呢？’ 
Nd. I. 193 (解释：Sn. 165-6)




一个人可能观察落叶，从而发展出观智 (vipassanā-ñāṇa) 并洞察万物的无常。这种知识依赖于许多想作为其来源，例如：对生命和万物维持的想；对衰老和腐朽的想；对退化、死亡和事物终结的想；以及对“上”和“下”的想。看到这些不同想之间关系的能力产生了知识。或者以世间智 (lokiya-ñāṇa) 为例：当艾萨克·牛顿观察苹果从树上掉落时，他发展出了对重力的洞察。这种洞察依赖于无数的想，例如：对“下落”的想；对聚合的想；对空间和力的想；以及对吸引、移动、释放、悬浮、线性、轨迹等等的想。清晰地看到这些不同想之间关系的能力产生了对重力的这种洞察。

智 (ñāṇa) 能够生起见 (diṭṭhi)，而某些见解往往是基于先前所证得的“智”而生起的。经文中一个清晰的例子是名为 Baka 的梵天神的故事，他能够回忆起似乎无限长的众生诞生。他观察到无数众生的生老病死，而他自己却保持不变。因此，他发展出梵天居所是常恒不变、永恒的观点，以及梵天是万物创造者的见。[34] 同样，牛顿在发现万有引力之后，利用这一洞察力进一步观察自然现象，但他的视野和理解并非全面。他仍然被某些事物所困或被其欺骗。因此，知识和洞察力易受被称为“见” (diṭṭhi) 的执著影响。

反过来，见 (diṭṭhi) 支持智 (ñāṇa) 的生起。许多见是沉思的结果，并且非常逻辑合理。它们在聪明个体和哲学家的心中确立为信仰。因此，如果一个人不以僵硬的方式执著于这些见，并且能够倾听他人并运用如理作意，那么很有可能更深的知识会生起，为修行进步铺平道路，并消除道路上的任何障碍。

当见 (diṭṭhi) 或智 (ñāṇa) 生起时，新的想 (saññā) 也随之形成。因此，见和智都会生起想 (saññā)，后者作为进一步沉思和理解的原始材料。这里的区别在于，见倾向于产生错误的想，而智则有助于产生准确、正确的想并消除错误的想。[35]

开发智慧过程中的三种知识——想 (saññā)、见 (diṭṭhi) 和智 (ñāṇa)——与佛陀所描述的产生智慧的三种方法有关：[36]

	

Cintāmaya-paññā (思所成慧)：由自己的反思和推理而生起的智慧。


	

Sutamaya-paññā (闻所成慧)：由学习或从他人那里传承知识而生起的智慧。


	

Bhāvanāmaya-paññā (修所成慧)：由修行而生起的智慧。（参见注：产生智慧的因素）






产生智慧的因素

在经文中，这三个因素被命名但未解释。《阿毗达摩》在解释前两个因素时，侧重于 kammassakatā-ñāṇa（对有意行为个人所有权的知识）和 saccānulomika-ñāṇa（与真理和谐的知识），即它侧重于观智 (vipassanā-ñāṇa)，这种知识是从事工作和技术训练的结果。 《阿毗达摩》将第三个因素等同于 samāpannassa-paññā（拥有或成就者的智慧），义注将其定义为“具足禅定成就者的智慧 (samāpatti)”，即由禅定 (samādhi) 产生的智慧。参见：VbhA. 413；VismṬ.：Khandhaniddesavaṇṇanā, Paññāpabhedakathāvaṇṇanā。但如果以一般意义定义此术语，它可指“努力者的智慧”、“实践者的智慧”，或“认真从事活动者的智慧”。参见附录一。



除了这三种主要方法之外，还有许多其他开发智慧的途径。尤其与第三种方法相关的重要活动包括：听闻 (savana)；探究和复审 (paripucchā)；交谈、讨论和辩论 (sākacchā)；观察和观看 (passana)；审视 (nijjhāna)；如理作意 (yoniso-manasikāra; yoniso-upaparikkhā)；评估 (tulanā)；检验、调查和分析 (vīmaṁsā)；实验和选择 (vijaya)；重复 (āsevana)；培育 (bhāvanā)；以及持续和专注的修习 (bahulī-karaṇa)。[37]

思维 (cintā)、学习 (suta) 和修行 (bhāvanā) 有助于产生、改进和微调想 (saññā)、见 (diṭṭhi) 和智 (ñāṇa)。

他人传授的知识 (suta)、思想和反思 (cintā)，以及源于实修 (bhāvanā) 的智慧，都是个体内在的知识形式。然而，在一个人心中显现的独特而具体的知识，是前面描述的三种知识形式：想 (saññā)、见 (diṭṭhi) 和智 (ñāṇa)。可以说，想、见和智是学习、思考和实修的最终结果。

想 (saññā)、见 (diṭṭhi) 和智 (ñāṇa) 对人们的生活产生强大影响。想在觉知过程中、在辨识和理解世界中，以及在产生其他形式的知识中，都具有高度影响力。见，从宗教信仰和各种意识形态，到个人价值观，都作为人们所有行为范围和生活方式的指导方针。智是最原始和深刻的知识形式——人类所能达到的最高智慧的果实。它能够净化人们的内在品格，并创造或改变人们的世界观 (loka-dassana) 和人生观 (jīva-dassana)。它对人们行为和举止的影响比见 (diṭṭhi) 产生的影响更持久和确定。

上面讨论的这些知识形式与下一节解释的知识分类有关。

人类的意识活动与成就

此标题指的是与人类社会事务相关的认知与学问，包括：交流、信息传递、研究、象征主义、表达尊重的手段、社会归属，以及社会遗产的传承，这是所有人共有的财富，并标志着特定文明的进步。这种知识可以分为三种：[38]

	

听闻 (Suta 或 suti)：已闻、已学或已传承的听闻。它可以细分为两种：

	

在人类之间听闻、教导或传承的知识（在巴利语中，这种知识被称为 suta）。佛教认为这种听闻和学习至关重要。在开发智慧的语境中，它被称为‘他人的教导’ (paratoghosa；字面意思是‘他人的言说’)。在教义中，正向的教导受到高度重视，作为正见 (sammā-diṭṭhi) 的基础和条件。[39] 这种知识 (suta) 包括正规教育、媒体新闻、书籍或文本知识，以及记载的历史。甚至《巴利圣典》中的经文也是这种知识的一种形式。（大多数经文都以‘如是我闻’——evaṁ me sutaṁ——开头。）


	

一些宗教宣称已被至高天神揭示和披露的知识。例如，婆罗门教徒相信《吠陀经》是梵天直接传授的。在巴利语中，这种知识通常被称为 suti，对应于梵语的 ṡruti。然而，在佛教中，这种知识不被认为具有任何独特的区别，因此被包含在 suta 一词中。从智慧的角度来看，它并无任何特殊价值；其区别纯粹在于内容。






	

见 (Diṭṭhi)：意见、理论、教义、信仰。这指的是一个人对事物得出的特定结论。这种理解与个人执著和偏好相关联，并有可能造成与他人分离的感觉。尽管这个因素在前面已经讨论过，但这里关注它在社会背景中的作用。当个人信仰向外延伸，人们宣称或宣告他们的见解时，其他人可能会采纳这些信仰，从而导致派系主义和思想机构或学派的产生。

diṭṭhi一词有许多巴利语同义词。最重要的包括：khanti（“兼容的观念”、“可接受的原则”）；ruci（“珍视的观念”、“令人愉悦的原则”）；以及 laddhi（“习得的观念”、“教条”、“修行信条”、“被认为有益的修行方式”、“宗教信仰”）。[40]


	

智 (Ñāṇa)：真知、洞察、纯净的了知、与真理相符的知识、导致特定真理的智慧、对特定事项的全面知识。智 (Ñāṇa) 是人类最高形式的了知与洞见，至关重要。无论是在世间还是出世间形式中，智都是人类发展‘圣法’ (ariya-dhamma) 的驱动力。至上的 ñāṇa 被称为 bodhi 或 bodhiñāṇa：‘觉悟’、‘觉醒’。佛陀证悟了‘圆满、彻底的觉醒’ (sammāsambodhi-ñāṇa)，从而使佛教成为世界伟大的远见之源。





在经典中还存在其他各种知识分类，其中将上述各种知识组合成不同的组别，例如这组五个因素：

	

Itiha (+ anussava) itikirā paramparā：源自口头信息、新闻报道、听闻、教育和传承的知识。


	

Piṭaka-sampadā：标准经文知识。


	

Takka naya ākāraparivitaka：通过推理获得的知识，包括应用逻辑 (takka)、演绎思维 (anumāna) 和如理作意。


	

Diṭṭhi-nijjhānakkhanti：被认为与个人见解相符或作为个人信仰一部分而认可的知识。


	

Sayamabhiññā (或 sakkhi-dhamma)：源于个人证悟 (atta-paccakkha) 的知识。通过洞察真理而获得的知识：从对真理的洞察中得来。这种知识已经经过如理作意地反思；它已被澄清并显现。





正确的知见与错谬的知见

尽管佛教的知见理论是一个广泛的课题，但这里我们只探讨另外两个方面，涉及正确和错谬的知见。

两种层次的真理

学习佛法的人可能会对“真理”这一主题感到困惑。一方面，他们听到这样的教导：不要与愚人交往，要与智者交往；愚人有这些特征，智者有这些特征；知足常乐，不要贪图他人的财物；自皈依；以及应该互相支持。另一方面，其他教导则指出：根据真理辨识，身体仅仅是身体；它不是一个“众生”、一个“人”、一个“自我”、“我”、“你”、“他”或“她”；它不属于我们；它不是持久和实体的；万物皆无我 (anattā)。这些人因此认为这些教导是矛盾的，或者他们感到困惑，并由于理解有限而以一种不平衡、不正确的方式修行。有时，当他们应该根据对世界基本的、世俗的理解说话或行动时，他们却执著于胜义谛的教导，导致各种困惑，甚至给自己和他人带来伤害。

为了防止这种困惑和错误行为，《阿毗达摩》将真理 (sacca) 分为两个层次：[41]

	

世俗谛 (sammati-sacca)：另一个名称是 vohāra-sacca：“言说真理”、“口语真理”。这指的是共识的真理：那些经互相同意的事物和共同的名称。这些名称被用作交流的工具，为了日常生活的便利和利益。例子包括这些名称：“人”、“动物”、“好人”、“坏人”、“桌子”、“椅子”和“书”，以及常用词“水”和“盐”。


	

胜义谛 (paramattha-sacca)：指超越世俗言说、关乎事物本来面目的究竟真理。这里的目标是生起透彻究竟真理 (sacca-dhamma) 的最高利益，这种理解能驱散所有执著、妄想和烦恼，培养对事物的正确关系，带来从苦中解脱，并导向真正的纯净、平静和安乐。

胜义谛的例子包括：名法 (nāma-dhamma)、色法 (rūpa-dhamma)、受蕴 (vedanā)、想蕴 (saññā)、行蕴 (saṅkhāra)、识蕴 (viññāṇa)、心 (citta)、心所 (cetasika)、物质形色 (rūpa)、涅槃、触 (phassa)、思 (cetanā)、一境性 (ekaggatā)、命根 (jīvitindriya) 等等。与现代科学的比较是水或盐的分析。对于科学家来说，“水”和“盐”这些术语可能被认为不充分、模糊或具有误导性。为了更准确，他们因此将水定义为氧化氢 (H2O)，将食盐定义为氯化钠 (NaCl)。(请注意，这种比较并不完全符合这里对胜义谛的描述，但它显示了即使在其他知识领域，真理的某些方面也与人们的日常理解和定义有所区别。)





无论如何，《阿毗达摩》为这些世俗谛和胜义谛的概念分配了特定的技术术语，并引用经文来证实其主张。这表明这些概念从一开始就存在。很可能在佛陀时代，人们对这些概念已有基本理解，因此没有必要为它们建立独特的描述性术语。在此语境中引用的关键经文是比丘尼 Vajirā 的教导：


魔罗，你怎么能相信有众生并持有 [这样] 的见解？这纯粹是诸行的集合；在这里，找不到任何众生。正如各种部件的组合产生了“车”这个词，同样地，五蕴也产生了“众生”这个世俗词。
S. I. 135; 引自 Kvu. 86-7




在日常的实修中，佛法有许多段落强调对世俗谛和胜义谛的理解。佛陀鼓励人们仅仅将语言视为一种沟通工具，而不执著于约定俗成或被语言所奴役。这里有两个例子：


已断尽烦恼的阿罗汉可能会说：“我这样说，他们也这样对我说。”他善巧地了知世间的言语，将这些词语仅仅用作表达。
S. I. 14
这些是世俗的词语、表达、言谈方式和名称。如来使用这些，但并不执著于它们。
D. I. 202




请注意，《阿毗达摩》将经藏——Suttanta Piṭaka——描述为一种世俗教法 (vohāra-desanā)，因为其大部分内容由世俗语言组成。相比之下，《阿毗达摩》将自身描述为一种胜义教法 (paramattha-desanā)，因为其大部分内容直接呈现胜义谛。[42] 

三种颠倒知见

巴利语 vipallāsa 指的是颠倒或错谬的知见——偏离真理的知见。它本质上是有缺陷的，导致误解、妄想、自欺，以及对自己生命和万事万物的不正确态度和行为。它是一种障碍，阻碍人洞察实相 (sacca-bhāva)。有三种颠倒知见：

	

Saññā-vipallāsa (想颠倒)：指错误或有缺陷的想。


	

Citta-vipallāsa (心颠倒)：指错误或有缺陷的思惟。


	

Diṭṭhi-vipallāsa (见颠倒)：指错误或有缺陷的见。





想颠倒的例子包括：有人被一根绳子吓到，把它看成蛇；动物遇到稻草人，把它看成一个看守田地的真人；有人完全迷失方向，把北看成南，把南看成北；以及有人逃离闪烁的招牌灯光，把它看成一场火灾。

心颠倒的例子包括：一个心颠倒者认为草是食物；一个心颠倒的人偏执地怀疑他人，认为他们计划伤害他；有人在黑暗中看到移动的影子，想象它是鬼魂；还有小鸡快跑的故事，它被一颗橡子砸到头后，认为天要塌下来了。[43]

见颠倒通常是想颠倒和心颠倒的结果。当一个人错误地对某物取相时，他就会错误地看待它。同样，当一个人以偏差和错误的方式思考时，他的观点和信念也会相应地出错。当一个人错误地将绳子看成蛇时，他可能会得出结论，认为这个特定地点蛇很多。当一个人对土地生起“平坦”的想时、笔直地延伸时，他会相信地球是平坦的。当一个人认为需要一种外在的、有意识的力量来管理和控制事物时，他就会产生信念，认为神明应对雷电、闪电、地震、雨水和洪水负责。

这些例子相对简单，可以说它们与不寻常的情况有关。然而，在《巴利圣典》和其它法教导中，这些错乱在更深层和根本的层面上被审视。它们不仅关注少数个体或群体的错误理解，更重要的是关注几乎每个人都会受到影响，且往往是无意识的、偏差的理解形式。人们倾向于被这些根本的或微妙的偏差所主导。在这里，上述三种错乱被合并为一个类别：


比丘们，有这四种想颠倒、心颠倒和见颠倒。哪四种呢？：将无常视为常的想、心和见的错乱。将苦视为乐的想、心和见的错乱。将无我视为我的想、心和见的错乱。将不净视为美的想、心和见的错乱。[44] 
A. II. 52; Ps. II. 80




这些想、心和见的颠倒阻碍了修行的进步，因此消除它们是智慧修行的重要目标。前面描述的那些发展知识的方法都有助于消除这些错乱。这项任务最有效的方法是探究因缘，以及对有为法（conditioned reality）的组成部分进行详细和有念的分析。[45]

佛陀关于六处的开示

（这里“佛陀之语”指“佛陀等贤者之语”（buddhādivacana），即《巴利圣典》中佛陀、诸上首弟子以及后来的学者和贤哲的教法。为了简洁起见，使用此简短标题。参考文献表明哪些段落是佛陀弟子的。）


比丘们，我将教导你们一切。[46] 仔细听。什么是一切呢？眼与色、耳与声、鼻与香、舌与味、身与触、意与法。这被称为一切。
S. IV. 15
 “尊者，常说‘世间、世间’，世间或世间的描述以何种方式存在呢？” ‘萨密提（Samiddhi），哪里有眼，哪里有色，有眼识，有眼识所能识别的法，哪里就有世间或世间的描述。哪里有耳……有心，哪里有法，有意识，有意识所能识别的法，哪里就有世间或世间的描述。” 
S. IV. 39-40
 ‘比丘们，我说世间的尽头是无法通过旅行得知、看见或到达的。但我同时也说，若不达到世间的尽头，就无法终结苦。” [尊者阿难达 (Ānanda) 说]：‘我理解佛陀简略宣说而未详细阐述的这段提纲的详细含义如下：人们以何种方式将世间感知为世间，并将世间视为世间——这在圣者之道中被称为‘世间’。” “而人们以何种方式将世间感知为世间，并将世间视为世间呢？正是通过眼……耳……鼻……舌……身……和意，人们将世间感知为世间，将世间视为世间。” 
S. IV. 95
 比丘们，我将教导你们世间的生起与灭去。仔细听....世间的生起是什么呢？依于眼和色，眼识生起。三者之聚合是触。以触为缘，受生起；以受为缘，爱；以爱为缘，取；以取为缘，有；以有为缘，生；以生为缘，老死、愁、悲、苦、忧、恼生起。这是世间的生起。依于耳和声……鼻和香……舌和味……身和触……意和法，意识生起……这是世间的生起。 世间的灭去是什么呢？依于眼和色，眼识生起。三者之聚合是触。以触为缘，受生起；以受为缘，爱。然而，随着该爱无余地褪去与止息，取止息；随着取止息，有止息；随着有止息，生止息；随着生止息，老死、愁、悲、苦、忧、恼止息。这就是整个苦蕴的止息。这是世间的灭去。依于耳和声……鼻和香……舌和味……身和触……意和法，意识生起……这是世间的灭去。 
S. IV. 87
 “尊者，人们说‘魔罗（Māra），魔罗（Māra）’……人们说‘有情，有情’……人们说‘苦，苦’……魔罗（Māra）或魔罗（Māra）的描述……有情或有情的描述……苦或苦的描述以何种方式存在呢？” ‘萨密提（Samiddhi），哪里有眼，哪里有色，有眼识，有眼识所能识别的法……有心，哪里有法，有意识，有意识所能识别的法，哪里就有魔罗（Māra）或魔罗（Māra）的描述……有情或有情的描述……苦或苦的描述。” 
S. IV. 38-9
 当眼存在时，阿罗汉们指出乐和苦。当眼不存在时，阿罗汉们不指出乐和苦。当耳……鼻……舌……身……意存在时，阿罗汉们指出乐和苦。当耳……鼻……舌……身……意不存在时，阿罗汉们不指出乐和苦。
S. IV. 123-4
 比丘们，眼……耳……鼻……舌……身……意是无常的……是苦（dukkha）的……是无我的。眼……耳……鼻……舌……身……意的生起之因和缘也是无常的。既然眼……耳……鼻……舌……身……意源于无常的……苦（dukkha）的……无我的……它怎么可能是常的……本质上是乐（sukha）的……是我的呢？色……声……香……味……触……法是无常的……是苦（dukkha）的……是无我的。色……声……香……味……触……法的生起之因和缘也是无常的。既然色……声……香……味……触……法源于无常的……苦（dukkha）的……无我的……它们怎么可能是常的……本质上是乐（sukha）的……是我的呢？
S. IV. 129-32
 假设，比丘们，稻苗已经成熟，看守人却疏忽大意。如果一头喜欢稻米的公牛进入稻田，它可能会随心所欲地放纵自己。同样地，未受教导的凡夫，对六触处不加防护，也会在五欲乐中随心所欲地放纵自己。
S. IV. 195-6
 比丘们，这六触处——如果未经训练，未经看守，未经保护，未经节制——是苦的传递者……这六触处——如果训练有素，看守良好，保护得当，防护良好——是安乐的传递者。 
S. IV. 70
 “舍利弗（Sāriputta）道友，眼是色的束缚，还是色是眼的束缚？耳是声的束缚……鼻是香的束缚……舌是味的束缚……身是触的束缚……意是法的束缚，还是法是意的束缚？” “拘絺罗（Koṭṭhita）道友，眼不是色的束缚，色也不是眼的束缚，而是依眼和色二者所生起的贪欲：那才是束缚……意不是法的束缚，法也不是意的束缚，而是依二者所生起的贪欲：那才是束缚。” “如果眼是色的束缚，或者如果色是眼的束缚，那么梵行就无法为了完全灭尽苦而实现。但由于眼不是色的束缚，色也不是眼的束缚——而是依二者所生起的贪欲才是束缚——所以梵行可以为了完全灭尽苦而实现……” “世尊有眼，世尊以眼见色，但世尊心中没有贪欲；世尊的心已善解脱。世尊有耳……鼻……舌……身……意，但世尊心中没有贪欲；世尊的心已善解脱。” 
S. IV. 162-5
 ‘尽管，尊者，我已年老，年迈，岁月沉重，人生已进晚期，到了最后阶段，请世尊、善逝，为我简略说法。或许我能理解世尊言论的意义，或许我能成为世尊言论的继承者。” “你认为如何，摩伦迦弗达（Māluṅkyaputta），你对那些你未曾见过、从未见过，现在未见且不认为可能被见的眼所识别的色，有任何贪、欲或爱恋吗？” “没有，尊者。” “你对那些你未曾认知、从未认知，现在未认知且不认为可能被认知的耳所识别的声音……鼻所识别的香……舌所识别的味……身所识别的触……意所识别的法，有贪、欲或爱恋吗？” “没有，尊者。” ‘这里，摩伦迦弗达（Māluṅkyaputta），关于你所见、所闻、所感、所知的诸法：在所见中，仅有其所见；在所闻中，仅有其所闻；在所感[47]中，仅有其所感；在所知中，仅有其所知。” “当，关于你所见、所闻、所感、所知的诸法，在所见中，仅有其所见，在所闻中，仅有其所闻，在所感中，仅有其所感，在所知中，仅有其所知时，那么，你将不以此方式存在。[48] 当你不以此方式存在时，你将不存在于其中。[49] 当你不存在于其中时，那么既无此岸，亦无彼岸，亦无两岸之间。[50] 这本身就是苦的终结。” “我明白了，尊者……当人以错乱的念，见色时，只关注可意的相，以痴迷之心感受它，并紧紧执着。 ‘许多受由此可见之色而生，内心被贪婪和苦恼所扰。对于这样累积苦的人，涅槃（Nibbāna）对他而言是遥远的。” “当人以错乱的念，听声……嗅香……尝味……触觉……知法时……对于这样累积苦的人，涅槃（Nibbāna）对他而言是遥远的。” “当念坚固时，人见色而不执着于色。以不痴迷之心，领纳诸受而不被所缘奴役。’ ‘人以如此有念的方式行事，即使在见色和感受受时，苦也已耗尽，不再累积。对于不这样累积苦的人，涅槃（Nibbāna）对他而言是近在咫尺的。” “当念坚固时，人闻声……嗅香……尝味……触觉……知法，却不执着于法……对于不这样累积苦的人，涅槃（Nibbāna）对他而言是近在咫尺的。” 
S. IV. 72-5





何谓“不防护根门”？在这里，有人以眼见色后，执着于可意的色，排斥不可意的色。他住于念未确立、心量狭隘（不广大）的状态，并且未能如实了知那能使恶不善法无余止息的心解脱、智慧解脱。他闻声……嗅香……尝味……触觉……知法后，执着于可意的所缘，排斥不可意的所缘……何谓“防护根门”？在这里，有人以眼见色后，不执着于可意的色，也不排斥不可意的色。他住于念已确立、心量广大的状态，并且如实了知那能使内在恶不善法无余止息的心解脱、慧解脱。他闻声……嗅香……尝味……触觉……知法后，不执着于可意的所缘，也不排斥不可意的所缘。[51] 
S. IV. 119-120
 比丘们，如何才能精进安住呢？如果一个人对眼根保持律仪，那么心就不会被眼所识别的色所分心。如果心不分心，就会生起愉悦。当人充满愉悦时，就会生起喜。当心被喜提升时，身体就会变得轻安。身轻安的人会体验到安乐。安乐的人心会变得专注。当心专注时，诸法就会显现。因为诸法显现，所以此人即被称为“精进安住者”。(对于其余五个感官根也是如此。) 
S. IV. 78-9
 阿难达 (Ānanda)，在圣者的法与律中，如何达到诸根的至上培育？在这里，当一个比丘以眼见色……以耳闻声……以鼻嗅香……以舌尝味……以身触觉……以意知法时，在他心中生起可意的，生起不可意的，生起既可意又不可意的。他这样理解：“在我心中生起了可意的，生起了不可意的，生起了既可意又不可意的。但那是因缘和合的、粗糙的、依缘而生的。此后随之而来的状态是寂静而殊胜的，即是舍。” 在他心中生起的可意、不可意，以及既可意又不可意，都止息了，而舍得以确立。正如一个视力良好的人，睁开眼睛后可能闭上，或闭上眼睛后可能睁开一样，对于任何人也都是如此，生起的可意、不可意，以及既可意又不可意，都迅速、快速、轻易地止息了，而舍得以确立。这在圣者之道中被称为诸根的至上培育……
M. III. 299
 比丘们，当人如实地了知眼，如实地了知色，如实地了知并看见眼识，如实地了知眼触，如实地了知以眼触为缘所生起的乐、苦或不苦不乐受时，那么他就不执着于眼、于色、于眼识、于眼触、于以眼触为缘所生起的乐、苦或不苦不乐受。当人住于无执着、无迷恋、无痴迷，了知危险时，那么未来就不会累积五取蕴；并且他的爱——那带来生命延续、伴随着喜乐与贪欲、并在此处彼处寻求欲乐的爱——就被舍弃了。他的身心苦恼被舍弃了，他的身心苦恼被舍弃了，他的身心烦躁被舍弃了。这样的人体验到身心之安乐。这样的人的见是正见。他的思惟是正思惟，他的精进是正精进，他的念是正念，他的定是正定。他的身业、语业和命在之前就已经很好地净化了。因此，八正道通过修行在他自身中得以圆满。 (其余五个感官根也同样适用。) 
M. III. 288-9




修行实践

六处（āyatana）构成了善与不善之间的关键交界点。一条道路通向放逸、不道德和沉溺于世俗事物。另一条道路则通向全面的智慧、善巧的行为和解脱。

如果人们未能对六处建立起正确的理解和行为，就往往会被诱惑或引诱而沉溺于世俗事物。他们将大部分精力用于寻求可意的色、声、香、味和触，以及相关的娱乐，以满足他们的欲望。结果，他们增加了贪、瞋、痴，并给自己和他人带来了麻烦和动荡。

冲突、虐待、剥削和压迫，以及其他未解决的社会问题，在很大程度上都是放纵或无节制的生活方式的后果，人们被诱入满足感官的道路，直到这种行为变得加剧和习以为常，这一点是相当明显的。

许多人从未得到任何提醒或鼓励去反思自己的行为以及他们如何迎合感官欲求。他们从不自觉地修习根律仪，结果变得越来越放逸。

解决这个戒行困境的一个方面是培养人们对六处及其相关所缘的适当作用和局限性的理解。另一个方面在于引导人们修习根律仪，并善于管理和运用感官，以实现真正的个人和社会福祉。

六处是乐与苦、幸福与不幸福的来源，对于大多数普通、未觉醒的人来说，这直接关系到他们生活中的主要目标以及他们在几乎所有活动中所做的坚定努力。人们积极追求乐和幸福，积极避免苦和不幸。

在付出巨大努力追求世俗享乐之后，许多人常常筋疲力尽，却发现自己感到失望，原因有很多：他们的欲望可能未能实现；当他们遇到甜蜜美味的体验时，他们也必须面对生活带来的苦涩——有时增加的欲乐被增加的心理痛苦和烦恼所掩盖，最终付出的代价比欲乐带来的回报更高——因此追求欲乐不值得付出努力；他们可能得到了满足，但没有达到他们期望的程度；或者他们达到了目标，却发现幸福不断地躲避他们。有些人用尽一生追逐真正的幸福，却始终无法找到。

许多失望的人最终陷入绝望，在生命中漫无目的地游荡，为过去而懊悔。另一些人则走向寻求感官享乐的极端反面，试图通过自虐式的苦行来脱离生活。 

对六处的学习旨在全面理解真理，并对感官享乐发展出正确的态度和关系，使其不会对自己和他人造成伤害。至少，这些教导提供了纠正因感官接触而产生任何问题的原则和指导方针。除了提供关于如何追求感官享乐的警示之外，人们还学习了它的局限性以及它与其他形式幸福的关系。然后，一个人就能追求更精微的安乐。此外，一个人处理幸福和不幸的方式直接关系到戒行问题。

六处及其与觉知过程和开发智慧的关系，从一开始就与善行联系在一起。如果一个人从一开始就行为不当，那么整个觉知过程就会受到污染。这个过程就会迎合对物质事物的消耗，或者成为轮回流转（saṁsāra-vaṭṭa）的一个方面。这会导致扭曲、偏颇、模糊或不正确的理解。在这种情况下，一项关键的辅助修行就是培育心的舍（中舍），使其保持平衡与公正，不被好恶、偏好和厌恶所主宰。

还有许多其他直接或间接涉及六处的实用教导。它们与修行的不同阶段相关，并专注于特定问题，比如苦或不善倾向，这些问题有可能在不同场合出现。

为了防止问题发生，教导反复强调在觉知初期，当根尘接触，要保持谨慎和自制。这是最安全的做法。

一旦问题已经产生，不善的心所渗入心中，就难以补救了。如果一个人允许诱人迷人的感官对象占据心，并屈服于贪、瞋、痴的影响，他可能无法抵制这些诱惑，最终会做出不道德、不善的行为。即使一个人对是非有基本的认识，情况也是如此。这就是为什么如此强调从一开始就采取预防措施和保护自己的原因。

建立这种守护的一个重要修行要素是念（sati），它有助于安定心。念就像一根绳子，维持并稳固注意力。念（mindfulness）在这个关怀和保护的初始阶段，在接受感官印象时使用，与“根律仪”（indriya-saṁvara）的原则相关联，这也被称为“守护根门”（gutta-dvāra）。[52] 在这里，念已完全准备好接受感官印象，例如当通过眼看到视觉形式时。一个人不允许注意力固定在那些引起痴迷和怨恨、偏好和厌恶的相和特征上，也不允许不善心所压倒心。根律仪能防止做错事，避免苦，并避免扭曲的理解。

然而，要有效地运用根律仪的原则，并非仅靠意志力就能简单做到。为了使念良好地确立、充分准备和持续不断，它必须经过训练和培育。根律仪必须重复、练习和持续应用。这就是“培育诸根”（indriya-bhāvanā）的含义。 

那些已培育诸根的人是安稳的，免受不善法、苦和扭曲的理解的侵害。[53] 他们能够防止这些负面品质的生起。即使偏好和厌恶设法潜入，他们也能立即平息或将其抛开。

根律仪被归类为戒（sīla）阶段的一部分。然而，用于根律仪的念（sati）这个基本因素，则被归类为定（samādhi）阶段的一部分。念的修行涉及不断引导心的力量和平衡注意力，从而也导致定的培育。

在此情况下，另一个被强调的修行要素是如理作意（yoniso-manasikāra），它被归类为慧（paññā）的一部分。当一个人已经接触某个所缘时，就会运用这个因素，此时他会思惟它，以便充分理解它。一个人思惟各种对象的优点和缺点，以及不依赖它们时的自由和幸福状态。这样，有为法（conditioned phenomena）的正面和负面方面就不会决定我们的幸福或命运。 

附录一：三种智慧

实际上，智慧只有一种，那就是理解实相、洞察事物真相的自然现象。然而，智慧常常根据其层次、特定功能或理解的特定来源，被区分为许多不同种类。

这里的三种智慧指的是与理解来源相关的分类：

	

闻所成慧（Sutamaya-paññā）：源于听闻、阅读和学习的智慧。


	

思所成慧（Cintāmaya-paññā）：源于思惟和沉思的智慧。


	

修所成慧（Bhāvanāmaya-paññā）：源于进一步修行实践的智慧。





这三种智慧在《巴利圣典》（Tipiṭaka）中很少被提及，但在后来的典籍中却常被引用。由于这些术语的含义存在一些混淆，因此有必要审视一些经文解释。

在大多数关于这三种智慧的阐述中，闻所成慧（sutamaya-paññā）被置于首位，但在原始文本中，无论是经藏（suttas）[54] 还是阿毗达磨（Abhidhamma），[55] 思所成慧（cintāmaya-paññā）都排在第一位。唯一的例外是《导论经》(Nettipakaraṇa)，在缅甸的南传佛教传统中，它被纳入《巴利圣典》（作为经藏小部的一部分）；在这里，闻所成慧（sutamaya-paññā）是第一个因素。[56] 在义注和复注中，这三个因素越来越多地被称为：闻所成智（sutamaya-ñāṇa）、思所成智（cintāmaya-ñāṇa）和修所成智（bhāvanāmaya-ñāṇa）（分别为通过学习、思惟和修行所生起的“智”）。

这是它们在原始《巴利圣典》（Tipiṭaka）中呈现的顺序：

	

思所成慧（Cintāmaya-paññā）：源于思惟的智慧；源于个人内心确立的如理作意（yoniso-manasikāra）的智慧。


	

闻所成慧（Sutamaya-paññā）：源于学习的智慧；源于他人教诲（paratoghosa）的智慧。


	

修所成慧（Bhāvanāmaya-paññā）：源于修行的智慧；源于运用前两种智慧并投入思惟和禅修的智慧。





将闻所成慧（sutamaya-paññā）或思所成慧（cintāmaya-paññā）置于这三个因素之首的差异，取决于主要关注的是杰出个体，还是关注普通大众的修行。

在思所成慧（cintāmaya-paññā）被置于首位的情况下，考察始于一个被称为“大丈夫”（mahāpurisa）的个体，即佛陀（或“辟支佛”——paccekabuddha）。这样的人不依赖他人的教导，发现了并揭示了真理。他能够自己运用如理作意（wise reflection），以全面的方式探究、联系和追溯经验，直到他洞察真理。从思所成慧（cintāmaya-paññā），他直接进入修所成慧（bhāvanāmaya-paññā）（他根本不需要依赖闻所成慧（sutamaya-paññā））。

然而，当关注普通人时，闻所成慧（sutamaya-paññā）则被置于起始。一般来说，人们学习并获得正式的知识、教导和信息，这会激发信心。他们审视和检查这些教导，从而对它们产生理解，这被称为闻所成慧（sutamaya-paññā）。在此正式学习的基础上，他们更深入地评估和思惟它，从而对因果关系和事物之间的相互联系产生清晰的洞察。这就是思所成慧（cintāmaya-paññā）。当他们积极而坚定地运用这两种初始智慧，并进一步探究诸法时，智（ñāṇa）生起，他们证悟真理。在这里，道（magga）产生果（phala）。这个阶段被称为修所成慧（bhāvanāmaya-paññā）。 

请注意，对于许多人来说，尽管他们获得了大量的闻（suta），但他们不一定开发出智慧（paññā）。因此，关于第一个因素，只有少数人将他们的学习付诸实践，以产生闻所成慧（sutamaya-paññā）。

在《阿毗达摩·分别论》中，修所成慧（bhāvanāmaya-paññā）被定义为“入定者的智慧”（samāpannassa-paññā），字面意思是指“精进者的智慧”或“已达圆满者的智慧”。（samāpanna这个词可以被翻译为“伴随的”、“精进的”、“完成的”或“圆满的”。它既可以用于积极的语境，也可以用于消极的语境，例如：“成就于训练规则”；“与出家（pabbajjā）相关”；“充满嫉妒和贪婪”；“沉溺于享受和玩乐”；“伴随着悲伤和哀悼”；“充满急流直下的洪流”。）

然而，在佛法教义的语境中，当这个词单独使用时，它通常指的是进入禅定成就（jhāna-samāpatti）。《分别论》的义注解释说：“具有禅定成就者、并存在于这些成就之中的智慧，被称为‘由修行实践所构成’。”[57]这似乎是一个非常狭窄的定义。然而，其他经典，包括《究竟义要义》（Paramatthamañjusā）在内，解释说上述定义只是一个例子。修所成慧（bhāvanāmaya-paññā）这个词的根本含义侧重于对真相的清晰辨别，这指的是在毗婆舍那（vipassanā）中运作的“道智”（magga-paññā）。

经典中存在对修所成慧（bhāvanāmaya-paññā）的解释，该解释既涵盖了禅定成就，又具有更广泛的含义。这种解释考虑了“安止”（appanā）这个词，它指的是禅定核心的定力。例如，《清净道论》中指出：“通过修行力量达到安止所成就的智慧，被称为‘具修所成’。”[58]这个解释与上述段落相关联，指对一切现象的精勤观照，这等同于毗婆舍那（vipassanā）。当毗婆舍那智（vipassanā-paññā）达到足够的清晰度时，心就达到了定力安止（即禅那）。这种清晰的辨别和稳定、专注的注意力能够净化并消除那些被称为烦恼（kilesa）的腐朽和束缚性质。心因此从部分或全部这些烦恼中解脱出来。这种带来如此转变的证悟就是修所成慧（bhāvanāmaya-paññā），等同于“道智”（magga-ñāṇa）。

在《导论》（Nettipakaraṇa）中，这三种智慧与四种人的分类联系在一起。这里，首先考察了前三类人，即那些“可教化者”（veneyya）的修行资粮，然后这些个体才进入修所成慧（bhāvanāmaya-paññā）的阶段。那些同时具备闻所成慧（sutamaya-paññā）和思所成慧（cintāmaya-paññā）的人被称为“速悟者”（ugghaṭitaññū）：他们能即时领悟；即使只听到教义的一个梗概，他们也能获得洞察。那些只具备闻所成慧（sutamaya-paññā）的人被称为“需解释才能理解者”（vipacitaññū）：他们需要得到解释后才能理解。那些不具备这两种智慧的个体是“引导者”（neyya）：他们需要通过教导和训练才能获得理解。那些尚未达到“引导者”（neyya）阶段且是“唯语至上者”（padaparama）的人则不包括在此处。

综合这些不同的参考文献，可以将三种智慧的这个主题总结如下：

那些杰出的个体（acchariya-puggala），包括佛陀和辟支佛，是真正的圣者；他们的智慧超越了其他人。普通人在特定的环境中生活，纵然经历数十年、数百年乃至数代人的经验累积，其知识和理解依然有限。然而，佛陀出现了，他能够运用如理作意，从他人无法看到的角度看待事物。通过探究，他能够洞察事物深刻的潜在真相，对他人不认识的事物获得直觉，做出新的发现，发展出新的理解，并最终证悟无人曾证悟的真相。

由一个人运用如理作意的自身能力所产生的智慧被称为思所成慧（cintāmaya-paññā），佛陀和辟支佛拥有这种智慧，无需依赖他人的教导。（确实，没有人能够给他们提供这样的教导。）这是这些杰出人物特有的智慧。他们能够超越闻所成慧（sutamaya-paññā）的初始阶段。如果这些具备思所成慧（cintāmaya-paññā）的独特个体不出现，那么真理的革命性发现和智慧的突破是不可能实现的。人们届时只会传承他们传统却受限的知识。

普通人，那些不完全凭借自身运用如理作意的能力而拥有思所成慧（cintāmaya-paññā）的人，必须依赖他人的教导和指示。对他们而言，起点是产生闻所成慧（sutamaya-paññā）。

普通人必须培养所有三种智慧：

	

闻所成慧（Sutamaya-paññā）：源自听闻学习的智慧。当一个人尚未能完全依靠自己的反思能力时，他必须寻找一位老师，在经典中被称为善友（kalyāṇamitta），例如佛陀、觉悟者和其他有智慧的人，以获得指导和教诲。然后，他才能在某个层面上理解真相。


	

思所成慧（Cintāmaya-paññā）：源自思惟、反思能力的智慧。当一个人从正式学习中获取知识并生成由这种知识构成的智慧（闻所成慧，sutamaya-paññā）时，他会训练如理作意（yoniso-manasikāra），从而获得广阔、深刻、彻底的理解，可以应用于对真相的探究。


	

修所成慧（Bhāvanāmaya-paññā）：源自修习的智慧。这指的是付诸实修，通过亲身实证来行动。在这里，一个人依赖前两种智慧，并通过对所有现象运用如理作意来在修行上进一步提升，直到证悟确立为道（magga）的智慧并获得果报（phala）。





需要注意的是，修所成慧（bhāvanāmaya-paññā）是建立在闻所成慧（sutamaya-paññā）和思所成慧（cintāmaya-paññā）的基础之上的。一个人不会在没有知识基础的情况下自发产生修所成慧（bhāvanāmaya-paññā），也不是仅仅通过打坐并达到禅那就能获得它。大多数人甚至在没有正式学习（suta）的基础下，都无法产生思所成慧（cintāmaya-paññā）。（正如之前提到的，许多人获得了正式学习，但并未将其转化为智慧——闻所成慧（sutamaya-paññā）。）

如理作意（yoniso-manasikāra）是这个过程中的主要作用者。可以说，它是培育所有三种智慧的根本要素。即使对于像佛陀这样的杰出人物，他们以思所成慧（cintāmaya-paññā）开始，不需要他人的正式教导（paratoghosa），也是如此。佛陀以其固有的、卓越的如理作意能力开始，从而产生了深邃的智慧。普通人则通过正式学习，然后观照现象，以增长智慧，直到他们发展出修所成慧（bhāvanāmaya-paññā），在那个阶段，如理作意真正变得突出。

如上所述，智慧的这种三重划分在《巴利圣典》中很少见到。尊者舍利弗（Sāriputta）提出这种分类，是为了强调智慧产生的来源。

佛陀不断强调的要素是如理作意（yoniso-manasikāra），它是产生智慧的修行方法。当如理作意存在时，这三种智慧就可能产生并达到圆满。

总而言之，在那些接受信息和外部知识的人中：

	

有些人只获得事实和信息，而没有发展出任何形式的智慧。


	

有些人能够思考和检验这些信息，并产生闻所成慧（sutamaya-paññā）。


	

有些人建立了闻所成慧（sutamaya-paññā），然后进一步反思和探究，产生思所成慧（cintāmaya-paññā）。


	

有些人以闻所成慧（sutamaya-paññā）和思所成慧（cintāmaya-paññā）为基础，然后通过如理作意进一步开发智慧，产生修所成慧（bhāvanāmaya-paññā）。





附录二：对六处的义注分析

义注师为“处”（āyatana）这个词提供了许多不同的细微含义，包括：心（citta）和心所（cetasika）的传达点，即它们积极参与的场所；心和心所的扩展点；导致轮回流转（saṁsāra-dukkha）中持续痛苦的根源；来源；领域；汇聚点；等等。[59]

请注意，与运动、平衡等相关的内部身体感觉，即所谓的“体感”（动觉、前庭觉和内脏觉），此处并未作为额外的感觉（āyatana）添加。尽管这些额外的感觉在经典中没有解释，但它们被排除是合理的，因为它们的某些方面已包含在第五种感觉，即“身”（kāya）中。然而，更重要的是，这些额外的感觉纯粹在生理层面运作，通过维持正常的身体运作状态；它们具有独特的属性，并局限于人类的内在生命。尽管它们是必要的支撑，但它们的价值是固定的；它们无法在对世界的觉知和体验、知识和理解，或戒行方面促进更多的益处。因此，它们不包含在“处”（āyatana）的定义和语境中。

附录三：六处与五蕴

所有六个内处（āyatana）都包含在五蕴中；然而，对于六个外境（āyatana）来说，这有例外：

前五对处（眼-色、耳-声、鼻-香、舌-味、身-触）是色蕴（rūpa-khandha）的一部分。

第六个内处（意；mano）是识蕴（viññāṇa-khandha）的一部分。

第六外处（法处；dhammāyatana）的内容则包含了四蕴的一部分：即受蕴、想蕴、行蕴这三种名蕴，以及色蕴的一部分，特别是那些微细的物质形式（sukhuma-rūpa），例如：虚空界（ākāsa-dhātu）、女性、男性、轻盈、柔韧、持续、衰变、膨胀、身体转变等。此处的例外是涅槃（Nibbāna），它超越了五蕴（khandha-vinimutta）。[60]
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[1] 关于六处的义注分析，请参阅附录二。 ↩



[2] 通常，“门”（dvāra）这个词与“所缘”（ārammaṇa）搭配，“内处”与“外处”搭配。然而，在此论述中，内六处将被称为“处”（āyatana），外六境将被称为“所缘”（ārammaṇa）。 ↩



[3] 为避免混淆，这些心所缘通常被称为“法所缘”（dhammārammaṇa），而非仅仅“法”（dhamma），因为“法”这个词在许多不同语境中使用，并具有多重含义。 ↩



[4] 中部·经集 I. 258-9。 ↩



[5] 中部·经集 I. 190。 ↩



[6] 六种受（vedanā）：眼触生受、耳触生受、鼻触生受、舌触生受、身触生受、意触生受（相应部·经集 IV. 232）。 ↩



[7] 请注意，此处在“受”（vedanā）语境下的“舍”（upekkhā）与在“行”（saṅkhāra）语境下的“舍”（upekkhā）有所不同，例如：舍梵住（upekkhā-brahmavihāra）、舍等觉支（upekkhā-sambojjhaṅga）等。 ↩



[8] “转向”（vivaṭṭa）涉及解决生命中的问题，将在第四篇“生命应成为怎样？”和第六篇“美好的生命是怎样的？”中讨论。 ↩



[9] 关于六处与五蕴的关系，请参阅附录三。 ↩



[10] 参阅：长部·经集 II. 277-8。 ↩



[11] 参阅第一章附录。 ↩



[12] 这是“通过五根门而来的想”（pañcadvārika-saññā）：对色、声、香、味和触的想（参阅：中部·义注 IV. 20）。随后的想（下文）纯粹是通过意门而来的想。 ↩



[13] 意念概念化所产生的想的一个例子：“当他安住于无所有处定时，他会想到：“思虑、思维对我来说更糟，没有思虑、思维更好。如果我思虑、概念化，这些想[我所达到的]就会停止，更粗糙的想就会在我心中生起。也许我不要思虑、概念化？””（长部·经集 I. 184-5）。 ↩



[14] 例如：中部·义注 II. 74；相应部·义注 II. 382。 ↩



[15] 译注：阿罗汉：一位完全觉悟的人。 ↩



[16] 参阅：中部·经集 III. 108。 ↩



[17] 关于各种智慧（paññā）的详细分类，请参阅《清净道论》438-42页。关于智慧的更多内容，请参阅第十六章“智慧道支”。 ↩



[18] 根据《阿毗达摩》，智慧（paññā）、信心（saddhā）、见（diṭṭhi）和痴（moha）是“心所”（cetasika），并被归类为行蕴的一部分（参阅：《摄阿毗达摩义论：心所品》）。关于此分类的原因，请参阅第一章。 ↩



[19] 欲知更多关于信心（saddhā）的主题，请参阅第十四章。 ↩



[20] 与“见”（diṭṭhi）相关的词语包括：执着（abhinivesa）、执取（parāmāsa）和取（upādāna，在更深的层面上是由爱——taṇhā所制约的）；参阅：《分别论》149。 ↩



[21] 例如：《分别论》124，250。 ↩



[22] 参阅：《无碍解道》I. 23。 ↩



[23] 参阅：增支部·经集 III. 447；比较：增支部·经集 IV. 352-3, 358；《自说经》37；《无碍解道》I. 57-8, 78等。被认为是“应修习的法”（bhāvetabba-dhamma）的想有时被称为“导向明”（vijjābhāgiya-saññā，参阅：增支部·经集 III. 334）、“导向断除烦恼”（nibbedhabhāgiya-sañña，参阅：相应部·义注 II. 392）、善想（kusala-saññā），或无颠倒想（aviparīta-saññā；后两个词语参阅：《导论》126）。 ↩



[24] 参阅上一脚注。 ↩



[25] 识（viññāṇa）是“应遍知的法”（pariññeyya-dhamma），智慧（paññā）是“应修习的法”（bhāvetabba-dhamma）；参阅：中部·经集 I. 292。 ↩



[26] 参阅，例如：相应部·经集 III. 59-60, 63-4；相应部·经集 IV. 68-9；增支部·经集 III. 413；增支部·经集 IV. 338-9, 385；《无碍解道》I. 57。 ↩



[27] 通过“意触”（mano-samphassa）获得的知识。 ↩



[28] 《分别论》71-72；《法集论》169；《清净道论》483-4。 ↩



[29] 《摄阿毗达摩义论：杂品，所缘摄》；《摄阿毗达摩义论疏钞：杂品释，所缘摄释》。 ↩



[30] 此分类常见；重要段落包括：相应部·经集 IV. 73；《分别论》429；《大义释》I. 55。另参阅：长部·经集 III. 135 = 增支部·经集 II. 23-4；增支部·经集 II. 25 = 《如是语》121-22；中部·经集 I. 135-6；中部·经集 III. 261；相应部·经集 III. 202-203；增支部·经集 V. 318, 353-8；增支部·经集 V. 321-22。以复合词形式出现于：中部·经集 II. 231-32；《经集》209-210；《大义释》I. 9, 50-51, 53-4, 133-4, 189-90, 203-204, 227, 245, 247, 333-4；《二义释》16。作为见、闻、觉知的三重分类，例如：相应部·经集 I. 202-203；《经集》155, 175-6；《大义释》I. 95-6, 106, 110-11, 315；《二义释》28。 ↩



[31] 眼（cakkhu）和耳（sota）能辨识“未到达（根处）”的所缘：appattavisayaggāhika/appattagāhika。鼻（ghāna）、舌（jivhā）和身（kāya）能辨识“到达（根处）”的所缘：sampattavisayaggāhika/sampattagāhika。参阅：《摄阿毗达摩义论：色品，色分别》；《摄阿毗达摩义论疏钞：色品释，色分别释》；《清净道论疏钞：蕴论释，色蕴说释》。 ↩



[32] 《摄阿毗达摩义论疏钞：心所品释，不善心所释》阐述了“见”（diṭṭhi）和“智”（ñāṇa）之间的区别：“见”的特征是相信“唯此是真，其他皆伪。”“智”客观地了知事物；“见”则舍弃客观真理，主观地执取事物。 ↩



[33] 比较《自说经疏钞》373页，其中指出：“想是戏论见（diṭṭhi-papañca）的所缘（nimitta，征相；起因）。” ↩



[34] 参阅：中部·经集 I. 326-9。 ↩



[35] 比较巴利经典中的这段话：“凡是依‘有见’（bhava-diṭṭhi）和‘无有见’（vibhava-diṭṭhi）而思辨者，皆缺乏灭尽之智，[而]这是人类怀有颠倒想（saññā-viparīta）的原因”；参阅：《无碍解道》I. 159。 ↩



[36] 长部·经集 III. 219-20；《分别论》324-5。 ↩



[37] 这些辅助因素散见于经典之中。其中许多在《中部·经集》II. 174中被提及，作为证悟真理的助缘。 ↩



[38] 此分类与《经集》164-5和207-208相符；《大义释》I. 187-8和《二义释》26对其进行了阐释。这些引用是偈颂形式，这三个因素按见、闻、智的顺序排列。此处已将其重新组织，以与前一节（C）相符。 ↩



[39] 参阅第十三章，关于修行的初步阶段（因素 #1：善友）。 ↩



[40] 例如：《大义释》I. 64-5, 105, 162, 169-70, 310-11。这些术语最常以见（diṭṭhi）、忍（khanti）和意乐（ruci）的形式组合出现，例如：《律藏》I. 69-70；它出现在《大义释》的许多段落中。这三个术语有时伴随着志趣（ajjhāsaya）和意向（adhippāya）这两个词，例如：《大义释》I. 64-5；《二义释》43, 50。这些同义词的最大集合包括：见（diṭṭhi）、忍（khanti）、意乐（ruci）、所接受的信念（ādāya）、教义和戒律（dhamma-vinaya）、根本教义（pāvacana）、至高修行（brahmacariya）和导师的教导（satthu-sāsana），例如：《大义释》I. 40, 156；《二义释》9, 20；《分别论》245-6（在这些情况下，指的是佛教）。 ↩



[41] 真理的两层概念在《论事》（Kathāvatthu）中开始形成清晰的观念，尽管此文本尚未明确区分术语。世俗谛（sammati-sacca）一词在《论事》311页被提及，而实相胜义（sacchikattha-paramattha）和胜义（paramattha）在《论事》1-69页被提及。这些术语的清晰描述和区分出现在《分析师》（PañcA）12, 84页。它们在许多其他来源中也有提及，例如：中部·义注 I. 217 = 相应部·义注 II. 13；《法句经义注》III. 403；[《法集论·根本复注》：165, 280]；[《法集论·支助复注》：328]；《清净道论疏钞：梵住论释，杂说释》；《自说经义注》396；《如是语义注》I. 162；《摄阿毗达摩义论疏钞：缘品释，施设分类释》。[译注：在《佛教词典》的巴利语词汇表中，尊者作者承认sammati和sammuti两种拼写均有效。然而，在词典正文中，他仅使用sammati，例如：sammati-sacca, sammati-desanā等。在他的《佛教术语词典》（仅泰语版）中，他只提供sammati的拼写。此外，在Sir Monier Monier-Williams的《梵英词典》中，也只提供sammati。尽管巴利文本协会的《巴利英词典》非常倾向于sammuti（它包括sammata作为过去分词），且没有提及sammati，我决定本书中只使用sammati。] ↩



[42] 《律藏义注》I. 21；《长部义注》I. 19；《法集论义注》21, 56；中部·义注 I. 217 = 相应部·义注 13。 ↩



[43] 译注：作者在此处使用了这个故事的泰语版本，讲述一只兔子听到椰子掉在地上的声音后惊慌失措，以为世界末日来临。 ↩



[44] 在《阿毗达摩》中，“颠倒”（vipallāsa）被称为“vipariyesa”（《分别论》376；这个替代词来源于经藏，在《相应部·经集》I. 188-9中；参阅：相应部·义注 I. 271；《大义释义注》I. 163；《法集论义注》253）。在《律藏复注：第二波罗夷，韦朗阇犍度释》中，指出这三种颠倒依其力量大小排列，从弱到强。 ↩



[45] 参阅第十五章，关于修行的初步阶段（因素 #2：如理作意）。 ↩



[46] “一切” = “全部”，“整体”。 ↩



[47] 译注：“所觉知的”：味觉、嗅觉和触觉。 ↩



[48] 义注解释说：“一个人不受贪、瞋、痴的支配。” ↩



[49] 义注解释说：“一个人不执着于所见等等。” ↩



[50] 将不再有此有（bhava）、彼有，或二者之间的有。 ↩



[51] 在《相应部·经集》IV. 198-200中，提出了问题：“如何有不律仪？”和“如何有律仪？”；回答与上文相同。 ↩



[52] 完整来说，这叫做：“在根门上防护”（indriyesu gutta-dvāra）。 ↩



[53] 关于免于扭曲理解，在此语境下仅指此类扭曲的新来源；它不指先前积累的因素，例如爱（taṇhā）、慢（māna）或见（diṭṭhi），这些因素属于修行的另一个阶段。 ↩



[54] 长部·经集 III. 219-20。 ↩



[55] 《分别论》310。 ↩



[56] 在此文本中，这些术语的拼写也略有不同，如：sutamayi-paññā, cintāmayi-paññā, 和 bhāvanāmayi-paññā。 ↩



[57] 《分别论义注》412。 ↩



[58] 《清净道论》439。 ↩



[59] 参阅：《清净道论》481-2；《摄阿毗达摩义论疏钞：总摄品释，一切摄释》。 ↩



[60] 参阅：《分别论》70-72。 ↩






    
第二篇：生命是怎样的？


确实，一切有为法都是无常的，
 它们有生有灭。
 它们生起后即息灭；
 它们的止息是至上的安乐。 
Aniccā vata saṅkhārā
 uppādavayadhammino
 Uppajjitvā nirujjhanti
 tesaṁ vūpasamo sukho.
D. II. 199
诸比丘，一切有为法皆是坏灭法；
 你们当以不放逸，努力成就。
Vayadhammā saṅkhārā, appamādena sampādetha.
D. II. 120




[image: image]






    
第三章：三法印

Tilakkhaṇa

[image: image]





导论

佛法的首要原则，即一切法都可以分解为若干组成部分，并非旨在暗示一个由各种因缘和合的事物构成的静态世界。相反，一切法都被视为以“相续”的形式存在。这一“流”的每个组成元素都依赖于其他元素而生起，在持续不断的生灭流转中。没有一个单一的元素具有独立的固定身份；它们都是无常且不稳定的。事实上，现象的流动性之所以可能，正是因为其组成部分的相互依存性和无实体性。

这种有为法的相续，本质上是稳定的（dhātu），本质上是固定和确定的（dhammaṭṭhiti），它是自然秩序（dhamma-niyāma）的一部分。[1]它的存在不依赖于神、宗教或先知。在佛法中，导师[2]的角色是发现并向他人解释这一真理。

佛陀提出了三法印（tilakkhaṇa）[3]的教导，以描述这种生灭流转的自然法则（参见附注《缘起作为生灭流转的法则》）。这一教导的概述如下：


“无论如来（Tathāgatas）[4]出现与否，这一真理（dhātu）都是常住和稳定的……那就是：一切有为法（saṅkhāra）都是无常的……一切有为法都是苦（dukkha）……一切法（dhamma）都是无我……如来完全觉悟并通达这一真理后，便宣说、教导、阐明、制定、揭示和分析它：一切有为法都是无常的，一切有为法都是苦，一切法都是无我。” 
A. I. 286




三法印的定义如下：

	

无常（Aniccatā）：无常、不稳定、不恒常；生起、衰败和消散的状态。


	

苦相（Dukkhatā）：苦的状态；为生灭所逼迫；事物因其助缘的变动而具有内在的逼迫、冲突与矛盾，使其无法保持原状；事物内在的不完善性，使得受贪爱（taṇhā）影响而有欲望的人无法获得真正的满足，并使执取（upādāna）者受苦。[5]


	

无我（Anattatā）：无我的状态；事物缺乏一个能主宰或控制诸法的真实不变的“我”。[6]






缘起作为生灭流转的法则

佛陀的另一个核心教导是缘起（paṭiccasamuppāda）。此教导从不同的角度描述了生灭流转的法则，并阐明了同样的真理。三法印显示了一切事物的特相，这些特性与缘起所阐明的关系相对应。缘起描述了诸法的缘起之流，揭示了三法印。[译注：参见第四章《缘起》。作为教法，我将“三法印”的首字母大写，但当指代这些作为自然属性的“三特相”时，我则没有大写。]



这些特相的巴利语形容词分别是anicca, dukkha, 和 anattā。其抽象名词形式是aniccatā, dukkhatā, 和 anattatā。作为特性，它们被称为anicca-lakkhaṇa, dukkha-lakkhaṇa, 和 anatta-lakkhaṇa。义注偶尔将三法印称为“共相”（sāmañña-lakkhaṇa）。[7] 

一切有为法都处在迁流变化的状态中，由相互依存的条件因素构成，这些因素在不间断的相续中生起和灭去：事物是无常的。由于其不稳定性和因果依存性，有为法受到逼迫和冲突，显露出其固有的不完善性。而一切法，无论有为法还是无为法，都依其自性存在；它们不拥有作为现象之主宰或掌控者的“自我”。

人也是由各种元素组合而成。人的基本构成要素是五蕴；除了五蕴之外，别无他物。[8]当我们依次审视五蕴时，我们看到每一蕴都是无常的。由于无常，它们是苦；它们对于执取它们的人来说是苦。由于是苦，它们是无我的。它们无我，因为每一蕴都由因缘条件而生起；它们并非独立的实体。此外，它们并非真正受任何人的控制或拥有。如果一个人真的拥有五蕴，他将能够随心所欲地控制它们，并禁止它们改变，例如禁止它们衰弱或疾病。

佛陀在五蕴的背景下描述三法印的一个关键教导如下：


“比丘们，色身是无我的。如果色身是‘我’，它就不会导向苦，而且有可能让身体这样：‘愿我的身体如此；愿它不要那样。’但因为色身是无我的，色身会导向苦，而且不可能让身体这样：‘愿我的身体如此；愿它不要那样。’ “受蕴是无我的……想蕴是无我的……行蕴是无我的……识蕴是无我的。因为如果识是‘我’，它就不会导向苦，而且有可能让识蕴这样：‘愿我的识蕴如此；愿它不要那样。’但因为识蕴是无我的，识蕴会导致苦，而且不可能让识蕴这样：‘愿我的识如此；愿它不要那样。’ “你们认为如何，比丘们，色身是常的还是无常的？” “无常的，世尊。” “无常的是苦还是乐？”[9] “苦的，世尊。” “那无常、苦、变易法，适合被这样看待吗：‘这是我的，我是这个，这是我的我’？” “不，世尊。” “你们认为如何，比丘们，受蕴是常的还是无常的？”…… “想蕴是常的还是无常的？”…… “行蕴是常的还是无常的？”…… “识蕴是常的还是无常的？”…… “那无常、苦、变易法，适合被这样看待吗：‘这是我的，我是这个，这是我的我’？” “不，世尊。” “因此，比丘们，你们应该以正确的智慧如实地看待任何一种色蕴……受蕴……想蕴……行蕴……识蕴，无论过去、未来或现在，内在或外在，粗劣或微细，低劣或优胜，远或近，都应如此：‘这不是我的，我不是这个，这不是我的我。’ 
S. III. 66-8




许多学者试图证明佛陀承认一个存在于五蕴之外的“我”。他们声称他只是否定有为法中的自我，并肯定了一个究竟的“自我”。此外，他们解释涅槃（Nibbāna）[10]与ātman/attā是相同的：涅槃就是“我”。我将在第六章《涅槃》中详细阐述这个问题。

在此，只需说一切法都依其固有的本质而存在，这与静态的、控制性的本质或“自我”的概念相冲突。事物之所以能如此存在，恰恰是因为它们不拥有这样的自我。（如果存在一个自我并加以干预，事物就无法以其现在的方式存在。）

大多数人，尤其是那些在宣扬“自我”或“灵魂”的文化中成长的人，倾向于寻求并抓住某种固定身份的概念。这样做满足了一种隐藏的、无意识的需求。当他们将自己与一个或多个五蕴的认同变得站不住脚时，他们就会创造一个新的自我概念来相信。但佛陀教法的目的不是为了放弃一个东西而抓住另一个，也不是为了从一个东西中解脱出来却又被其他东西奴役。如前所述，事物依其自性存在。它们存在的本质是由无我的法印所决定的；如果事物拥有一个自我，那么根据定义，它们就不能以其现在的方式存在。

理解“法”（Dhamma）和“行”（Saṅkhāra）这两个术语

“一切法”和“一切有为法”

在三法印的第一和第二句中，佛陀分别指出一切有为法（saṅkhāra）[11]是无常和苦的，但在第三句中，他却说一切法（dhamma）[12]是无我的。这表明前两个法印与第三个法印之间存在区别。要理解这种区别，就必须审视saṅkhāra和dhamma这两个词。

巴利语“法”（dhamma）的含义包罗万象，涵盖一切事物：所有存在的事物——过去、现在和未来，真实的和想象的。色法与名法，好的和坏的，以及普通的和特殊的，都包含在这个词的含义之中。在巴利语中，如果需要一个受限或更具体的定义，可以在“法”（dhamma）这个词上添加修饰语，或者将所要定义的对象划分为子类别。另外，“法”（dhamma）这个词可以在特定的语境中不加修饰地使用。例如，与“非法”（adhamma）搭配使用，或用于描述戒行时，它意味着功德（puñña）或善行。当它与“义”（attha）一起使用时，它意味着规则、原则或原因。当“法”（dhamma）用于学习时，它意味着经文、佛陀的论述。

在关于无我的第三个法印中，佛陀以其最广义的含义使用“法”这个词，指的是所有事物，无一例外。为了理解在这种语境下的“法”，将事物分为以下几类是有帮助的：

	

色法（rūpa-dhamma）和名法（nāma-dhamma）。


	

世间法（lokiya-dhamma）和出世间法（lokuttara-dhamma）。


	

有为法（saṅkhata-dhamma）和无为法（asaṅkhata-dhamma）。


	

善法（kusala-dhamma）、不善法（akusala-dhamma）和无记法（abyākata-dhamma）。





以上每个类别都包含了“法”的全部含义，但与此处要研究的主题相对应的是有为法与无为法。

一切事物可分为两种类型：[13]

	

有为法（Saṅkhata-dhamma）：因缘和合之法；由助缘（paccaya）生起的事物；由这些因素融合而成的事物。这些事物也称为“行”（saṅkhāra），两者有相同的词根和翻译。“有为法”和“行”都指除了涅槃之外的一切因缘和合之事，无论是物质的还是精神的，世间的还是出世间的。


	

无为法（Asaṅkhata-dhamma）：非由因缘造作之法；不因条件因素的形成而生起，也不受其制约的状态。它也被称为离行（visaṅkhāra），意指脱离有为法的状态——无为法——也就是涅槃。





因此，“行”（Saṅkhāra）只是“法”（Dhamma）这个词的一个方面。“法”的含义范围既包括有为法也包括无为法：saṅkhata-dhamma和asaṅkhata-dhamma，或者saṅkhāra和Nibbāna。将这种解释应用于三法印，我们看到前[两个法印，无常和苦的范围比最后一个，无我的范围窄。这种区别总结如下：

无常和苦这两种法印仅适用于有为法（saṅkhāra）——并且适用于所有有为法。然而，无我的法印适用于一切法，既包括有为法也包括无为法。因此，无为法——涅槃——不具有前两个特相。

在巴利经典中，佛陀如此描述有为法与无为法：[14]

有为法之特相（saṅkhata-lakkhaṇa）：

	

生起是明显的。


	

坏灭是明显的。


	

变异是明显的。





无为法之特相（asaṅkhata-lakkhaṇa）：

	

生起是不明显的。


	

坏灭是不明显的。


	

变异是不明显的。





总而言之，无为法，即涅槃，超越无常和苦，但却是无我的。至于其他一切，即一切有为法，它们都是无常、苦、无我的，正如《律藏》（Vinaya Piṭaka）的这段话所证实：


“一切有为法都是无常、苦、无我；涅槃和名相皆无我。”[15] 
Vin. VI. (Parivāra) 86




五蕴之“行”与三法印之“行”

在泰语中，一个词有多种定义的情况很多。[16]有些定义只有细微差别，而有些则差异很大，以至于看起来毫无关联。

同样，在巴利语中也有许多词语具有广泛的不同含义。那些学习过巴利语的人能够区分和理解这些不同的含义，即使在一个段落中同一个词出现多次，但具有不同的含义。这类词包括：

	

那伽（Nāga）：此词可指神蛇、战象或卓越之人。


	

相（Nimitta）：在《律藏》[17]中，此词指界标，而在与禅修相关的语境中，它指禅相。


	

部（Nikāya）：此词指《经藏》[18]的一部分；在其他语境中，它指宗教派系。


	

缘（Paccaya）：在《律藏》中，此词指基本必需品，例如食物，而在佛法教义中，它更广义地指“原因”或“支持”。





考虑以下词语在不同的佛教典籍中的用法：


一个人用舌头辨别味（rasa）；无论美味与否，他都不让贪欲或厌恶占据内心。这样的人守护舌根（indriya）。信根（indriya），作为味（rasa），使所有伴随的品质都变得光明，就像净化水的宝珠。



在第一段中，rasa意为“味道”，indriya指感官基础。在后一段中，rasa意为“功能”，而indriya指修行能力。


一个比丘应修瑜伽（yoga）以证悟离瑜伽（yoga）之境。



第一个yoga意指“修行上的精进”：智慧的培育。第二个yoga则指将众生束缚于世间存在的痛苦的烦恼。[19]


凡夫把色蕴、受蕴、想蕴、行蕴、识蕴当作“我”，但这五蕴不能是自我，因为一切有为法（saṅkhāra）皆无常、苦、无我。



第一个“行”（saṅkhāra）仅指五蕴之一，而第二个“行”（saṅkhāra）则涵盖了与三法印相符的一切有为法。

这里需要解释的词是saṅkhāra。上述例子列表只是为了说明一个重要的事实，即在巴利语中，许多同一个词具有两个或更多截然不同的含义，其差异程度各异；它们可能不相似甚至相互矛盾。如果理解这一点，那么在经典中发现saṅkhāra这个词以多种不同含义使用就不会感到奇怪，并且一个人会学会相应地辨别其含义。

“行”（saṅkhāra）这个词至少有四种定义，但有两点特别需要理解。其中，有两种定义尤其需要理解：作为五蕴之一的“行”，以及作为三法印之一的“行”。由于这两种“行”的定义有所重叠，它们可能会引起混淆。

	

五蕴：色蕴、受蕴、想蕴、行蕴、识蕴。


	

三法印：一切有为法（saṅkhāra）无常，一切有为法（saṅkhāra）是苦，一切法（dhamma）无我。





作为五蕴第四部分的“行”（saṅkhāra）是指塑造心为善、不善或无记的心所。它们是以思（cetanā）为主导的心所，塑造和影响思想以及随之而来的身体行为。它们是行为（kamma）的推动者，心的造作者，例如：信（saddhā）、念（sati）、惭（hiri）、愧（ottappa）、慈（mettā）、悲（karuṇā）、慧（paññā）、痴（moha）、贪（lobha）和瞋（dosa）。[20]它们是名法（nāma-dhamma），是与受、想、识共同存在于心中的心所。

三法印的“行”（saṅkhāra）指的就是有为法：一切由因缘条件生起的事物——无论是物质的还是非物质的，身体的还是精神的，有生命的还是无生命的，内在的还是外在的。它们也被称为有为法（saṅkhata-dhamma）。这里的“行”涵盖了除了涅槃之外的一切。

五蕴之“行”（Saṅkhāra）的含义比三法印之“行”（Saṅkhāra）的含义更为局限；它指的是三法印之“行”的一部分。五蕴之“行”指的是决定心之品质的要素，或者说“思心所”。至于三法印之“行”，它指的是聚合的事物：由条件因素构成的事物，或者简单地说就是“有为法”。由于思心所本身就是有为法，它们并未被排除在三法印之“行”的包罗万象的含义之外。

使用五蕴模型，我们可以将有为法分为名色二法，并将心细分为四个子类别——受、想、行（saṅkhāra）和识。在这里，行（saṅkhāra）仅仅是心的组成部分，是四个元素之一。然而，三法印中的行（saṅkhāra）涵盖了心和色。因此，行蕴是三法印中“行”的一种。

因此，“色蕴是无常的，受蕴是无常的，想蕴是无常的，行蕴（saṅkhāra）是无常的，识蕴是无常的”，以及“一切有为法（saṅkhāra）是无常的”这两个说法在意义上是相同的。

经典偶尔用saṅkhāra-khandha表示五蕴之“行”，用saṅkhata-saṅkhāra或简称saṅkhāra表示三法印之“行”。这两个教法使用相同术语“行”（saṅkhāra）的原因是，它们描述的条件具有相似的含义，都与“形成”有关。

经论定义

第一章关于五蕴（pañca-khandha）的教导，以及第二章关于六处（saḷāyatana）的教导，都强调人的内心世界。三法印的教导则将考察范围扩展到个人和外在所缘，是对人类和整个世界的探究。

三法印中每个法印的意义已经以基本的方式描述过。现在，将根据经论教导进行更详细的分析。

无常

《无碍解道》（Paṭisambhidāmagga）对无常（aniccatā）提供了一个简单的定义：事物被认为是无常的，“因为它会消亡”（khaya-aṭṭhena）。[21]一切有为法只在特定时间、特定地点短暂存在，然后就在那里灭去。过去的事物现在不存在；现在的事物未来不存在。事物不会以任何固定、不变的方式持续。

后部经典对这个定义进行了扩展，并提供了一系列解释。例如，乍一看，一个人的人生始于出生，终于死亡。但仔细观察，我们会注意到出生和衰落、一个年龄段、一年、一个季节、一个月、一天、几分钟，乃至每个瞬间的生起和灭去都在加速，这对于大多数人来说是难以察觉的。

现代科学发现，尤其是物理学方面的发现，有助于揭示和证明无常。许多科学理论，例如恒星的诞生和死亡或原子的衰变，都阐明了无常法则。

义注对无常（aniccatā）有许多不同的定义。例如，事物被认为是无常的，“因为它不确定且不稳定”（aniccantikatāya），以及“因为它有始有终”（ādi-antavantatāya）。[22]一个常见且经常使用的定义是：事物被认为是无常的，因为它“已经存在然后停止存在”（hutvā abhāvaṭṭhena）。[23]有时会在此短语中添加额外的措辞，例如：事物被认为是无常的，“因为它生起、逝去，并变得与众不同”（uppādavayaññathattabhāvā hutvā abhāvato vā）。[24]

详细的定义清单如下。事物被认为是无常的原因有四点：[25] 

	

生灭转起（Uppādavayappavattito）：因为它生起和消散；它的生起与息灭；它存在然后停止存在。


	

变易（Vipariṇāmato）：因为它会改变；它持续不断地被改变和转化。


	

暂时（Tāvakālikato）：因为它只是暂时的；它只存在片刻。


	

常相否定（Niccapaṭikkhepato）：因为它与常住不符；有为法的变易性与常住性本身就是冲突的；当一个人准确观察客体时，找不到常住性；即使有人试图将其视为常住，它也拒绝满足那个人的愿望。





苦

导论

《无碍解道》（Paṭisambhidāmagga）对苦（dukkhatā）提供了一个简洁的定义：事物被认为是苦的，“因为它受制于危险”（bhaya-aṭṭhena）。[26] Bhaya也可以指“危险的”或“令人恐惧的”。一切有为法都必然坏灭和消散；因此，它们无法提供真正的安全、解脱或保障。任何此类现象都受到毁灭和解体的威胁。因此，这个事物对任何执着于它的人都造成危险——既是恐惧也是危险。

义注阐述了苦（dukkhatā）的含义，其中包括两个常用定义：首先，事物被认为是苦的，“因为它在生灭中持续受到压迫”（uppādavaya-paṭipīḷanaṭṭhena[27] 或 uppādavaya-paṭipīḷanatāya[28]）。与该客体互动的一切都受到压力，而客体本身也因其组成元素而承受压力。[29]其次，“因为它是一切痛苦的根源”（dukkha-vatthutāya[30] 或 dukkha-vatthuto[31]）。一个被苦所逼迫的事物是苦的基础，例如导致疼痛。简单来说，苦就是引起疼痛。

义注中对苦（dukkha）最完整的定义汇编如下。事物被认为是苦的，有以下四个原因：[32]

	

持续受压迫（Abhiṇha-sampatipīḷanato）：因为它持续受到压迫；它因生灭而持续承受压力；组成部分之间或相关条件之间存在持续的摩擦。


	

难忍（Dukkhamato）：因为它“难以忍受”；它不持久；它无法维持在原始状态；它因生起和灭去而不得不改变、变得不同并失去身份。[33] 


	

苦之基础（Dukkha-vatthuto）：因为它是一切痛苦的根源；它是压力和苦恼状态的根源。对人类而言，这意味着它会产生各种苦恼，例如疼痛、不适和困扰。[34]


	

否定乐（Sukha-paṭikkhepato）：因为它与乐（sukha）对立。压力、摩擦和不稳定这些自然条件，对立或阻碍乐和舒适。为了获得乐，人们必须努力调节某些因素。本质上，乐只作为一种感受（vedanā）存在。基本状态是苦——压力、紧张和摩擦——这是所有有为法的属性。

就人类而言，苦的这一自然之相会产生压迫和紧张的感觉，我们称之为“苦受”（dukkha-vedanā）。逼迫感的减轻，或从苦中解脱，我们称之为“乐”。不适（压力、剥夺、渴望、饥饿等）越大，从中解脱时的乐就越大。例如，一个人从炎热的阳光下走到阴凉处，会感到神清气爽。同样，一个正在经历极大乐（sukha-vedanā）的人，当愉快的环境被扰乱时，也会经历同样强烈的不适（dukkha-vedanā）。即使是少量的不适，通常感觉不到，也可能是一种折磨。例如，一个人从舒适温暖的房间进入寒冷的环境，可能会觉得温度极端，即使周围的人不受影响。

安乐，或乐受（sukha-vedanā），并非苦的终结。我们称压力的增加或减少为“快乐”，因为它创造了愉悦的感受。但这种愉悦张力的改变会导致一种需要忍受或无法忍受的状态，我们称之为“痛苦”，也就是说，我们感受到苦受。事实上，只存在苦——压力和紧张——它要么增加，要么减少。

类似的主题是冷和热。冷并不真正存在；只存在一种冷的感受。基本状态是热，它增加、减少或消失。当一个人说感到愉悦的凉爽时，他所指的只是一种感受；实际上，他正在经历某种程度的热。如果比这个程度更热或更冷，那么他就不舒服。从这个意义上说，快乐，或者完整地说“愉悦的感受”，是苦的一个层次。快乐依赖于压力和紧张，并且必然会改变和消失。换句话说，作为基本条件的苦，阻止了快乐的可持续性。





如上文所引述，《无碍解道》（Paṭisambhidāmagga）在三法印的背景下将苦定义为“受制于危险”。在解释四圣谛（ariya-sacca）的部分中，它以四种方式定义了苦——即第一圣谛。事物被认为是苦的，因为它受到压迫（pīḷanaṭṭha），因为它是有为的（saṅkhataṭṭha），因为它燃烧（santāpaṭṭha），因为它变化（vipariṇāmaṭṭha）。[35]这四种苦的定义也可以用于三法印的语境中。定义一和四（pīḷanaṭṭha和vipariṇāmaṭṭha）已经描述过；[36]这里是另外两个：


	

5. 有为（Saṅkhataṭṭha）：“因其被造作（saṅkhata）”；它由条件因素构成；它依赖于这些因素；它是无常的。


	

6. 焚烧（Santāpaṭṭha）：“因其燃烧”；它燃烧殆尽，最终衰败和毁灭；此外，它也以烦恼焚烧那些执取和依附于客体的人，导致折磨和动荡。[37]







三法印中的苦与四圣谛中的苦

1. 苦的主要分类：虽然本章专门讨论三法印（anicca、dukkha和anattā），但在此语境下对苦的讨论必然与其他与此术语相关的教法联系起来。这在涉及作为四圣谛一部分的苦时尤其如此。除非这种关系被很好地理解，否则可能会引起混淆。

简单来说，三法印中的苦，即自然中固有的状态，在某些情况下会成为四圣谛中的苦。当人们缺乏对这种原始的、自然产生的苦的理解，并以不恰当的方式处理它时，它就变成了个人的问题。

苦的法印本身就意味着有为法处于压力之下，无法维持其原始状态。当人们缺乏对这种自然状况的洞察力，并且事物不按照他们的意愿发展时，他们的心中就会产生不满、压力和苦恼。这就是四圣谛中所阐述的苦的起源。

换句话说，三法印中的苦是自然的一个方面；它不可能被取消或废除。一个人应该培养智慧以完全理解它，而在行为方面，一个人应该根据因缘行事。

然而，四圣谛中的苦（dukkha），我们能够去除它，终结它。这可以通过运用智慧，并善巧地与三法印中的苦（dukkha）——即有为法中固有的苦（dukkha）——互动来实现。

苦（dukkha）这个词出现在另一个语境中，指的是苦受（dukkha-vedanā）。这个词是三分法的一部分，包括sukha-vedanā（舒适的感觉；身心愉悦）和adukkhamasukha-vedanā（中性的感觉；也称为upekkhā）。这种形式的苦也与三法印中的苦（dukkha）相关联。因为它与人们立即体验到的感受或感觉有关，所以很容易理解，几乎不需要运用任何智力。当一根树枝落在头上时，一个人会遇到一种自然的苦（dukkha），并体验到痛苦。有时这种痛苦几乎难以忍受。

这种苦（dukkha）通常很容易纠正。一个人会去找医生，医生会缝合伤口并涂抹消毒剂。然后，一个人等待伤口愈合，事情就结束了。

但是，如果一个人未能认识到树枝是自然而然地落下，他可能会怀疑他人，心想：“是谁心怀恶意，故意把这根树枝扔向我，来伤害或杀死我？”

这种怀疑会引起愤怒、不安和深重的烦恼。这些念头伴随着更多忧苦之受（dukkha-vedanā），但更深层的问题在于与四圣谛中的苦（dukkha）相关的痛苦。这个问题随后可能会加剧和延长。苦（四圣谛的苦）加深并升级了不适（作为一种感觉），有时甚至没有尽头。

四圣谛中的苦（dukkha）这个问题意义重大。它会导致各种各样的问题，甚至包括发动战争。可以说，这种形式的苦（dukkha）是人类困境的集中体现。

自然本身只包含三法印中的苦（dukkha）。但当人类介入时，所有三种形式的苦（dukkha）——三法印中的苦（dukkha）、感受的苦（dukkha）和四圣谛中的苦（dukkha）——就会汇合。

总而言之，苦（dukkha）出现在三个主要教法中：

	

关于感觉/感受（两种版本）：

	

三种受（vedanā）：苦受、乐受和不苦不乐受。


	

五种受：身苦受、身乐受、忧受、喜受和舍受。





在此语境中，它的完整名称是dukkha-vedanā。


	

在三法印中：anicca、dukkha 和 anattā。在此语境中，它的完整名称是dukkha-lakkhaṇa。


	

在四圣谛中：dukkha、samudaya（“集”）、nirodha（“灭”）和magga（“道”）。它的完整名称是dukkha-ariyasacca。





这三组中苦（dukkha）的定义是重叠的；它们是同一真相的不同方面。

含义最广、包罗万象的苦是三法印中的苦（dukkha），也称为dukkha-lakkhaṇa 或 dukkhatā。正如上文所解释的，这是由于生起和坏灭所产生的压力、紧张和摩擦，导致不稳定、无法维持原有形态的状态。它是所有有为法（sabbe saṅkhārā dukkhā）的一个特征，涵盖了与无常相同的范围：凡是无常的，也是苦（yad’aniccaṁ taṁ dukkhaṁ）。

意义最局限、只是三法印中苦（dukkha）的结果的苦（dukkha），是作为感受的苦（dukkha），称为dukkha-vedanā：一种痛苦的感觉。它是当压力在与一个人的身心相关时达到一定程度时产生的感觉。[38] 这种这种痛苦也包含在三法印的苦之中（dukkha）之中，所有其他感受，无论是愉悦的还是中性的，也同样包含在内。所有类型的感受——痛苦的、愉悦的和中性的——都是由三法印所界定的苦（dukkha）。

四圣谛中的苦（dukkha-ariyasacca）正是源于三法印的苦（dukkha），它成为人类困境的基础或来源。然而，这些困境是由人们自己造成的。

一切有为法都处在逼迫之下，这就是三法印中的苦（dukkha）。这些有为法（并非全部，也并非总是如此）给那些缺乏理解和不适当地对待事物的人类带来痛苦；这种痛苦就是四圣谛中的苦（dukkha）。（然而，这些现象是压迫性的，因为它们本身就受制于压力，因此它们不可能以任何恒定或一致的方式为人们提供真正的满足。）

dukkha-ariyasacca 特指与五取蕴（upādāna-khandha）相关的事项。[39] 从技术上讲，四圣谛中的苦（dukkha）是指因感官基础（indriya-baddha）而产生的痛苦，即与日常生活相关的痛苦。它排除了独立于感官基础的压力（anindriya-baddha），后者被归类为三法印中的苦（dukkha），而非圣谛中的苦（dukkha）。

（请注意，苦圣谛（dukkha-ariyasacca）是三法印中的苦的一种（dukkha）。Samudaya——苦的起因——和magga——八正道——也是，因为它们是自然发生的有为法，但它们不是dukkha-ariyasacca。）

四圣谛中苦（dukkha）的范围确定如下：

	

作为第一圣谛的苦（dukkha）与人类生活和人类问题相关联。它作为感官官能（indriyabaddha）的结果而产生；它不包括独立于感官官能的苦（dukkha）（anindriyabaddha）。它不是在“一切有为法皆是苦”（sabbe saṅkhārā dukkhā）和“凡是无常的，就是苦”（yad’aniccaṁ taṁ dukkhaṁ）段落中提及的苦（dukkha），那些指的是包罗万象的三法印之苦（dukkha）。


	

它源于一个人的染污行为（kamma-kilesa）。它是dukkha-samudaya的结果；它是贪爱——taṇhā的结果。它特指与五取蕴（upādāna-khandha）相关的事项。


	

它是与第一圣谛相关的职责（kicca）的重点：了知之职（pariññā-kicca）。了知（Pariññā）是如实地、彻底地知晓事物的本来面目。去了知并充分理解个人问题，是我们对四圣谛中的苦（dukkha）所负有的责任。这里的苦（dukkha）仅限于理解人类痛苦这一主题。


	

它强调了苦（dukkha）的基础（dukkha-vatthutāya）的重要性，而非生灭的压力、紧张和摩擦（udayabbaya-paṭipīḷanaṭṭhena），后者是三法印中苦的本质含义。[40]





四圣谛中苦（dukkha）的主题将在下面更详细地解释。这里，让我们来审视另一个教法，关于三种苦相（dukkhatā）。[41] 这是一个非常重要的教法，记载于三部不同的经中；它也经常出现在《大义释》(Mahāniddesa)和《小义释》(Cūḷaniddesa)中。其中一次是由佛陀教导的；其余的段落则出自尊者舍利弗（Sāriputta）。然而，在每个段落中，只列出了这三个要素，没有作任何解释（很可能这三个要素在佛陀时代是一个重要的概念）。以下描述依据义注中的解释。（这里这些要素的顺序也与义注的常规顺序一致；经中的顺序是：dukkha-dukkhatā、saṅkhāra-dukkhatā 和 vipariṇāma-dukkhatā。）

关于三苦的教法，是在三法印的语境中定义“苦”。它包括作为受（vedanā）的苦（dukkha），也与四圣谛中发现的苦（dukkha）联系起来：

	

Dukkha-dukkhatā：[42] 身心的苦受，如通常所理解的疼痛、不适和疲劳；换句话说，就是“苦受”（dukkha-vedanā）。


	

Vipariṇāma-dukkhatā：源于或固有于变化的苦（dukkha）。这指的是乐受（sukha-vedanā），实际上它也是某种程度的苦（dukkha）。乐受等同于隐藏的苦，或者总是暗中伴随着痛苦。一旦乐受改变，它就会转变为苦受。换句话说，乐受的根本无常性会产生苦。（另一种解释是，乐受在某种程度上就是苦。）


	

Saṅkhāra-dukkhatā：[43] 固有的有为法中的苦（dukkha），固有于一切源于因缘的事物。换句话说，五蕴是苦（dukkha）；它们具有被对立因素的生起和衰败所压迫和强迫的本性，阻止它们保持稳定、原始的状态。这第三种苦包含了三法印的苦法印（dukkha）。





2. 三法印作为四圣谛中“苦”的基础：如前所述，三法印中的苦（dukkha）指的是有为法中固有的冲突和压力，阻止它们获得任何持久的稳定性。所有有为法——所有普通人所知和所体验的事物——都受制于这一特相。另一种说法是，这种压力和紧张是五蕴（khandha）的自然特性。

每个人，以及普通人所接触的一切事物，都是有为法，都由五蕴组成。如果人们缺乏理解，并且不善巧地处理事物，就会在他们内心生起一种压迫和痛苦的感觉，我们称之为“痛苦”。人们所体验到的这种痛苦就是四圣谛中的苦（dukkha）。虽然对于这些人来说它是真实的，但它并不是万物的普遍特征。

将三法印中的苦（dukkha）单独分离出来，在某种意义上是方便的，但它不应该与另外两个特性完全分离。也就是说，一个人应该认识到所有有为法都受制于三种共相：无常（anicca；生起后，事物会消散和消失）；苦（dukkha；构成或与某个对象相关联的所有条件或因素都处于压力之下，无法维持原有形状）；以及无我（anattā；事物依因缘而存在；事物不拥有“自我”或独特、恒存的本质，能够拥有或控制事物）。

简而言之，所有有为法都是不稳定的、不可靠的、不持久的。

四圣谛中痛苦（dukkha）的生起，并不仅仅是由于三法印中所述的逼迫（dukkha）。事实上，所有这三个特性——anicca、dukkha 和 anattā——对于那些缺乏真正理解它们的人来说，都构成了痛苦的基础。

所有有为法（即五蕴），包括构成人的一切——身与心——都是无常的、受压迫的、无我的。它们的本性就是带有这三法印，不受人类的任何干扰。因此，三法印与四圣谛是不同的（尽管这两种教法都共享苦（dukkha）这一因素）。

那么，五蕴在哪个阶段成为四圣谛中描述的苦（dukkha）的一部分呢？答案是当它们成为五取蕴（upādāna-khandha）时。

五取蕴（upādāna-khandha）就是这同样的五蕴，但在这里它们被执取（upādāna）所攫取。从技术上讲，它们是“伴随诸漏（sāsava）且为执取之所缘（upādāniya）”。可以将upādāna-khandha这个术语定义为因执取而生的五蕴，执着的五蕴，或执着的焦点五蕴。它们直接关系到无明（avijjā）、贪爱（taṇhā）和执取（upādāna）。这种动态正是第一圣谛所指的。

在下面的教法中，佛陀区分了五蕴和五取蕴：


比丘们，我将教导你们五蕴和五取蕴。仔细听。什么是五蕴？无论是何种色蕴……受蕴……想蕴……行蕴……识蕴，无论是过去、未来或现在，内或外，粗或细，劣或胜，远或近……这些被称为五蕴。什么是五取蕴？无论是何种色蕴……受蕴……想蕴……行蕴……识蕴，无论是过去、未来或现在，内或外，粗或细，劣或胜，远或近，凡是伴随着诸漏（sāsava），是执取的所缘（upādāniya）……这些被称为五取蕴。S. III. 47-8。



当佛陀教导三法印时，他总是会说五蕴是无常的、受压迫的、无我的。色蕴、受蕴、想蕴、行蕴、识蕴的真实本性都带有这三种特性。他没有说五取蕴是无常的、受压迫的、无我的，因为这些已经包含在更广泛的五蕴分类中。这里的重点是，通过执着于五蕴，它们发展成为五取蕴，而这种执取导致了苦。

以下是关于五蕴与三法印相关的教法：


比丘们，色蕴是无常的，受蕴是无常的，想蕴是无常的，行蕴是无常的，识蕴是无常的……比丘们，色蕴是苦（dukkha）（它因其缘起因素而受逼迫；它是不可持续的）……受蕴……想蕴……行蕴……识蕴是苦（dukkha）……比丘们，色蕴是无我……受蕴……想蕴……行蕴……识蕴是无我……看到这一点，受教的圣弟子舍弃色蕴……受蕴……想蕴……行蕴……识蕴。舍弃之后，[44] 他解脱了自己。[45] 通过离欲 [他的心] 获得了免除。当它解脱时，便生起智：“已解脱”。他明白：“生已尽，梵行已立，所作已办，此后不再有这样的存在。” S. III. 21。



当一个人依三法印清楚地了知有为法时，五取蕴就不会生起，或者它们会止息。取而代之的是，一个人体验到自由、光明、喜悦和苦的止息。

在《转法轮经》（Dhammacakkapavattana Sutta）中，佛陀向五比丘（pañca-vaggiya）教导了苦（dukkha），即第一圣谛的详细描述。这第一圣谛可以定义为：


比丘们，这就是苦圣谛：生是苦，老是苦，病是苦，死是苦；与不可意的人事物相会是苦；与可意的人事物分离是苦；求不得是苦；简而言之，五取蕴即是苦。S. V. 421-2。



结尾的短语，“简而言之，五取蕴即是苦”（saṅkhittena pañcupādānakkhandhā dukkhā），是这一段的要旨。也就是说，所有先前的陈述都由这个结尾短语概括。

《转法轮经》（Dhammacakkapavattana Sutta）是佛陀教导的第一部经——在此之前没有人听过这个教法。五比丘（pañca-vaggiya）群体可能不熟悉佛教中如何定义苦（dukkha）这个术语。我们可以将此与佛陀在后来的场合中教导第一圣谛的方式进行比较。

有一次在Sāvatthi（这表明此事件发生在初次说法之后很久），佛陀向比丘们（他们应该已有理解基础）解释了四圣谛。在这里，关于第一圣谛，佛陀只专注于五取蕴：


比丘们，我将教导你们苦、苦的起源、苦的止息以及导向苦止息的道路。仔细听。比丘们，什么是苦？应该回答：五取蕴。是哪五蕴？即色取蕴、受取蕴、想取蕴、行取蕴、识取蕴。这被称为苦。比丘们，什么是苦的起源？就是这导致再生、伴随喜乐和贪欲、在此处彼处寻求欢愉的贪爱；那就是对感官享乐的贪爱、对存在的贪爱、对湮灭的贪爱。这被称为苦的起源。比丘们，什么是苦的止息？就是那同一种贪爱无余的褪去和止息，舍弃它、放弃它、从中解脱、不再依赖它。这被称为苦的止息。 比丘们，什么是导向苦止息的道路？就是这八正道；那就是正见、正思惟、正语、正业、正命、正精进、正念和正定。这被称为导向苦止息的道路。[46] S. III. 158-9; S. V. 425



从这段经文中我们可以得出结论，佛陀在初次说法中用来描述痛苦的许多例子，指的是一般人熟悉的与痛苦相关的条件或情境。在建立了对主题的基本理解之后，佛陀接着描述了苦的要旨：五取蕴。如果他没有首先提供常见的痛苦例子，那些缺乏理解基础的听众将会感到困惑。

在其他情况下，或者在其他佛法教导中，佛陀很可能也曾向听众提供了其他熟悉的痛苦例子。然而，无论佛陀使用了哪些例子，他最终都会将人类的痛苦总结为五取蕴。

请注意佛陀关于四圣谛的教导：


比丘们，关于我所宣称的“这是苦圣谛”这一声明，有无数的细微差别，无数的意义，无数的解释……关于我所宣称的“这是导向苦止息的道路圣谛”这一声明，有无数的细微差别，无数的意义，无数的解释。因此，比丘们，你们应该努力去如实理解：“这是苦……这是导向苦止息的道路。” S. V. 430。



这段经文证实，佛陀的所有教法（全部佛法）都可以被四圣谛的教法所概括或包含。尽管有些教法没有特别提及四圣谛，但它们仍然被这个核心教法所囊括。下面引自《小苦蕴经》（Cūḷadukkhakkhandha Sutta）的引文，它描述了对感官享乐（kāma-taṇhā）的贪爱的痛苦和有害影响，同时也描述了八正道（ariya-magga）上迈向苦灭（nirodha）的最终阶段的一个善法的修行阶段，就是一个很好的例子：


看啊，摩诃男（Mahānāma），在我觉悟之前，当我仍然只是一个尚未觉悟的菩萨时，我也以如实的正智慧清楚地看到，感官享乐提供了很少的满足，却带来许多痛苦和许多绝望，以及其中蕴藏的巨大危险。但是，只要我尚未获得远离感官享乐、远离不善法、或比那更平静的喜与乐，我就无法宣称自己是不会再追求感官享乐的人。然而，当我以如实的正智慧清楚地看到感官享乐提供了很少的满足，却带来许多痛苦和许多绝望，以及其中蕴藏的巨大危险，并且我获得了远离感官享乐、远离不善法、或比那更平静的喜与乐时，我就能宣称自己是不会再追求感官享乐的人了。 那么，摩诃男（Mahānāma），感官享乐中的满足（益处）是什么呢？有这五种感官享乐的系缚。是哪五种呢？眼睛所识的色，是所愿、所欲、合意、愉悦，是引诱和激发贪欲的。耳朵所识的声音……鼻子所识的气味……舌头所识的滋味……身体所识的触，是所愿、所欲、合意、愉悦，是引诱和激发贪欲的。这些是五种感官享乐的系缚。现在，依赖这五种感官享乐的系缚而生起的乐与喜，就是欲乐中的满足。那么，摩诃男（Mahānāma），欲乐中的危险（不利）是什么呢？在这里，一个人为了谋生所从事的行业或手艺——无论是计数、会计、算术、耕作、贸易、畜牧、射箭还是王室服务，或者任何其他技艺——他都必须面对寒冷，必须面对炎热，他被虻、蚊、风、日和爬虫的接触所困扰；他冒着因饥渴而死的风险。现在，这就是欲乐中的一种危险，一个在此时此地可见的痛苦集合，以欲乐为因，以欲乐为源，以欲乐为要件，其因纯粹是欲乐。如果这个人如此劳作、奋斗和努力，却未能获得财富，他就会悲伤、忧愁、哀叹，他会捶胸痛哭并变得心烦意乱，哭喊着：“我的工作白费了，我的努力毫无成果！”现在，这也是欲乐中的一种危险……其因纯粹是感官享乐。如果这个人如此劳作、奋斗和努力，获得了财富，他在保护财富时就会体验到痛苦和忧苦：“国王们怎么才不会没收它，盗贼怎么才不会抢劫它，火怎么才不会烧毁它，水怎么才不会冲走它，可恨的继承人怎么才不会把它拿走挥霍？”而当他守护和保护他的财富时，国王们没收了它，或者盗贼抢劫了它，或者火烧毁了它，或者洪水冲走了它，或者可恨的继承人把它拿走挥霍了。他就会悲伤、忧愁、哀叹，他会捶胸痛哭并变得心烦意乱，哭喊着：“我曾经拥有的，现在不再拥有了！我以前的财产不再是我的了！”现在，这也是欲乐中的一种危险……其因纯粹是感官享乐。又，以感官享乐为因，感官享乐为源，感官享乐为要件，其因纯粹是感官享乐，国王与国王争吵，贵族与贵族争吵，婆罗门与婆罗门争吵，居士与居士争吵；母亲与孩子争吵，孩子与母亲争吵，父亲与孩子争吵，孩子与父亲争吵；兄弟与兄弟争吵，姐妹与姐妹争吵，兄弟与姐妹争吵，朋友与朋友争吵。在这里，在他们的争吵、纠纷和争论中，他们互相用拳头、土块、棍棒或刀子攻击，从而导致死亡或致命的痛苦。现在，这也是欲乐中的一种危险……其因纯粹是感官享乐。 又，以感官享乐为因……人们拿起刀剑和盾牌，系上弓箭和箭袋，然后去参战，双方都在进行激烈的战斗。箭矢横飞，长矛投掷，刀剑闪烁，一些士兵被箭矢刺穿，一些被长矛刺穿，一些头被刀剑砍下，从而导致死亡或致命的痛苦。现在，这也是欲乐中的一种危险……其因纯粹是感官享乐。又，以感官享乐为因……人们拿起刀剑和盾牌，系上弓箭和箭袋，然后冲向涂满热泥的堡垒。箭矢横飞，长矛投掷，刀剑闪烁，一些士兵被箭矢刺穿，一些被长矛刺穿，一些被沸腾的粪便泼溅，一些被耙子砍伤，一些头被刀剑砍下，从而导致死亡或致命的痛苦。现在，这也是欲乐中的一种危险……其因纯粹是感官享乐。M. I. 91-2。



3. 人类痛苦的无数形式：到目前为止，这次讨论的主要目的之一是区分四圣谛中的苦（dukkha）与三法印中的苦（dukkha），并了解这两种苦（dukkha）如何相关联。

在前面的章节中，已经介绍了痛苦的各种属性或描述。请注意，这些描述不必过于严格地看待。佛陀将它们呈现为简单明了的例子，以建立对痛苦的基本理解。然而，许多这类痛苦会因时间和地点而异。（例如，可以列出针对现代特有的问题和苦恼。）然而，最终所有这些痛苦的变化都可以用佛陀的话来概括：“简而言之，五取蕴即是苦。”

此时，让我们看看经典中发现的一些苦（dukkha）的分类。

经典中最常分析的苦（dukkha）是四圣谛中的苦（dukkha），因为它直接关乎人类。我们应该反思这种痛苦，通过佛法修习从中解脱。至于包罗万象的三法印中的苦（dukkha），其阐述足以准确理解实相。经典中主要、最常提及的苦（dukkha）类别如下：

十二种苦：此分类阐明了四圣谛中“苦”（dukkha）的含义：[47]

	

生（jāti）：生是苦，因为它是各种烦恼的基础：

	

Gabbhokkantimūlaka-dukkha：子宫囚禁之苦：胎儿居住在黑暗、窒息、充满令人厌恶物质的地方。


	

Gabbhapariharaṇamūlaka-dukkha：怀孕之苦。每当母亲移动，或吃热、冷、辛辣的食物，都会影响子宫里的孩子。


	

Gabbhavipattimūlaka-dukkha：子宫不幸之苦，例如宫外孕、死胎或剖腹产。


	

Vijāyanamūlaka-dukkha：分娩之苦，包括在通过狭窄产道时的冲击、扭曲、挤压和剧烈疼痛。


	

Bahinikkhamanamūlaka-dukkha：出生到外在世界之苦。新生儿的皮肤像伤口一样敏感，在被抱起和清洗时会感到剧烈疼痛。


	

Attupakkamamūlaka-dukkha：自伤行为所导致的痛苦，例如自杀、极度苦行、因怨恨而拒绝进食，或其他自我伤害行为。


	

Parupakkamamūlaka-dukkha：他人行为所造成的痛苦，例如被袭击、谋杀或监禁。






	

老（jarā）：衰老使器官衰弱。感官，例如眼睛和耳朵，功能失调，活力减退，敏捷性丧失。皮肤起皱；不再白皙光泽。记忆变得混乱和错误。一个人内在和外在的控制力都减弱，导致巨大的身心痛苦。


	

死（maraṇa）：如果一个人在生命过程中犯下了恶业，它们会在死亡时以心像（nimitta）的形式出现。一个人必须与珍爱的人和事物分离。身体的组成部分停止履行职责，可能会有剧烈的身体疼痛，一个人对此无能为力。


	

悲伤（soka），例如因失去亲人而悲伤。


	

哀叹（parideva），例如因失去亲人而哭泣哀号。


	

身体疼痛（dukkha），例如伤口、扭伤和疾病。[48]


	

忧愁（domanassa；苦恼），导致哭泣、捶胸顿足、自杀等。


	

绝望（upāyāsa；沮丧），例如无法缓解的悲痛的折磨。


	

与不可意的人或事物接触（appiya-sampayoga），例如不得不与自己厌恶的人打交道。


	

与可意的人或事物分离（piya-vippayoga），例如与亲人分离或财产损失。


	

求不得；失望（icchitālābha）。


	

五取蕴（upādānakkhandhā），即执取的立足处。所有上述痛苦都源于五蕴作为执取对象的五蕴。总而言之，可以说苦就是五取蕴。





两种苦（A）：[49]

	

Paṭicchanna-dukkha：隐藏的、不明显显现的痛苦，例如潜在的耳痛或牙痛，或心中燃烧着贪欲和愤怒的“火焰”。


	

Appaṭicchanna-dukkha：明显的痛苦，例如被荆棘刺伤、被鞭打或被刀割伤。





两种苦（B）：[50]

	

Pariyāya-dukkha：间接或隐性之苦，即所有上述之苦（不包括苦受 dukkha-vedanā）。


	

Nippariyāya-dukkha：显性之苦，也称苦苦 (dukkha-dukkha)：即苦受。





《大义释》和《小义释》提供了许多额外的苦的类别。[51] 为求简洁，可将它们归纳为以下几类：

	

生之苦 (jāti-dukkha)，老之苦 (jarā-dukkha)，病之苦 (byādhi-dukkha)，死之苦 (maraṇa-dukkha)，以及忧愁、悲伤、痛苦、烦恼和绝望 (soka-parideva-dukkha-domanassa-upāyāsa)。


	

地狱众生之苦 (nerayika-dukkha)，畜生之苦 (tiracchānayonika-dukkha)，饿鬼之苦 (pittivisayika-dukkha)，以及人类之苦 (mānusaka-dukkha)。


	

因入胎而生的苦 (gabbhokkantimūlaka-dukkha)，因住胎而生的苦 (gabbheṭhitimūlaka-dukkha)，因出胎而生的苦 (gabbhavuṭṭhānamūlaka-dukkha)；伴随出生而来的苦 (jātassūpanibandhika-dukkha)；因依赖他人而生的苦 (jātassaparādheyyaka-dukkha)；自作之苦 (attūpakkama-dukkha)；以及他人所加之苦 (parūpakkama-dukkha)。


	

苦苦、坏苦、行苦。


	

各种疾病，例如眼疾和耳疾；共提到了三十五种疾病。


	

由八种原因导致的疾病，包括胆汁、痰和风，或这些原因的组合；因天气变化和不规律运动导致的疾病；因他人行为而遭受的痛苦——例如被谋杀或监禁，以及个人行为的影响。


	

因寒冷、炎热、饥饿、口渴、排便、排尿、风、日晒、苍蝇、蚊子和爬行动物而遭受的痛苦。


	

因母亲、父亲、兄弟、姐妹或孩子去世而遭受的痛苦。


	

因失去亲属、失去财产、因病而失、戒行有失以及失去珍爱之见解而遭受的痛苦。 





在《大苦蕴经》（Mahādukkhakkhandha Sutta）和《小苦蕴经》（Cūḷadukkhakkhandha Sutta）中，佛陀描述了许多“苦蕴”(dukkha-khandha) 的例子，这些都是人类因感官欲乐而遭受的困境。[52] 它们概括如下：

	

因职业而导致的苦难甚至丧失生命。


	

当努力白费时所经历的失望。


	

努力保护已得财富的痛苦。


	

当此类保护失败，财富丢失时（例如被盗或失火）所随之而来的悲伤。


	

统治者之间、家主之间、父母与子女之间、兄弟姐妹之间以及朋友之间的争吵和暴力，导致死亡或严重伤害。


	

战争的屠杀和剧烈痛苦。


	

入侵导致的伤害和死亡。


	

犯下罪行，例如盗窃或通奸，随后被捕和定罪，并最终遭受酷刑和处决。


	

造作身、语、意恶业，导致死后堕入恶趣、毁灭和地狱。





更多关于苦的记载散见于经藏和义注中。有些地方的描述没有特定的名称（如上述 Mahā- 和 Cūḷadukkhakkhandha 经中的例子），而另一些地方则用特殊术语来识别苦，例如 saṁsāra-dukkha，[53] apāya-dukkha（下界之苦），vaṭṭamūlaka-dukkha（轮回之苦），或 āhārapariyeṭṭhi-dukkha，[54] 仅列举其中几项。[55] 

关于苦这个主题，还可以更详细地阐述，因为人类会遇到如此多的问题，包括所有众生所面临的苦难，以及特定时期、地区和环境下的特有之苦，但没有必要提供冗长的解释。更重要的是要认识到，经文中许多描述的存在是为了促进对苦的真实本质的理解。有了这种理解，我们才能正确地回应它。我们承认，我们必须面对苦，而不是诉诸逃避、自欺，或否认苦不存在或它无法影响我们。这种自欺只会制造更复杂的问题和更严重的苦恼。我们的责任是面对和了知苦（pariññā-kicca），从而战胜它，并从中解脱：这就是实践通向苦的止息之道，这种止息既是暂时的，也是永久的。 

无我

范围

如前所述，无我 (anattatā) 这一要素比无常和苦的要素具有更广泛的应用。在佛陀的阐述中，人们可以清楚地看到这种区别：

	

一切行无常 (Sabbe saṅkhārā aniccā)：所有有为法都是无常的。


	

一切行是苦 (Sabbe saṅkhārā dukkhā)：所有有为法都受苦。


	

一切法无我 (Sabbe dhammā anattā)：一切法都是无我的。





此教导指出，有为法（以及所有有为法）是无常和苦的。但存在着脱离此类现象的事物，它既不是无常的，也不受苦。然而，所有事物无一例外地都是 anattā：它们是无我的。不存在任何是“我”或拥有“我”的事物。

法的定义涵盖一切事物。由于法包含一切事物，它可以无限细分。然而，人们可以将事物分类归组。与本次讨论相关的分类是有为法 (saṅkhata-dhamma) 和无为法 (asaṅkhata-dhamma)。

Saṅkhata-dhamma 指由因缘 (paccaya) 所造作的事物。这些事物可简称为行 (saṅkhāra)，包括所有的物质和心识，构成五蕴。Asaṅkhata-dhamma，即无为法，既非由因缘所造作，亦非由因缘所支持；它也称为 visaṅkhāra：超越五蕴的状态，即涅槃 (Nibbāna)。

人们可以更详细地描述这一自然法则如下：

	

所有有为法（五蕴）都是无常的。


	

所有有为法（五蕴）都是苦的。


	

所有事物，无论是有为法还是无为法，都是无我的。 





基本定义

Anattā 可译为“非我”、“无我”或“无我”。“一切法无我”的说法意味着所有事物都按照其自身本性存在或运作。它们不存在或不拥有一个“我”——一个实质性的实体——能够随意控制事物。由于 anattā 是对 attā 的否定，要理解无我的特相，我们必须首先理解 attā 的含义。

Attā（梵语 – ātman）指一个永恒的自我或实体，据称是任何特定事物的本质或核心，永久地存在于一个对象中。它既是拥有者也是控制者，是经验的本质接受者和行动的施动者。它是所有现象，包括所有生命背后的东西，能够根据其需求和欲望指导事物。

一些宗教通过声称一个更高的“自我”或“精神”存在于所有世间现象背后，统治着所有有情众生和无生命对象的灵魂或本质来加以阐述。他们声称这个至高无上的精神创造和管理一切事物，或者它是万事万物和所有生命的源头和归宿。例如，在印度教中，它被称为梵 (Brahmā) 或至高我 (Paramātman)。

关于 anattā 的教义要旨是对这种固定不变之我的否定，无论是世俗的还是超世间的；它断言这个自我仅仅是凡夫由于误解而产生的一种观念，他们没有看到世界的真实本性。人们创造了一个（关于）自我的（概念），并将其强加于现实之上；这个（关于）自我的（概念）随后阻碍了他们看到真相。

对无我的清晰理解能够消除误解，并消融遮蔽性的（关于）自我的（观念）。无我的教导敦促我们以智慧辨识，所有事物，所有现实的组成部分，都按照其自身本性存在和运作。不存在作为所有者或指挥者的隐藏的、恒常的自我；事物不从属于内在或外在的控制。

关于无我的基本定义，无论是对于有为法还是无为法，都是所有事物都依其本性存在，而不受外部权威的支配。如果一个实体性的、控制性的自我存在于事物中，那么现象就无法按照其自身本性存在和运作。现象的本性本身就揭示了这种无我的特相。

要详细阐述这个定义，必须考察有为法与无为法之间的区别。一方面，无为法，或涅槃，是一个绝对的真理 (dhamma-dhātu)，[56] 独立于因缘而存在。它既非众生，亦非识，亦非自我 (nissatta-nijjīva)；它不能被拥有或控制；它也不扮演任何创造性的角色。 

另一方面，有为法（复合现象）则依赖于并符合那些作为催化剂或创造性因素的缘。这些现象没有内在的实体来体验形成过程或控制五蕴，命令五蕴独立于因果法则而遵循欲望。

经文对 anattā 的一个基本定义是 avasavattanaṭṭhena（或 avasavattanato 或 avasavattito）：“某物被描述为无我，因为它不受控制”。没有人能够要求或命令事物按照他的欲望运作（事物不受我们欲望的支配）。

隐含定义

在继续之前，应理解佛教教义仅在世俗层面提及自我：自我是一种相对的真理；它不被认为是绝对的。佛陀的声明清楚地说明了这一点：一位圆满觉悟的佛陀，在其教法中并不确立“我”的存在；他不认为自我真实存在：


“塞尼耶 (Seniya)，在今世或来世都不宣称自我为真实或真实的导师，被称为圆满觉悟的佛陀。” 
Kvu. 68; Pug. 38




因此，佛教教义不关心自我的存在，也不进行对自我的诊断。此外，佛陀说道：


“对于一个具有正见的人（即须陀洹）来说，不可能将任何法执持为‘我’。”[57] 
A. III. 438




随着最高境界的证悟，阿罗汉 (arahant) 没有理由再思虑自我。这得到了佛陀对阿罗汉的称谓的证实，称阿罗汉为“已舍弃对‘我’的执取” (attañjaho/attañjaha)：[58] 阿罗汉已经放弃了对自我的执取，即作为自我存在或拥有自我的观点。有些段落将阿罗汉描述为“已舍弃自我，不执着于任何事物” (attaṁ pahāya anupādiyāno)。[59]

以下出自《巴利圣典》的段落总结了此事： 


“一切行无常，一切行是苦，一切法无我；涅槃和名相是无我。” 
Vin. VI. (Parivāra) 86; 早前引述




尽管自我并不真实存在，但对自我的执取却存在，而且大多数人热切地接受固定自我的观念。佛陀否定了这种观念的有效性，并鼓励人们舍弃对自我的执取。在佛教中，实体性的自我并不重要；它不是一个需要推测的问题。佛教关注的是对自我的执取，或作为这种执着对象的自我概念。佛教教导人们放下执着。随着执着的放下，一个人的责任就已完成，固定不变的自我便不再具有意义。

总而言之，一旦一个人理解到有为法是无我的，那么关于“我”与无我的话题就结束了。一个证悟无为法的人不再将任何事物认同为自我。此外，任何对无为法（即涅槃）无我特性的解释都变得多余。详细阐述涅槃是 anattā 是不必要的，原因如下：

	

人们唯一执着并能够执着为自我的事物是有为法或五蕴。


	

所有未觉悟的人所认识、了解和思考的一切都限于五蕴之内。即使谈论涅槃，他们所指的涅槃也不是真正的涅槃，而是五蕴的一部分。已觉悟者亲自证知涅槃，并已放弃任何对自我的执取，因此他们无需提及这个自我主题。如果他们确实谈及，他们只会简单地指出阿罗汉已经完全“舍弃了（对）自我（的执着）” (attañjaha)。


	

在这种情况下，导师的职责仅仅是促使人们认识并随后放弃他们的误解，即导致他们将有为法执持为自我的误解。


	

一旦人们完全觉知，放弃错误见解并停止执持五蕴为自我，他们就不再寻求其他事物作为自我来执着，因为他们已经清楚地证悟了涅槃，涅槃超越五蕴及所有对自我的执取。那些证悟涅槃的人自己就能辨识无为法的无我本质；没有必要再讨论此事。超越凡夫状态（从入流位开始）导致对自我的执取和疑虑的终结；讨论无为法无我性质的义务便自动消失。换句话说，对于已觉悟者而言，没有自我的参照物可供执着、疑虑或争论。





因此，经文中对 anattā 的标准解释指的是有为法（即五蕴），这些与人们的日常生活息息相关，并包含了所有普通未觉悟者能够从其经验中构想的事物。 

经文解释

如上所述，经文中常见的 anattā 解释侧重于有为法，因为这些教导是针对普通的、未觉悟的人而阐述的，并触及日常生活中的问题。

此外，普通未觉悟的人能够构想为自我的事物仅限于有为法 (saṅkhāra)，或仅限于五蕴。因此，无我的解释专门集中于五蕴。这与佛陀的话相符：


“比丘们，任何以各种方式看待自我的沙门和婆罗门，都将五取蕴，或其中某一蕴，视为自我。是哪五种？比丘们，未受教导的凡夫……将色蕴视为自我，或将自我视为拥有色蕴，或将色蕴视为在自我中，或将自我视为在色蕴中。他将受蕴视为自我……将想蕴视为自我……将行蕴视为自我……将识蕴视为自我……或将自我视为在识中。这种看待事物的方式因此成为他‘我存在’的固定信念。” 
S. III. 46




换句话说，（对）自我的（执着）只存在于五蕴存在的地方，并且因执着这些蕴而存在，正如佛陀所解释的：


“比丘们，当何物存在时，依何物，执着何物，而生起这样的见解：‘这是我的，我是这个，这是我的自我’？……比丘们，当有色蕴时，依色蕴，执着于色蕴，这样的见解便会生起：“这是我的，我就是这个，这是我的自我。”当有受蕴……想蕴……行蕴……识蕴时，依识蕴，执着于识蕴，这样的见解便会生起：‘这是我的，我就是这个，这是我的自我。’ 
S. III. 203-204




此时，让我们考察一些经文中关于无我的众多解释。Paṭisambhidāmagga 将某物定义为 anattā，因为它无实体 (asārakaṭṭhena)。[60] 无实体意味着没有本质，没有核心，不拥有任何真正稳定或持久的事物。


无实体意味着缺乏一个本质的、核心的自我 (atta-sāra)，这个自我被认为是自私 (attā)、居住者 (nivāsī)、行为者 (kāraka)、经验者 (vedaka) 或自主的主人 (sayaṁvasī)。 因为凡是无常的都是苦，它无法阻止其无常或其生灭的压迫。那么，它又如何能作为行为者等等而存在呢？因此，佛陀说：“比丘们，如果这个身体，例如，是自我，那么它肯定不会遭受苦恼。” 
Vism. 610




请注意，这种无本质或无我的定义包括没有创造性角色或缺乏内在控制。如果一个人拥有一个稳定持久的自我作为核心，那么他就可以抵抗变化；他将不受变化的影响。同样，如果一个人是事物的主人，他就可以根据欲望操控财物。然而，现实并非如此。没有常住自我的一個显著特征是无法主宰因缘，以及因缘与欲望的对立。

请注意，佛陀的法认为即使是梵天、上帝或任何至高无上的创造神，也存在于有为世间并受限于五蕴，因此其权力是有限的。

在此意义上，义注更倾向于将 anattā 定义为“无法控制”或“不受控制” (avasavattanaṭṭhena 或 avasavattanato)。[61] 同样，他们解释说，没有人能够违背因果法则，强迫行屈从，通过要求已生起的现象不复存在，已存在的现象不老去，以及正在老去的现象不消逝。[62] 他们引用佛陀的话说：


“一个人不能就色身而言，如愿获得：‘愿色身如此，愿色身不如此。’（其他诸蕴亦然。）”[63] 
VbhA. 49; VinṬ.




当人们彻底审视万物的本性时，会发现不存在固定不变的自我，这正如给事物特定名称所暗示的那样。仅仅存在一个自然过程 (dhamma-pavatti)——一个缘起的过程——或是一个色法和名法的过程 (khandha-pavatti)，它源于多种组成部分的汇合。所有这些组成部分在持续的相互因果关系中生灭，无论是单一的孤立动态内部还是所有创造物之中。既然如此，我们应该注意四个重要点：

	

在任何现象中，不存在作为本质或核心的真实、持久的自我。


	

所有有为法都源于组成部分的汇聚。


	

这些组成部分持续地生起和瓦解，并且相互依存，构成了一种特定的自然动态。


	

如果将一个特定的动态分离成次级动态，人们会发现这些也都是相互依存的。 





一个动态的显现和转化是由其组成部分的关系决定的。该动态在没有“自我”干预的情况下进行。不存在分离的自我，既没有能够抵抗因果并根据其意愿指导活动的内在持久自我，也没有独立的外部施动者。

人类赋予许多这些组合和构成物名称，例如“人”、“马”、“猫”、“蚂蚁”、“汽车”、“商店”、“房子”、“钟”、“笔”、“琼斯先生”和“史密斯女士”。然而，这些名称只是约定俗成的标签，是为了方便交流而建立的。这些实体并非真实存在：它们没有真实的自我，没有区别于其集合组成部分的独立身份。对这些实体进行分析后，剩下的只是每个具有其特定名称的单元或部分。无论人们多么深入地探寻，都无法在这些实体中找到一个自我。

通过给事物命名，人们创造了一个暂时性的自我，并将其强加于真实的状态之上。它是随意强加的，与那个特定的动态没有直接关系、控制或影响，除非人们执着于这个约定俗成的称谓（此时执着是这个过程的一个组成部分）。如果名称只是约定俗成、随意强加的标签，那么它们是无力的，这是不言而喻的。

当元素汇合并显现为特定形式时，我们赋予这些形式约定俗成的名称。只要组成部分是连接的，它们就维持着与约定俗成身份相对应的特定形状。然而，当组成部分分离，或周围条件不支持时，该形式便会消失。例如，当温度升至一定水平以上时，冰会融化；被称为“冰”的实体消失了，留下的是水。随着温度进一步升高，水蒸发，变成蒸汽；那个“水”的实体就不复存在了。同样，当纸被燃烧时，只剩下灰烬；被称为“纸”的实体也就不再存在了。

自然的动态是按照因果法则发生的；它们不服从欲望，也不受这些随意建立的身份的影响。它们不服从欲望，因为准确地说，欲望并不服务于一个自主的自我；欲望是因果过程中的一个组成部分，它不是完成某个行为的施动者。欲望只有当它作为一种推动力，按照因果法则影响后续条件，如努力或行动时，才能够产生结果。

一个独立、自主的“我”无法存在；如果它存在，它将不受因果律的制约——它将是固定的。它会阻碍因果流，使所有其他元素变得可有可无。任何流畅的动态都将被否定。这样的自我可能会干扰和修改条件，导致偏离因果律。然而，实际上，所有有为法都按照因果法则运作。一个独立存在的自我，无论是在动态之内还是外部，都不真实存在。唯一存在的自我只是世俗的自我，它需要被理解，否则最终会欺骗和压迫人们。 

anattatā 的基本含义——即所有事物都是由相互关联的部分按照因果法则组合而成，没有持久的自我，也没有固定的创造性施动者——在经文中得到许多引用的证实，例如：


“正如一个空间被木材、绳索、泥土和茅草围起来时，它被称为“房子”，同样，当一个空间被骨骼和筋腱、血肉和皮肤围起来时，它被称为“身体”（rūpa）。” 
M. I. 190




魔罗（Māra）问金刚比丘尼（Vajirā Bhikkhunī）：


“是谁创造了这个众生（人）？众生的创造者在哪里？众生从何处生起？众生在何处止息？” [金刚比丘尼回答：] “魔罗，你相信有众生吗？你持有[这种]观点吗？这纯粹是行蕴；此处找不到任何众生。正如各种部件组合在一起，便产生了“马车”这个词，同样，五蕴组合在一起，便产生了“众生”这个世俗的称谓。事实上，只有苦生起、住立、消逝。除了苦，什么也没有生起，除了苦，什么也没有止息。” 
S. I. 135




魔罗（Māra）问舍拉比丘尼（Selā Bhikkhunī）同样的问题，她回答道：


“没有人塑造这个形体；没有人创造这个众生。它依缘而生；缘尽则灭。正如种子播撒在田地里，由于土壤中的营养和种子内部的水分，便会发芽，同样，这些蕴、界和六根依缘而生，并随着这些缘的消散而止息。” 
S. I. 134




士兵、车辆和武器的集合被称为军队。我们将一群建筑物、房屋、人民和企业称为城市。一只手手指摆成特定姿势时被称为拳头。张开拳头，只剩下一只带手指的手。同样，当一个人把手分解成辅助部分时，它也不再存在。人们可以继续细分，但将无法找到任何静态的单元或元素。经中只包含色法和名法的教导；没有提及固定的“众生”或“人”。[64] 

义注者总结了 anattā 的四个主要定义。尽管这些定义通常用于指有为法 (saṅkhata-dhamma)，但它们也适用于无为法 (asaṅkhata-dhamma)。某物被认为是无我，原因如下：[65]

	

Suññato：因为它存在于空性状态；它依其本性而存在。它没有作为本质或核心的自我 (atta-sāra)。它没有作为“人”、“我”、“他”或“她”的真实身份。除了因果过程之外，或者除了临时称谓之外，没有居住者、行为者或经验者。事物独立于其被赋予或珍视的身份而存在，例如“男人”、“女人”、“我”、“你”、“对象A”或“对象B”。


	

Assāmikato：因为它无主；它不属于某个人或某个自我。不存在拥有现象的独立自我。现象依其固有的有为或无为本性而存在。


	

Avasavattanato：因为它不受控制；它不依赖于任何人。它不受任何人支配，也不受“自我”的指使。一个相关的术语是 anissarato，译为“不受统治者支配”或“不受控制性自我的权威支配”。我们对事物没有绝对的权力；我们必须顺应因缘。在某些地方，可以找到术语 akāmakāriyato，译为“不能随心所欲”。事物不服从欲望；欲望之心不能左右事物。如果一个人希望事物以某种方式存在，那么他就必须顺应或促成适当的因缘。事物依赖于因缘，而非某个人的权力或欲望。例如，不可能命令已经生起的事物消失，或不改变，或不衰败。


	

Atta-paṭikkhepato：因为它与自我不一致或对立。如果一个实体性的、固定的自我存在，它将与现象冲突，导致它们偏离其固有的本性。凡夫可以通过审视有为法来认识到这一点。相互关联的组成部分的因果过程，本质上与一个分离的、自主的自我是不相容的，后者会支配或干预该过程。这样的孤立自我不能存在。如果它存在，因果动态就无法发生；事件的进程将必然遵循自我的指令。 此外，因果法则本质上是完整的；它不需要一个控制者来干预。





还有两个 anattā 的额外定义，虽然它们包含在上述四点之内，但由于其特别重要，因此应该加以区分。它们专门指有为法，突出了其动态性：

	

Suddha-saṅkhārapuñjato 或 suddha-dhammapuñjato：事物纯粹作为行蕴的集合而存在，或者作为法（dhamma）的集合而存在，即色法 (rūpa-dhamma) 和/或名法 (nāma-dhamma)。另一个使用的术语是 aṅgasambhārato，意思是事物以辅助部分的组合而存在。它们由这些部分的聚集而生。它们不是绝对持久的“单元”或“实体”。在这些组成部分之上，没有真实的“众生”、“人”或“自我”。（这个定义在上述第一点中已经强调。）


	

Yathāpaccaya-pavattito：事物依因缘而存在。它们作为相互关联和相互依存的部分的集合而存在。事物不随个人欲望而转，也不存在作为内在本质或外部施动者的自我，能够抵抗或指导这个过程。（以上四点都包含这个定义，特别是第三点和第四点。）





总而言之，一切法都依其本性而存在。就说有为法 (saṅkhata-dhamma) 而言，它们依特定的因缘而运作。如果决定性因缘存在，现象便会依其而生。如果这些因缘止息，现象便会止息（以那种方式存在）。事物不服从祈求或欲望。它们并非通常所认定的“实体”或“事物”，也不属于任何人。如前所述，这里呈现的 anattā 定义侧重于有为法，这是凡夫所接触并可从中学习的。

人们的一个主要误解是，认为存在一个独立于思绪的“思考者”，一个独立于意志的“规划者”，一个独立于感受的“能受者”，或一个独立于行动的“行动者”。

这种误解困住了许多伟大的哲学家，他们因此无法证悟真理，也无法摆脱自我见的笼罩影响。著名的法国哲学家勒内·笛卡尔（René Descartes）就是一个例子，他在经过深思熟虑后提出了“我思故我在”的论断。[66]

对一个独立的自我或灵魂的信仰在各地凡夫中都很常见。这种信仰通过普通的意识看来是真实和合乎逻辑的，但一旦人们彻底考察自我的前提，矛盾便会浮现。 

人们经常向佛陀提出关于自我问题，例如：“谁在接触（谁在认知）？谁在感受？谁在贪爱？谁在执着？”佛陀回答说，这些是不恰当的问题，它们源于一个错误的假设；它们与实相不符。恰当的问题是：“什么条件导致接触的生起？什么条件导致感受的生起？什么条件导致贪爱和执着的生起？”[67]

就像思想、意图、欲望和感受是身心过程的组成部分一样，“思想者”或“设计者”的体验也是这个过程的组成部分。所有这些组成部分都存在于相互因果的关系中。在单一的动态中，只有思想和“思想者”的体验（也就是说，对思想者的错误信念——思想者并不存在）生起。

思想者的体验实际上是一种思维模式；它是思维过程中的一个瞬间。对思想者的错误信念之所以产生，是因为一个人无法区分相关的部分，也无法区分连续体中每一个瞬间的事件。

在普通思维的时候，没有“思想者”的体验；而在体验“思想者”的瞬间，则没有（其他）思想。当思考某个主题时，一个人不会反思“思想者”；而当反思“思想者”时，一个人也不会思考之前考虑的主题。思考一个主题和体验一个“思想者”（思考一个“思想者”）实际上是思想的不同瞬间，它们存在于同一个动态中。“思想者”只是一个心识的造作，然后它在另一个时间段内成为进一步推测的对象。

上述谬误是由于不如理作意（ayoniso-manasikāra）所致，并被归类为佛陀在以下教法中提到的六种见解之一：


当那个未经启蒙的众生以这种不如理作意的方式作意时，他身上就会生起六种见解中的一种：他身上生起了“我有一个自我”……“我没有自我”……“我通过自我认识自我”……“我通过自我认识无我”……“我通过无我认识自我”的（固定）真实且确立的见解；或者他有这样的见解：‘正是我的这个自我在此时此处指示、感受和体验善恶业的果报。’ 
M. I. 8




前文提到，赋予特定实体的名称是一个人为的、任意强加的我，除非被执著，否则它与因果动态无关，也对其无影响。虽然这样的我并不真实存在，但执取于“我”的观念会产生问题。这是因为这种执著成为动态的一部分，决定着其他组成部分，并影响着整个动态。

执著于“我”是一种不善法，因为它源于无明；它污染了过程中的其他元素，对因果相续产生不利的干扰。 执著的一个影响是它在动态内部产生冲突，导致压迫感或痛苦。那些紧紧抓住世俗的我为真实的人，会因此种执著而受苦。

另一方面，那些充分理解世俗概念的人，并不执取于“我”的观念，他们只看到一个因果连续体。这些人使用通常赋予特定对象的任何术语，但他们可以通过与决定因素和谐行动来随意增强动态。他们不让贪爱和执著压迫他们，从而避免了随之而来的痛苦。这样的人知道如何从世俗概念中获益，而不受其执著的伤害。

执著于“我”的另一个有害影响是产生不善的心所，称为“烦恼”（kilesa）。具体包括：

	

Taṇhā：贪爱；自私；对满足的渴望。


	

Māna：我慢；自我评判；对个人权力的渴望。


	

Diṭṭhi：对个人意见的坚定执著；顽固、不屈地相信自己的观点代表真理。





这三种烦恼加剧了内部和外部的不和谐。那些看不透世俗概念的人，执著于随意建立的身份为真，并让这些烦恼主导他们的行为，给自己和他人带来更大的痛苦。然而，那些洞察世俗概念相对真实性的人，不执著于它们，并从这些烦恼的影响中解脱出来。他们不被诸如“这属于我”、“我就是这样”或“这就是我”之类的念头所欺骗。他们以智慧生活。清晰地理解世俗概念，并与因果条件和谐行动，是获得真正安全和免于痛苦的基础。

另一个容易使人陷入困境的错误，是在极端意见之间摇摆不定。有些人坚信有一个真实且永恒的“我”；他们认为“我”构成了人类的本质，它不仅仅是一个世俗的实体。他们说，每个人都有一个真实、稳定、永恒的“我”；即使一个人死了，灵魂/我/精神（ātman/attā）也保持不变：这个“我”不会消失或瓦解。有些人相信这个灵魂会转世，而另一些人则相信它等待最高神的审判，以获得永恒的救赎或谴责。这些观点属于常见论（sassata-diṭṭhi 或 sassata-vāda）的范畴：即相信“我”或灵魂是真实且永恒的。

另一群人相信这样的“我”存在，一个人以确定的身份存在，但这个“我”是暂时的：它会瓦解。他们声称，在死亡时，“我”会破碎并停止存在。这种观点被称为断灭论（uccheda-diṭṭhi 或 uccheda-vāda）：即相信“我”或灵魂是无常的；它暂时存在，然后破碎并消失。

如果佛教研究的学者缺乏清晰的理解，他们也可能接受这些观点中的一种。那些研究与轮回（saṁsāra-vaṭṭa）相关的业报法则的人，可能会持有常见论的观点，认为“我”是恒常的。而那些误解无我（anattā）教义的人，则可能持有断灭论的观点，相信死后一无所有。 

这两种极端观点支持者共同的误解点是，他们都相信一个有情或人作为一个真实、固定的实体存在。一方相信这个实体是恒常和永恒的，而另一方则相信这个实体在死亡时会破碎和消失。

除了这两种观点之外，还有另一群人持有一种更极端的观点，他们认为没有“我”就意味着什么都不存在。如果没有人存在，那么就没有人体验结果。因此，行为没有后果，行为无关紧要，而且对行为没有问责。简单来说，就是没有业。

最后提到的这种信念可以分为三类。一个派系认为行为是无意义的，或者行为不结果。这被称为“无作用论”（akiriya-diṭṭhi 或 akiriya-vāda）。另一个派系认为事物是偶然发生的，没有任何原因。这被称为“无因论”或“偶然论”（ahetuka-diṭṭhi 或 ahetuka-vāda）。第三个派系认为绝对没有什么存在：没有什么具有任何价值或意义。这被称为“虚无主义”（natthika-diṭṭhi 或 natthika-vāda）。

既然万事万物皆由组成部分聚合而生，作为因果连续体存在，那么就没有一个既能恒常又能断灭的“我”。就在此剎那，并没有“人”或“我”存在；那么，何处能寻得一个永恒或消散的“我”呢？佛陀的教导否定了常见论和断灭论。

既然自然界的动态是由相互关联、因果相依的组成部分构成，又怎能声称一无所有，或者事物是偶然随机发生的呢？佛陀的教法否定了虚无主义和无因论。

由于动态会根据内在的因果因素而变化，动态中的每个作用者都会产生一个效应；没有什么是没有效应的。此外，结果的产生不需要一个“接收者”；结果是动态固有的。从概念上讲，可以说动态本身就是接收者。这些结果比有一个稳定的自我作为接收者更为确定，因为自我可能会拒绝不受欢迎的结果。既然因果法则存在，又怎能声称行为是无意义的或没有结果呢？佛陀的教法否定了作用无效论。

《清净道论》的以下段落证实了上述解释：


确实，在这个世间，只有名和色。在此找不到众生或人。这名和色是空无的。它像一个工具一样（由条件因素）被造作——只是一堆像草木一样的无常（dukkha）。 
Vism. 595
 苦存在，但找不到受苦者。行为存在，但没有行为者。涅槃存在，但没有人被熄灭。道存在，但没有行者。
Vism. 513
 没有行为的作者，也没有行为结果的收获者；唯有现象不断流转。这是正见。当业和果报（vipāka）这样因果相续地维持其流转，如种子和树木轮番生长，找不到最初的开端。在未来的生死轮回（saṁsāra）中，也无法分辨出业和果报循环的缺失。其他宗派的信徒，不了解这一点，未能获得自我主宰（asayaṁvasī – 由于邪见而依赖他人）。他们执著于一个众生（satta-saññā），将其视为永恒或断灭。他们采纳了六十二种观点，每一种都相互矛盾。贪爱的洪流将他们冲走，见解的罗网将他们缠绕。当洪流将他们冲走时，他们无法从痛苦中解脱。佛陀的弟子，直接了解这个事实，洞察了这种深奥而微妙的空性条件。在果报中没有业，业中也不存在果报。尽管它们彼此空无，但没有行为就没有果报。同样地，火不存在于阳光、放大镜或牛粪（用作燃料）中，也不在它们之外，而是由它们的结合而被点燃。所以果报既不能在行为中找到，也不能在行为之外找到；行为也不会继续存在（在它所产生的果报中）。业是空无其果报的；果报在行为中尚未存在。但果报仍然由业而生，依存于业。因为这里没有造物主神，没有生死轮回的创造者；唯有现象不断流转，依存于条件的结合。[68] 
Vism. 602-3
 自然现象完全由因缘生起；它们受制于压力、无常、不稳定和变易。万事万物相互依存而生。在此连续体中，没有个人或外在的“我”。现象通过因缘的结合而产生其他现象。佛陀教导佛法是为了止息因缘。随着因缘的止息，轮回（vaṭṭa）被打破，不再流转。梵行（brahmacariya）的存在就是为了以这种方式终止一切痛苦。当找不到一个“众生”的实体时，既无断灭也无永恒。 
VismṬ. Paññābhūminiddesavaṇṇanā, Bhavacakkakathāvaṇṇanā




总而言之，无我（anattā）的教导证实了以下几点：

	

它否定了常见论和断灭论。


	

它否定了关于一位创造世界并掌管人类命运的至上神（即有神论的决定论，issaranimmita-vāda）的信仰。


	

它与佛法所定义的业的教导相符，同时否定了以下学说：认为行为没有结果的说法（作用无效论）；过去业决定论（pubbekatavāda），例如尼犍陀教团（耆那教）的观点；涉及灵魂或种姓制度的业论（例如印度教）；认为事物是偶然发生的，没有原因的说法（偶然论）；以及虚无主义。


	

它揭示了佛教的最高境界、最终目标（parama-dhamma），这与那些宣称有灵魂（attavāda）的宗教目标有所不同。





总结

无常、苦、无我这三法印是相互关联的；它们是同一真理的三个侧面，正如佛陀经常教导的那样：凡是无常的都是苦；凡是苦的都是无我（yad’aniccaṁ taṁ dukkhaṁ, yaṁ dukkhaṁ tad’anattā）。这句话之后通常会接着说：凡是无我的，都应该以正确的智慧如实观照为：“这不是我的，我不是这个，这不是我的我。”[69] 这种关系也体现在频繁的问答中：


“色等是常还是无常？” “无常。” “无常的是逼迫性的还是安稳的？” “逼迫性的。” “对于无常、具逼迫性且本质会变化的事物，是否适合这样认为：‘这是我的，我就是这个，这是我的我？’” 
例如：S. III. 68; 前文已引用




关于三法印之间的关系以及它们是同一真理的三个方面的简要解释可以这样阐述：万事万物皆由组成部分的结合而生。每个部分都会生起、维持和消散，进而作为其他部分的条件，在永恒的转化中。我们可以将这种复合体称为“因果连续体”，它具有以下特相：

	

组成部分的生起和消散；组成部分或整个过程的不稳定性：aniccatā（无常相）。


	

组成部分或整个动态因生灭而承受的压力；它们受制于变化，无法保持原始状态：dukkhatā（苦相）。


	

缺乏一个固定的“核心”来主宰组成部分的集合，以及组成部分必须符合因缘条件；无我的特相：anattatā（无我相）。 





通过同时观察这三个特相，任何世俗所谓的 被称为独立实体的对象，都被看作是由无数聚集的组成部分构成。这些组成部分是不稳定的，不断地生起和消灭。它们在相互的压力和摩擦下分裂和分散，导致转化。它们依赖于因缘的关系，这些关系控制并塑造了特定的连续体。任何组成部分都不作为“我”而存在；它们按照因果关系运作，而不是按照欲望而运作。

虽然无常是苦，苦是无我，但反过来并非总是如此，即凡是无我的，不一定都是无常和苦的。一切有为法（saṅkhāra）都是无常的，受苦的，无我的，然而一切法（dhamma），无论是有为法还是无为法（visaṅkhāra），虽然无我，却不一定总是无常和苦的。有一样东西是常恒且离苦的。无为法（涅槃），虽然无我，却超越了无常和苦。

从这个意义上说，将三法印定义为同一真理的各个侧面，适用于有为法，这与之前提到的无我的解释相符。同样，无为法的无我特质，也应根据上述隐含的定义来理解。

遮蔽三法印之法

尽管无常、苦和无我是万事万物的普遍特征，并不断显现，但人们通常不会注意到它们。它们被遮蔽了。如果一个人不注意并正确地审视，他就不会认识到这些遮蔽因素。这些因素包括：[70]

	

相续性（santati）：遮蔽无常的法印。


	

威仪相（iriyāpatha）：遮蔽苦的法印。


	

密集相（ghana）：遮蔽无我的法印。





由于未能密切关注生起和消灭、生与灭，人们让相续（santati）遮蔽了无常法印。我们所经历的一切法都不断地生起和消逝，但这种生灭以一种连续而快速的方式发生。这种快速的相续欺骗人们，使他们认为事物是稳定不变的。例如，自己或朋友的形象看起来和之前一样，但随着时间的推移，人们才意识到变化已经发生。然而，事实上，转变是不断发生的，没有任何可见的间隙。

这种欺骗的一个例子是，当一个人看到旋转的螺旋桨时，会将其视为一个静止的圆盘。当旋转速度减慢时，人们会看到一个带有多个运动叶片的螺旋桨。同样地，当一个人快速地以圆形轨迹挥舞火把时，它看起来就像一个光圈。另一个例子是灯泡，它被看作一个静止、明亮的球体，但实际上，光是由快速波动的电流产生的。当一个人运用适当的方法，仔细关注事物的生起和消灭时，无常——aniccatā——就会变得清晰。

同样地，由于缺乏对持续逼迫感的觉察，威仪（iriyāpatha）遮蔽了苦。人们通常需要一段时间才能注意到不稳定，即一个物体由于其组成部分内部的压力和摩擦而无法保持或维持其原始形状。如果在此期间物体被移动或修改，或者观察者与它分离，那么这种压力和张力就不明显。我们对事物的体验通常发生在这样的运动背景下，因此苦没有被识别出来。 

以人身为例。不必等到身体消逝；即使在日常生活中，身体内部也存在逼迫，阻止一个人长时间保持在某一特定姿势。如果一个人必须长时间保持一个姿势，无论是站立、坐着、行走还是躺着，身体的劳累会逐渐增加，直至痛苦和疲惫，直到无法忍受。那时就必须移动或改变姿势。[71]

一旦身体中的逼迫（苦相的后果）消失，苦受（dukkha-vedanā）也随之消失。（当痛苦的感受消失时，通常会产生一种舒适的感受来取代它，我们称之为“乐”。但这只是一种感受。实际上，它只是苦——逼迫的减轻和消失。）长时间保持一个姿势会感到疼痛，于是人们会急忙改变姿势。通常，人们会不断地移动以避免不适感。通过避免不适，苦，这个固有于一切条件的真相，因此被忽视了。

同样地，如果未能将一个对象分解为各种元素，无我就会被密集相（ghana）所遮蔽：即某种以块状、团状或混合单元形式存在的事物。所有有为法都是由组成元素的融合而产生的。一旦元素被分离，那个以特定名称命名的整合单元就不复存在了。通常，人类不了解这个真相，它被密集相（ghana-saññā）的认知所遮蔽：即对某种事物作为整合实体的识别或指称。

这与泰国民间谚语“只见其衣，不见其布；只见其偶，不见其塑”相符。人们可能被外套的形象所欺骗，未能注意到制作它的布料。事实上，没有外套；只有无数的线编织成图案。如果线被解开，布就不复存在了。同样地，只看到玩偶的孩子被其形象所迷惑；玩偶的真实物质——塑料——却没有被识别出来。如果一个人洞察真相，那么只有塑料；找不到玩偶。甚至塑料材料也是由组成元素的连续形成而产生的。对密集相的认知，如这些简单例子所示，遮蔽了无我法印。如果一个人分离并分析组成部分，无我的本性就会变得清晰。人们看到事物是无我的（anattā）。

“无我”与“非我”

佛陀在《经集》（Suttanipāta）中的许多陈述，都将已证得清净梵行目标的阿罗汉描述为无我（attā）亦无非我（nirattā）者。[72] 阿罗汉既无“我”，也无“无我”（即“非我”）。

《大义释》（Mahāniddesa）将 attā 定义为“我见”（attadiṭṭhi）或“相信一个恒常永恒的我”（即常见论）。它将 nirattā 定义为执著于断灭论。attā 的另一个定义是“被执著之物”，而 nirattā 的另一个定义是“应被舍弃之物”。

因此，阿罗汉不相信“我”也不相信“无我”（即“我”的断灭）。阿罗汉既不执著任何东西，也不需要舍弃任何东西。

《大义释》进一步解释说，凡是执著的，必然有要舍弃的东西；凡是有要舍弃的东西的，必然在执著。阿罗汉已经超越了执著和舍弃。[73]

佛陀和义注者的这些解释阐明了无我（anattā）的含义。 

一般而言，人们坚信有“我”。在粗略的层面上，他们将身体视为“我”，但在更深入的观察中，当他们意识到身体不可能是“我”，因为身体的变化如此明显时，他们就认同于心或心所，例如感受、记忆、智力和觉知。事实上，他们执著于五蕴中的某一个作为“我”，或执著于身心的统一，也就是执著于所有五蕴。有些人更微妙，他们认为身和心不可能是“我”，而是一个独特的“我”——一个真实、实质、主宰的“我”或灵魂——存在于身心之内或之外。

一些哲学家和宗教领袖在追求终极实相时，也包含了一个“我”的概念。有些人宣称已经达到或证悟了这种真理——至上存在——并以各种名称称呼，例如：最高我（Paramātman）、梵（Brahmā）或上帝（God）。这些哲学家和宗教领袖中的许多人非常聪明和有能力，在经典中被称为“优秀的苦行者和婆罗门”或“卓越的哲学家”，他们所描述的境界也极其深奥。但只要这些境界仍然具有固定的身份，或者仍然与“我”相关联，它们就尚未达到至高无上的终极真理，因为它们仍然沾染着执著。

究竟真理确实存在；佛法并非虚无主义的教义。然而，如果知识被错误的知觉所遮蔽和扭曲，心智被对它们的执取所束缚，就无法证得此真理。许多哲学家和宗教寻求者之所以无法证得究竟真理，尽管他们清楚地知道先前所执取的身心（五蕴）之“我”并非真实，是因为他们仍然保持着两种自我欺骗。这两种欺骗是凡夫的特征，它们是：

	

自我认同：珍爱着自从身体被执著为“我”以来所残留的自我形象。无论这个形象变得多么精致，它的本质仍然相同或同源，并且是误解的结果。当这些哲学家和寻求者遇到并认同某个实相的方面时，他们将这个关于“我”的影像或概念执取为那个境界，从而扭曲了真理。因此，他们所知的任何事物都不是纯粹、未经污染的真理。


	

执取（upādāna）：自从相信了一个基本的“我”的观念以来，这些人怀有依恋的倾向。除了维持一个被误导的自我观念外，他们还带着执著对待现象，这阻碍了他们认识事物的真实本性。 





简言之，这些宗教寻求者和哲学家尚未解脱。他们既未从误解中解脱，也未从执著中解脱。这两种欺骗实际上密不可分：结合起来看，可以说这些人错误地将一个源于最初执著而残留的自我观念，叠加到实相或自然之上。结果，他们仍然被束缚着。

唯有当一个人不再赋予事物以固定的身份时，才能获得解脱；届时，现象便不再作为实体存在，一个人也就能证悟究竟真理。佛法教导说，“我”是一种假定，一种世俗谛。胜义谛与世俗谛截然相反。“我”适用于世俗概念；当一个人超越世俗概念时，就能证得离“我”的究竟真理。简单来说，真理不是“我”；如果仍有“我”，那就不是真理。摆脱世俗概念，“我”即止息；通过放下，“我”即消失。

迷惑的首要因素是执著和对“我”的固定观念。由于“我”除了在世俗层面上并不真实存在，它仅仅是一种信念。“我”只是一个观念；它不是一个真正不变的实体。因此，上述《经集》引文中的“attā”可以有两种定义：首先是“我”或“我见”，其次是“被执取之物”。

此外，这段文字提到了“attā”和“nirattā”这对词，并解释说阿罗汉既无“attā”也无“nirattā”。“nirattā”也可以有两种定义：首先是“（执著于）无我”，即断灭论；其次是“应被舍弃之物”。当一个人放弃对世俗概念的误解，不再执著于“我”时，事情就结束了。他已经达到了自由和安乐；执著于“无我”的观念是不必要的。放弃执著就是终结：不再抓住任何东西。没有抓住任何东西，就没有什么可以舍弃的，正如佛陀所说：


所执著的不存在；那么，有什么可以舍弃的呢？Natthi attā kuto nirattaṁ vā. 
Sn. 180; Nd. I. 352-3 中有解释




甚至“执著于我”这种说法也是严格不正确的。既然“我”只是一种世俗的实相，那么正确的说法应该是“执著于‘我’的见解”。我们的任务是停止执取对“我”的信念或概念。“我”不需要被舍弃，因为根本就没有可以被拥有的“我”；那么又怎能舍弃呢？

相信“我”就是形成一个概念并将其强加于实相之上。一个人应该放弃形成这种固定的形象。如果一个人未能做到这一点，那么即使他已经放下了某些条件，他也会将“我”的概念或“沉积物”附着在其他事物上，从而遮蔽或扭曲其真实本性。因此，必要的任务是消除对先前“我”的观念的执著，避免将任何其他事物执著为“我”，并避免执著于“无我”（nirattā）。这样，只剩下真理，它既不关心也不依赖于个人信念和执著。 

既然“我”是一个观念，是一个为方便沟通而建立的世俗实体，如果一个人充分理解了“我”，并在不执著的情况下使用它，那么它就不会造成破坏。同样地，如果一个人过去执著于“我”的形象，教导则坚持放弃这种执著。没有执著，事情就结束了；没有必要认同任何其他事物。没有必要执取任何事物为“我”，也没有必要在别处寻找“我”。

因此，佛陀教导只停止执著于已经执著的“我”，这意味着停止执著于五蕴。一旦不再执著于“我”，关于“我”的问题就结束了。此后，就是证得确实存在的真理。然而，“我”与真理无关，因此真理被描述为“anattā”：无我。那些证悟真理的人，摆脱了任何“我”的信念；他们不再需要相信“我”或“无我”。知道不存在的就是不存在，事情就结束了；从那时起，就到达了真理，即无为法，对它而言，“我”不再有任何意义。

执著于“我”，或相信“我”的形象，会产生一个有害的后果，那就是一个人会断定“我”是行动者，拥有控制事件的力量。当“我”的观念变得最细微时，人们就会设想一个至高无上的宇宙“我”，作为万物的创造者。这个创造者被想象成干预因果过程，尽管这种干预是不必要的。

这是不必要的，因为自然是自主存在的；相互关联的有条件动态独立运作，不需要创造者。因此，与其说创造者、上帝必须存在作为万物起源的先决条件，不如承认自然现象本身就是原始实相（因为自然现象是根据因果关系相互创造的；简单来说，它们彼此创造）。这样就不必再为过去的诸如“上帝之前存在什么？”“谁创造了上帝？”或“上帝从何而来？”等问题而烦恼了。

说自然现象或因果动态需要一位创造者神才能存在，既不必要也不真实。如果神真是创造者，结果将是两个重叠的系统：神和自然。自然的进程需要等待神的创造行为。然而，受神圣设计支配的自然动态将是笨拙的，因为事物必须根据其自身系统内的相互关联的因果条件进行。神的行为将干扰和阻碍现象的持续因果相续。

此外，由于神的性情可能摇摆不定，事物也会相应受到影响；神一时要它们这样，下一刻又那样。结果，自然将更少有机会遵循因果律，最终导致极大的混乱和失序。然而，事物的实际运作并非如此；自然动态是按照其条件性而发生的。

有些人可能会说，大自然遵循法则，而上帝创造或确立了这些法则。在这种情况下，这些法则必然是不确定的，随时可能改变，并且不可信，因为法则的制定者将凌驾于法则之上；这样的存在可以随意修改法则。然而，这些法则始终保持不变。 

法则的创造者是否存在既不必要也不可能，因为大自然必须以特定的方式运作。自然条件与因缘相符，是“如是”(tathatā)的：它们不是也不可能成为别的样子(avitthatā)。这些法则本身只是描述，是我们通过观察特定的自然现象而形成的。

此外，没有创造主上帝以及因果运作的自主性，解决了另一个困境。究竟真实，或无为法，是绝对的；它不干预现象的创造，也不干扰有为法的过程。（从这个角度来看，涅槃不可能成为上帝，无论有些人多么努力地将它们等同起来，除非一个人愿意重新定义“上帝”的含义）。[74]

在一般情况下，人们相信有“我”和世界的创造者是很自然的，因为事物表面上需要一个作用者或创造者才能存在。看穿这种虚假信念，理解其深层因果关系是困难的。因此，在过去，人们相信神是闪电、风、洪水和地震背后的唯一原因。那么，宗教寻求者和哲学家们相信灵魂和创造者也就不足为奇了。聪明的人创造了更精细、更全面的概念，但本质上他们都停留在同一点上。

佛陀从自我认同中解脱（尽管他有可能被更精细的自我观念所困），他揭示了世界在没有创造者的情况下运作，以及他发现了无我和非创造性的无为法，这都是人类智慧的巨大飞跃。这种领悟是摆脱困扰人类的巨大陷阱的出路。

尽管理解了无常和苦的原则，但佛陀之前的伟大哲学家们仍受困于对自我或灵魂的信仰。因此，无我原则是极其难以见到的。佛陀倾向于使用无常和苦的特性来提示和解释无我。义注师们认识到需要通过无常和苦来解释无我，并认为这一智慧上的重大进步是佛教之前或之外所未曾发现的启示，如下段落所示：[75] 


等正觉者通过无常，通过苦，或通过两者来解释无我相。在这部经文中，佛陀通过无常来解释无我相，他说：“比丘们，如果有人说“眼（耳等）是自我”，这是不合适的，因为眼的生起和衰退是明显的；看到这样的生起和衰退，那个人会得出结论：“我的自我生起又衰退。”因此，说“眼是自我”是不合适的。因此，眼是无我。” 参照《中部》III. 282。 圆满觉悟的佛陀在这部经文中通过苦来解释无我相，他说：“比丘们，身体是无我。如果这个身体是自我，那么它就不会受疾病（即压迫——苦）的折磨，并且可以对身体说：‘愿我的身体是这样，愿我的身体不是那样。’但因为色身是无我，所以色身会受疾病的折磨，并且不可能对身体说：‘愿我的身体是这样，愿我的身体不是那样。’” 参照《相应部》III. 66。 圆满觉悟的佛陀在经文中通过无常和苦两者来解释无我相，例如：“比丘们，色是无常。凡是无常的，就是苦。凡是苦的，就是无我。凡是无我的，都应该以究竟智慧如实地看待，即：‘这不是我的’、‘我不是这个’、‘这不是我的自我’。” 参照，例如：《相应部》III. 22。 为什么佛陀这样解释呢？因为无常和苦是显而易见的（容易观察）。确实，当杯子、碗或其他物体从手中滑落并破碎时，人们会惊呼：“哦，多么短暂！”因此，无常被描述为明显的。当身体上出现疖子或水泡，或者被刺扎到时，他会惊呼：“哦，多么痛苦！”因此，苦被描述为明显的。然而，无我并不明显，不引人注目；它难以理解，难以解释，难以描述。无论如来是否出现，无常相和苦相都是明显的，但无我相除非有佛陀出现，否则仍是隐藏的；它只有在佛陀时代才会显现。确实，像萨拉邦伽（Sarabhaṅga）老师那样拥有大神通的宗教苦行者和游方僧，能够描述无常和苦，但无法描述无我。例如，如果萨拉邦伽能够向他聚集的社群描述无我，那个集会就能证得道果。确实，揭示无我相，除了遍知一切的佛陀之外，任何人都无此能力。从这个意义上说，无我相是不明显的。 



“自我”与“我慢”

关于“自我”以及对“自我”的执取，在一些术语上存在混淆，尤其是在泰语中，因此在此处补充一个简要的解释似乎是恰当的。造成困难的术语是attā和māna。

巴利语的Attā，或梵语的ātman，翻译为“自我”或“灵魂”。佛法教导说，这个“自我”并非真实存在，而是人们为了方便交流和对复合形式的相互识别而假设的。

当人们错误地相信自己真正拥有一个“自我”，或真正以一个自我的形式存在时，自我便成了一个问题，这是由于未能完全理解真相或被世俗谛所欺骗的结果。

为了解决这个“自我”的问题，一个人应该意识到“自我”并非烦恼；它不是必须放弃的东西。既然自我并不真实存在，也就没有可以舍弃的“自我”。“自我”只作为一种信念而存在。我们的责任是充分理解没有“自我”存在的实相，也就是充分理解世俗现实。换句话说，关于所谓“自我”的修行，仅仅在于舍弃对“自我”的信念和认同，或者消除对“自我”的妄想和错误观念。

在前面提到《经集》的引文中，佛陀使用了attā和nirattā这两个词。义注将attā在这种情况下解释为“对自我的执取”或“对自我的信念”，另有“所执取之物”的含义。这与nirattā配对，nirattā被定义为“无我信念”或“自我断灭信念”，并附加了“应舍弃之物”的含义。

attā在此处的定义超出了其通常的范围；它强调了一个人的“见”（diṭṭhi），即怀有“自我”的见解，这被称为atta-diṭṭhi或attānudiṭṭhi。这是一种将恒常的“自我”作为核心或本质的常见见。因此，上面提到的《大义释》和《小义释》中的解释性段落将attā定义为“我见”（atta-diṭṭhi）或常见（sassata-diṭṭhi）。由于attā在这种情况下指的是“邪见”，是一种应被舍弃的烦恼，因此《经集》中有巴利语诗偈描述了舍弃自我，例如：“舍弃自我者”(attañjaho)，[76]以及“已舍弃自我者”(attaṁ pahāya)。[77]

还存在另一种关于“自我”的信念形式，它不同于执持某种见（diṭṭhi）。这里的diṭṭhi是一种相信自己拥有或以自我形式存在的信念，例如认同某物或将自我视为常恒。另一种与“自我”相关的信念形式是一种评估；它是将自己与他人进行比较，自我评价和自我判断的信念，例如：“我就是这样”、“我就是我”、“我比别人好”、“我比别人差”、“我们不如人”或“我们是平等的”。针对这种信念，使用了特定的术语māna，它被翻译为我慢、骄傲、傲慢，或与他人相比认为自己更好、更差或平等的自我评价。[78] 我慢（Māna），像“见”（diṭṭhi）一样，是一种烦恼，是应该被舍弃或去除的。

在泰国，有些人目前将“attā”一词用作“我慢”（māna）的含义，例如：“她的attā（我慢）很重”和“他的attā（我慢）很大”。[79] 应该知道，这样使用attā只是一种目前的习俗，但从技术上讲是不正确的。在这种语境下，正确的词是māna，它是我慢，是导致违抗、不和、自夸、竞争甚至迫害的主要烦恼。

此外，即使是认为自己与他人平等的信念，也是我慢和烦恼，就像认为自己更好或更差一样。只要这种比较存在，心就仍然受到偏见、轻视、过度自信和膨胀的影响。这些假设可能不准确或基于事实，但心尚未自由和清明。我慢的终结发生于对实相的了知；尽管意识到优越、劣等或平等，如果这种认识没有被执著所污染，那么它就不是我慢或烦恼。

总而言之，attā和anattā是需要用智慧去理解的事情。如果一个人缺乏对现象的真实理解，他就会误解它们，并相信存在一个真实、实体的自我。这就是邪见（diṭṭhi）的生起。一个人必须用智慧（paññā）纠正这种误解。我们在这方面的唯一责任是培养理解。当一个人真正理解现象不具有固定、实体的自我——只存在世俗的自我标签时——任何与自我相关的疑虑或问题就会随之消除。

Māna是心——是情绪的问题。它是一种负面情绪（一种烦恼），心通过它寻求自我重要性。一个人会抬高自己，贬低他人。心会变得有缺陷、冲突、膨胀、封闭或焦虑。这些心的属性应该被修正。我们在这方面的责任是训练心，放弃并消除这种我慢，培养礼貌、温和和谦逊等特质，并重视和尊重他人。

Māna是与戒行相关的问题。一个人应该戒除我慢和傲慢，并抵制心的烦恼。“我”（Attā）则相反，它是与实相相关的问题。当智慧认识到现象的无我本性时，它就被纠正了。

然而，这两项任务本质上是相互关联的。当一个人辨识出无我相并放下对自我的信念时，他便舍弃了我慢。这种辨识中固有的智慧使心摆脱了傲慢、自大、自我重要性，以及诸如自比优劣的自我比较：一个人摆脱了māna。

引用佛陀的话：


了知万法无我者，能去除“我慢”（asmi-māna），并于此生此世证得涅槃。 
A. IV. 353, 358; Ud. 37




实修价值

从实际修行的角度来看，佛教教义对无常的阐述多于其他特性，因为无常更为明显。压力、紧张和摩擦的状态——苦性（dukkhatā）——相对难以观察，因此提及较少。无我的特性最为微妙和难以察觉，提及最少。因此，更明显的无常之相被用作解释苦和无我特性的基础。

佛陀以下两偈强调无常，展示了三法印对佛法实修的价值：


确实，一切有为法皆是无常，易于生灭。既已生起，便会止息；其止息是究竟之乐。[80] 
D. II. 199; S. II. 193; 他人所说见 D. II. 157; S. I. 6, 158; Ap. 385
比丘们，一切有为法皆是坏灭之性；当以不放逸努力证得目标。[81] 
D. II. 120




请注意，第一偈描述了有为法（saṅkhāra）寂止的状态，即它指的是涅槃。它描述了涅槃不受改变的影响；它不受生灭、瓦解和分离的影响。它是一种真正的安乐状态。这偈（aniccā vata saṅkhārā...）被非常频繁地诵读和引用，以至于它已成为上座部传统的重要组成部分。对于普通人来说，这偈与实际应用相关联；它被定义为人们可以从中受益，通过反思自身生活中明显的有为法的寂止。

因此，第一偈倡导了对世界和人生整体的正确态度：彻底理解万物皆是组合而成、不稳定且易变、无法随心所欲地控制、依因缘而生，并且“如是”存在的价值。有了这种认识，一个人就能对生活保持恰当的态度，执著便会止息。尽管珍爱的事物会改变、衰败和消失，心却不会被压倒和扰乱；它凭借其内在的智慧，保持清明、光亮和喜悦，从而导向真正的平静。这偈强调了心的解脱——出世间的法益——这是修行的成果。

第二偈提醒人们注意善行，这有助于实现至高境界。这种实现源于对万物皆是短暂且受苦所困的认识。 变迁是永恒的、无情的、不可避免的。人类生命尤其短暂、不确定、不可靠。知道了这一点，一个人就会努力去做该做的事，并避免该避免的事。一个人不会拖延或浪费机会。一个人努力纠正有害情况，注意保护自己免受进一步损害，并通过智慧反思，顺应条件，培养美德。结果，一个人履行了自己的职责并实现了自己的目标。这偈强调了不放逸和专注，这些是世俗和实用的品质。这些品质是正确行为的益处。

一个人应该将这第二种积极的行动方针应用于人类事务的各个层面，从个人问题到社会问题，从世俗事务到修行事务，从谋生到寻求佛陀的觉悟真理。佛陀以下教导强调了这种品质：


比丘们，考虑到自身的福祉，你们应该以不放逸来成就它。考虑到他人的福祉，你们应该以不放逸来成就它。考虑到两者的福祉，你们应该以不放逸来成就它。 
S. II. 29; A. IV. 134-5
 大王，有一种品质能确保双重利益，即现世（可见的）利益和未来（微妙的）利益……这种品质就是不放逸（appamāda）……一个有智慧而又不放逸的人能确保双重利益，即现世和未来。坚韧不拔者，通过确保[这两种]利益，被称为圣者。[82] 
S. I. 86-7
 比丘们，一个品德良好、道德圆满的人，通过对他事务的仔细关注，获得了大量财富。[83] 
A. III. 253
 我以不放逸（appamāda）证得正觉。你们也一样，比丘们，如果你们毫不动摇地努力……不久之后，你们将在今生以卓越的智慧实现圣道的目的。 
A. I. 50




从修行和良好品行中获得的这两种益处是相互支持的。通过正确的训练圆满这两种益处，一个人便能获得至高无上的幸福。 

导向解脱的修行

修行的利益，以及证得此利益的实修，直接关系到佛法的最高目标。它至关重要，涵盖了佛教教义的全部范畴。因为其发展中的许多细节需要特殊理解，经典中频繁且详细地提及它。有些经典，例如《清净道论》，将其发展概括为一套有序的系统。在此，我将不描述具体细节，只提供一个大致的总结。

那些辨识三法印的人，智慧会增长，对生命会有更清晰的理解。此外，他们通常会经历两个重要的心智转变阶段：

	

第一阶段：当一个人更清晰地理解了缘起法，并对无常、苦和无我有了初步的洞察后，会产生一种反应。一种前所未有的感觉会升起。以前，这个人被所缘所吸引和愉悦，而现在，辨识了三法印后，情感转变为不满和厌恶，有时甚至产生厌弃。在这个阶段，情绪压倒了智慧。尽管智慧有缺陷，心理偏见依然存在，但这个阶段对于摆脱执著的力量，以及达到第二阶段的圆满，仍然是重要的，有时甚至是至关重要的。反之，若止步于此，一个人的偏见可能会带来伤害。


	

第二阶段：在此阶段，一个人对实相有了透彻的理解：智慧已进入圆满阶段。所有的排斥感都消失了，取而代之的是舍心。既没有迷恋也没有厌恶，既没有执著也没有排斥。剩下的只有对事物如其本来的清晰理解，以及一种广阔的感觉。一个人能够恰当地、明智地行事。这种心的修证层次，包含在毗婆舍那（vipassanā）的修行中，被称为“行舍智”（saṅkhārupekkhā-ñāṇa）。它是直接证悟真理和心完全解脱的必要阶段。





解脱有两个重要的果报，尤其是在解脱圆满时（在第二阶段）：

	

免于苦：解脱者摆脱了执著所带来的一切伤害。他们的幸福独立于诱人的物质对象而存在。心无拘无束、喜悦、无畏、无忧。它不受世间法（lokadhamma）波动的影响。[84] 这一特点也影响着戒行与道德，因为这些人不会通过向他人发泄不满来制造问题，而这正是社会冲突的一个重要原因。他们培育了修行品质，特别是慈和悲，这些品质是为了所有人的福祉而发挥作用。


	

烦恼的消除：解脱者摆脱了烦恼的力量，例如贪、瞋、贪婪、偏见、痴、嫉妒和我慢。他们的心清净、无缚、平静而纯洁。这一特点直接影响个人和社会行为。个人而言，觉悟者以纯粹的方式运用智慧；他们不受厌恶或自私野心的偏见。对外而言，他们不会在烦恼的驱动下犯错。他们正当地、毫不犹豫地行善，因为没有懒惰或以自我为中心等烦恼的阻碍和干扰。





然而，当修行尚未圆满且独立存在时（也就是说，当“不放逸”的修行没有支持时），修行仍然可能有害，因为善行也可能成为不善的因。[85] 取得了某些修行上的进步，找到平静和幸福之后，人们很可能会沉浸在这种幸福之中。他们很可能会安于现状，放弃努力，或忽视未完成的责任。简而言之，他们陷入了放逸，正如佛陀所证实的那样：


南帝亚，一位圣弟子如何放逸而住呢？南帝亚，在此，一个圣弟子对佛……法……和僧伽……有坚定的信心。他拥有圣者所珍爱的德行……满足于这种坚定的信心……满足于这些德行，他不再进一步努力……南帝亚，圣弟子就是这样放逸而住的。 
S. V. 398




避免这种伤害的方法是整合第二种修行。

不放逸的修行

人们在处理事务时，习惯上通常遵循两种途径。当被苦恼压迫或身处危机时，人们会赶紧修正现状。有时他们能够解决问题，而另一些时候则不能，必须面对损失或毁灭。即使他们成功了，他们也会经历许多痛苦和挣扎才能找到持久的解决方案；他们甚至可能在成功中遭遇失败：“赢得战斗却输掉战争”。 

在日常生活中安逸时，处理完眼前的问题后，人们便会变得自满，任由日子在寻乐或沉溺于满足中度过。他们不致力于避免未来的伤害。除非被逼到绝境，否则他们会推迟自己的责任。当遭受痛苦或危险的袭击时，他们会赶紧寻求解脱；逃脱后，他们便满足于沉浸在自己的乐趣中。这个循环一直持续，直到有一天他们无力改变事态进程，或者在试图逃脱时被摧毁。

上述行为被称为pamāda，可以有多种翻译，如放逸、疏忽、松懈、漠视、缺乏精进和懈怠。它往往与懒惰相伴。

相反的品质被称为appamāda（“不放逸”），[86]它是由正念唤起和引导的。精进的人不断地意识到必须避免什么和必须追求什么，并致力于这些任务。他们认识到时间、工作和最微小责任的重要性。他们不会被生命所陶醉或过度迷恋。他们竭尽全力避免过失，不错过任何在德行上成长的机会。他们毫不间断地朝着目标或善法前进，并在准备工作中非常小心。

不放逸（appamāda）有三个重要的特质：

	

一个人认识到每一刻的重要性；一个人不让机会白白溜走；一个人以最有价值和最有益的方式利用时间。


	

一个人不沉醉、不放纵、不鲁莽、不健忘。一个人时刻警惕，以避免粗心大意犯错或堕入腐败或邪恶之道。


	

一个人赶紧培育德行，创造幸福；一个人努力履行自己的职责和责任，并且彻底行事；一个人努力修习其心与培育智慧。（这个因素被称为“对所有善法的不放逸”。）





对三法印的理解直接促进不放逸，因为当一个人知道万物无常、不稳定、短暂、不顺从、受因缘支配时，那么只剩下一种修行方式，那就是依因缘条件而行。这意味着一个人努力保护自己免受不善影响，弥补损害，维护有益品质，并为进一步的进步而行善。这种修行涉及考察因果关系并据此行动。例如，意识到万物皆会改变，一个人便努力以这样的方式行事：使所希望的善好条件增加并尽可能长久地存在，并为他人带来最大的利益。 

更仔细地审视，人们会看到这种精进的真正原因或动力是苦。然而，人们与苦的关系影响了他们对苦的反应，导致放逸或谨慎。即使是谨慎的反应，其品质也各不相同。对这种动态的分析将展示不放逸的价值。应对苦有三种方式：

	

基于苦难压力的行为：有些人沉溺于舒适和快乐，忽视自己的责任，不考虑潜在的危险，而是等到危险降临才去面对。面对麻烦和需要时，他们急于补救，有时成功，有时失败。


	

基于对苦的恐惧的行为：有些人害怕苦和困难，因此努力预防困境。尽管他们建立更多安全的尝试通常是成功的，但他们的心却被焦虑所困扰。除了害怕苦，他们还受苦于恐惧，他们的行动受到这种次要痛苦源的驱使。


	

基于对苦的认识的行为：有些人用智慧反思如何应对潜在的苦。他们不受恐惧的威慑，因为他们理解三法印的本质；他们认识到潜在的危险。他们调查变化的动态，依靠对无常的觉知以及无我特性所提供的自由和灵活性，选择最佳的前进方式。此外，他们利用过去的经验作为教训，以防止苦并导向最大的善。他们尽力解脱尽可能多的苦，直至完全摆脱一切心理痛苦和焦虑。





第一种行为是放逸的；第二种和第三种行为都是谨慎的，但第二种是受烦恼驱使的谨慎，因此与苦纠缠不清。第三种则源于智慧，因此无忧无虑：不生起任何心理痛苦。这是完整而恰当的不放逸，只有阿罗汉才能圆满地修行。未觉悟者的警觉性取决于他们运用智慧的能力（与第三种相符），以及减轻由恐惧和焦虑引起的压力（属于第二种）。

如前所述，不只有普通人容易放逸；处于觉悟初阶的人也可能粗心大意。这种粗心大意的原因是满足、满意或自满于他们所获得的非凡品质。他们沉浸在幸福和安逸中，放弃了他们的修行工作。 

另一个原因是，他们已经感知到三法印；他们对变化有深刻的理解，他们接受因缘，并且不为衰败和分离所困扰。由于这种安逸和接受，他们停止了，不再表现出进一步的兴趣，也不再努力处理未解决的问题。他们忽视了预防或改善所需的任务，任由问题存在甚至恶化。

在这种情况下，获得精神利益，或（初步）解脱，成为粗心大意的原因。这些人行为不正确；他们的修行是片面和不完整的，缺乏实现不放逸的全部价值所需的努力。为了纠正这种情况，他们必须意识到精神和实践两方面的利益，并将其圆满。

基于对三法印的理解而对事物有了透彻的认识，会放松或释放对事物的执著。这种不执著是解脱和免于苦的核心，导向佛教的终极目标。

导致放逸行为的一个原因是执着于不执着。在正确的修行中，放下是自然而然发生的；它是根据三法印的真理清晰地看待事物的结果。然而，有些人尚未有这种清晰的洞察力；他们只是听说了这个真理，并对其进行理性化，形成了一种半生不熟的理解。此外，他们执着于一种想法，即通过不执着任何事物，他们就能从苦中解脱。

以这种方式思考，他们试图向自己和他人证明他们不执着任何事物，或者没有烦恼，甚至到了对任何事情都不认真对待的地步（参见“漠不关心”注释）。结果是功能失衡、注意力不集中和放逸。这就是执着于不执着：它是一种虚假的不执着。


漠不关心

不渴望任何东西是好的，但对漠不关心必须非常小心。不求个人回报而行动是值得称赞的，因为它表明一个人不受贪爱的控制；但漠不关心很容易变成怠惰。怠惰等同于放逸、误判和贪爱，它导致一个人沉溺于安逸和舒适。至少，漠不关心表明缺乏善法欲（kusala-chanda），而善法欲是一切善行的第一步。



通过比较由不同动机驱动的活动，有助于突显由不放逸驱动的活动。比较以下四种活动和不活动：

	

有些人如果得不到个人利益，或者会失去利益，他们就不会行动。他们行动是为了获得或保护利益。


	

有些人不行动是因为他们执着于不执着：他们克制行动，以表明他们没有烦恼。


	

有些人不行动是因为他们粗心大意，沉溺于满足和安逸。他们不受苦的困扰，或者对因缘法逆来顺受，所以自满。 


	

有些人行动或不行动取决于对情况的明智考量。他们知道应该做某事，即使没有好处也会去做。他们知道不应该做某事，即使行动会带来好处也会克制。当需要行动时，他们会立即行动，毫不犹豫或拖延。





第四种是伴随着纯净的念和智慧而执行的正确行为。

佛陀关于不放逸行为的指导是双重的，涵盖了内在和外在的活动。前者是关于修行、努力达到更高意识状态的劝诫，这等同于从三法印中获得精神利益或达到心解脱。简言之，这种活动是“个人提升”。后者是关于日常生活和与世界互动的教导：敦促不放逸地工作、履行职责、解决和预防问题、培育德行以及促进社会福祉。简言之，这是“社会福祉的增进”。

不放逸的教导鼓励对三个时间段进行思惟：过去，以便从过去的事件和经验中汲取教训，并利用这些教训作为进一步努力的动力；现在，为了在活动中更有紧迫感，不拖延，并充分利用每一个当下；以及未来，通过运用智慧审视因果关系，反思潜在的变化，无论是利益的还是破坏性的，然后制定计划以防止伤害并促进善行。

与佛陀的精神教导相比，实践教导较少且不那么详细；它们散布于经典中，且往往言简意赅。这是因为人类活动因时因地而异；它们无法以统一的方式描述。因此，佛陀仅仅提出了原则或例子。相反，心的转化则关乎所有人类：人类心的本质对所有人来说都是相同的。此外，这种转化是深奥且难以证悟的，是佛陀教导的独特之处。因此，他对此进行了彻底的阐释。

导向解脱的修行与不放逸的修行之间的关联

导向解脱的修行通过促进行为的清净来支持不放逸的修行。解脱者以纯净的心行事，不受烦恼驱使。解脱的修行也培养了人们活动中的喜悦感。它将人们从不善心所产生的行为（例如出于恐惧或竞争而做的行为）所带来的压力、不安和担忧中解脱出来。相反，人们以宁静和喜悦的心行事。此外，当人们看到解脱和心理健康的价值时，他们会从事外部活动以促进公正和平的生活。简言之，物质进步与修行相辅相成。

不放逸同样辅助了解脱的修行。通常，当人们安逸时，他们会变得放逸，变得懒惰和懈怠。那些在物质上获利或解决了外部问题的人，并非唯一在繁荣和舒适时变得粗心大意的人。那些已经接受无常、苦和无我，内心安乐的人，也倾向于执着于快乐并停止努力。他们不再关注未解决的事项，也不督促自己改善个人或社会状况。基于不放逸的三法印的积极价值防止了这种停滞，并激励这些个体坚持不懈。

简而言之，这两种修行必须结合起来，佛法修行才能正确。修行上的进步会激发有德行和喜悦的行为，而人们的行为则进一步滋养修行。正确的修行是免于以烦恼心行事，也免于自满。人们安然行事，而这种安然不会成为后续努力的障碍。结果，精神证悟守护着行为，而行为则增进了精神证悟。两者合一，便达到圆满。

修行品质和积极、不放逸的品质都依赖于智慧，智慧能辨识三法印，导向无执著、放下、舍离和解脱。理解越深，自由度越大，证悟也越高。例如，通过进入jhāna或获得一种洞察力，一个人能够在这些状态的喜悦中觉察到无常、苦和无我，他们既不执著于喜悦也不执著于所达到的境界。

在实际事务中，智慧激励人们不放逸地行动并充分利用每一个机会。对因果法则的理解促使人们探究原因以从根本上解决问题，并按照这个法则行事。这种知识包括分析过去事件的原因以便从中学习，并认识到防止伤害和促进福祉的必要条件。

这两种修行方式揭示了关于三法印教导的至高重要性。第一种修行方式强调智慧，它通过理解三法印来洞察实相。第二种修行方式则指向不放逸的行为，这种行为源于对这一教导的理解。智慧的任务是证悟三法印的真理；有了这种证悟，心便获得解脱。同时，三法印激励那些具有一定洞察力的人保持不放逸，进一步努力，并避免过失。

对三法印的理解是正确行为的源泉，从佛法实修的初阶直到究竟。对三法印的觉察是不放逸、巧思、远离恶行和在所有层面上的善行的动力。最终，对三法印的完全理解能使心获得圆满的自由，这是人类最高的成就。

世间与出世间在三法印处汇合。心解脱是出世间的品质；不放逸是世间的。这两个原则相互支持的性质表明，在尊贵的生活中，世间与出世间和谐共存。

在佛陀和阿罗汉们身上，人们清楚地看到了这一点。他们全然自由，代表着人类的典范；他们正是通过不放逸而获得这种自由的。唯有阿罗汉被描述为“那些已圆满不放逸者”；[87]他们是那些通过不放逸而完成了自身事务的人。在证得阿罗汉果后，他们继续为僧伽和一切众生的福祉而坚持不懈。人们应该效仿这些觉悟者，通过证悟心解脱并不放逸地行事。[88]

与三法印相关的实际利益确保了圆满的戒行，并带来确定的结果。有两件事保证了无懈可击的戒行：

	

一个没有贪求的心，它不经历执著、贪爱、对物质的贪欲或不正当的念头；因为一个人已经达到解脱，所以没有烦恼；自私自利已经止息。


	

殊胜的安乐，它独立于物质，并且在不违反道德的情况下即可获得。





事实上，第一个品质就足以保证戒行清净无瑕。第二个仅仅是额外的确认。

解脱赋予了这两种道德保障。对世间的透彻理解和对三法印的洞察导向心的自由。贪求和厌恶，这两种作恶的根源，都止息了。换句话说，道德行为是自动产生的，因为没有任何冲动去行不道德之事。

此外，解脱产生了深刻的安乐。觉悟者体验到广阔和喜悦，他们中的一些人在禅那中体验到崇高的喜乐境界。[89]体验到这种喜乐，他们自然不会为了其他粗糙的快乐而做出不光彩的行为。

无论如何，必须明白，如果第二种殊胜安乐的保障是世俗形式的安乐，例如禅悦，那么它本身尚不完全可靠，因为进入这些世俗状态的人仍然可能退回到对粗糙欲乐的沉溺中。要真正安全，一个人必须获得离贪的第一重保障；否则，这种安乐必须是出世间的，它会自动随着第一重保障而产生。

入流者（sotāpanna）拥有这两种道德保障；他们在戒行上无可挑剔，也无法犯下犯戒。经典将觉悟者（ariya-puggala），从须陀洹开始向上，称为“道德行为完美者”。[90]因此，如果我们希望戒行标准在社会中牢固确立，我们就必须促进入流的证悟；这样我们才能获得真正的成功。

如果一个人无法确立这两种保障，那么建立一个安全的道德社会的机会将很渺茫，因为社会成员会被烦恼污染，因此倾向于逾越界限。在这种情况下，必须实施控制和强制系统，甚至施加过度武力，但这并不能提供真正的安全或解决方案。

我们随处可见这些措施的失败。例如，当今时代的人们接受了高等教育，学会了什么是好与坏，什么是有益与有害。但由于他们沦为贪（lobha）、瞋（dosa）和痴（moha）的牺牲品，他们行为不道德；他们伤害自己（例如，通过醉酒和药物滥用）并损害社会（例如，通过腐败、剥削和滥伐森林）。理性的论证和执法最终效果甚微，有时甚至显得荒谬。

当人们无法确立上述两种保障时，他们通常使用以下方法来保护或促进戒行标准，其成功程度各不相同：

	

通过制定规章、法律和惩罚进行威慑。由于规避这些法律，必须创建新的系统来加强执行。此外，系统本身可能存在缺陷，例如腐败。结果，维护戒行标准的尝试遇到的成功越来越少。


	

以神通力量的威胁进行威慑，例如天神与神通。这在人们相信这些力量的时代是成功的，但在人们具备当今这种科学理解的时代则效果较差。这种威慑形式包括灌输下地狱的恐惧。


	

以威胁个人荣誉和声望进行威慑，例如施加指责和恶名的社会压力。这对一些人有效，但对另一些人则无效，充其量是犹疑不决的（这会驱使一些人，例如，秘密行事）。


	

通过使用奖励或补偿来迎合欲望，无论是来自人、神祇或神秘力量，包括天堂的承诺。这种方法因时因地而异，其效果也不确定。


	

诉诸德行和正义，通过鼓励羞耻感、自尊心和正念。很少有人能强大地拥有这些品质；人们通常屈服于欲望，因此他们的戒行是不一致的。在诱惑和低级价值观充斥的时代，这种动机所带来的保护尤其薄弱。


	

诉诸信心，通过以坚定的信念专注于一个理想。这很难实现，即使成功也不可靠，因为信心依赖于外部事物。信心不是直接的知识，仅仅依赖信心仍然受到烦恼的污染。有时，这种烦恼会增强并蒙蔽信心，或者信心会自行减弱和消失。（这种方法包括心解脱初步阶段的禅定力——cetovimutti。）


	

运用善法欲（chanda）的力量，通过鼓励对培育德行的兴趣。这种力量是贪爱的对立面，而贪爱是不道德行为的幕后推手。如果一个人尚未能培养心的解脱，就应该强调激发这种欲望和热情，因为它是一种善法力量，与智慧结合，并且比上述任何其他方法更直接地支持解脱。





无论使用何种动力或动机，佛法修行都必须依赖于自制（saññama）才能达到道德的正直。因此，为了培养道德行为，人们应该接受严格的自律训练。

在上述所有动机中，激发善法品质、信心和热情是最好的，但必须记住这些力量无法提供确定的结果。一个真正稳定的道德社会只有在人们确立了两种道德保障时才存在：一颗自由的心和殊胜的安乐，它们自动产生道德的完整性。

人们可以将不放逸作为佛法实修的衡量标准，通过与阿罗汉进行比较，他们将圆满的解脱与圆满的不放逸结合在一起。他们将真理的知识与纯净的行为、无执著与真诚的努力，以及出世间的证悟与世间的负责任的行为融为一体。他们揭示了两个看似不和谐的元素如何能够和谐共存并相互支持。

不放逸是所有贤善行为的核心，也是从始至终所有善行背后的动力。正如佛陀所说，不放逸就像大象的脚印，覆盖了所有其他动物的脚印；它支配着所有其他美德的功能。所有的美德都依赖于不放逸；无论经典中描述了多少美德，单单是粗心大意就能压制和使它们失效，仿佛它们不存在一样。当不放逸确立时，美德才真正有效。

然而，对于普通人来说，不放逸往往会因他们专注于诱人的所缘而减弱或中断。渴爱导致懒惰、担忧和拖延。因此，人们的行为持续不足或毫无成果。

相反，心的解脱程度越高，一个人沉溺于迷惑性所缘的情况就越少，那个人也就越勤奋，不受烦恼的损害。解脱与不放逸的努力就这样相辅相成。

此外，不放逸的原则提醒我们，所有的人，包括处于觉悟初阶的圣者（ariya），只要尚未证得阿罗汉果，都仍然脆弱。他们可能会因为执著于自己所证得的安逸和满足而变得放逸：他们的德行反而会诱使他们犯错。因此，我们必须不断提醒自己要不放逸，并培养一种紧迫感（saṁvega）。

在任何社区中，都有人会屈服于放逸。提供友谊并鼓励他人不放逸是不放逸者的职责之一。一位“善友”（kalyāṇamitta）的存在是一个关键因素，它与谨慎相配合，在鲁莽时期所有其他美德都失效时作为一种解药，并回答了这样一个问题：既然已经粗心大意，除了简单地等待痛苦的后果发生之外，还有哪些替代方案？

总而言之，人们应该为自他双方的利益与发展而不放逸地精进努力。例如：

	

国家领导人应努力建立和平与福祉，促进健康、公正的环境，并培养人们的修行品质。


	

宗教长者应为了众生的福祉而弘扬佛法，为后代着想而行事，并尽其所能为各地所有众生保存正法（saddhamma）。


	

比丘们应履行其职责，并以谨慎的态度激励人们；他们应通过不进行自我折磨的苦行，以及教导通往贤善生活的方式，来创造一种和平与安全的感觉。


	

所有人都应该通过发展自力更生来争取个人福祉，并通过帮助他人获得自力更生来争取他人的福祉。一个人应该培育智慧以达到最高的利益，这导向解脱和正直的生活。





因为暂时无忧、生活舒适或已接受某方面真理的人通常会变得粗心大意，所以善巧的导师通常会给予友善的劝诫。他们不断寻找方法，通过建议、启发乃至挫折，来鼓励他们的追随者，以使人们确立不放逸。

解脱的利益

尽管解脱的价值是修行之道的一部分，但它有几个独特的特点。经典通过提及无常来定义修行之道及其伴随的实践教导，因为无常很容易被注意到。即使是初学佛法者也能通过整合精神和实践教导，根据他们的理解水平，从三法印中受益。然而，解脱的价值伴随着对无我（anattā）的观修，参见“解脱”注释。


一个人以正确的智慧如实观见任何一种物质形式……受……想……行……以及识，无论是过去、现在或未来……因此：“这不是我的，我不是这个，这不是我的自体。”当一个人以这种方式知见时，对于这个身体及其意识和所有外部迹象，就没有“我作”（ahaṅkāra）、“我所作”（mamaṅkāra）或我慢随眠（mānānusaya）的存在。
M. III. 18-19




ahaṅkāra、mamaṅkāra和mānānusaya的烦恼也分别被称为diṭṭhi、taṇhā和māna。作为一个整体，它们通常被排列为taṇhā、māna和diṭṭhi。这段引文的重要性在于，一个清楚地看到无我本质的人消除了与自我感纠缠不清或产生以自我为中心的三个烦恼，即：

	

Taṇhā：自私；寻求自我满足和个人利益。


	

Māna：我慢、骄傲和自我评判；渴望显赫和控制他人；对权力的追求。


	

Diṭṭhi：执取于个人观点；对理论、信条和理想的固执信念、轻信和迷恋。






解脱

对无常、苦和无我的探究结果是相互关联的，因此审视三法印中的每一个都有助于解脱。然而，解脱的主要决定因素是对无我的理解，正如佛陀的教导所证实：“无常想应修习，以去除‘我慢’（asmimāna）。因为当一个人觉察到无常时，弥希亚（Meghiya），无我相便确立了。一个觉察到无我相[于一切事物中]的人，就完成了‘我慢’的根除，并[证得]涅槃。”Ud. 37；另见A. IV. 353, 358。



这三种烦惱统称为“戏论”（papañca 或 papañca-dhamma），它会使心产生繁杂的分别和困扰：戏论（papañca）使心产生戏论和散乱。它们导致心不安、过度、拖延和困惑。它们使一个人偏离简单明显的真理。它们滋生新的问题，并干扰对现有问题的理性解决；相反，它们产生更多的复杂性和无序。它们支配人类行为，引发不安、分歧、征服和战争。

这样的恶习并非唯一的果报；即使一个人行为贤善，当这些烦恼充当催化剂时，一个隐藏的陷阱会阻碍行为，导致人们误入歧途。

根据智慧的程度，对三法印的理解，特别是无我的法印，会削弱或摧毁这些以自我为中心的烦恼。一旦这些扰乱、束缚和误导的因素消失，通往贤善行为的道路就会变得广阔无垠。一个人那时就能全心全意地修习美德，例如慈爱、悲悯、利他行为（atthacariyā）和布施。

总而言之，洞察三法印导向善、成长和安乐：大功德之善、精进之成长，以及带来心解脱的智慧之乐。

安乐是善行的基础。这里所指的安乐主要是独立于物质对象的乐（nirāmisa-sukha）；它是一种不会停滞、变质或导致伤害的乐。

透彻三法印真理且其快乐独立于物质的人，不会沉迷于感官享乐。他们不会为追求这种快乐而犯下恶行。当快乐消退时，悲伤不会压倒他们；他们能够以最小的干扰维持正念。不受焦虑困扰，他们能够充分流畅地体验各种程度的乐，包括无执取地享受最精妙的喜乐形式。

单一法印的实际利益

迄今为止，三法印的实修利益已作为一个整体进行了解释。下面将概述每个单一法印的利益：

无常

关于无常的教导描述了万物的生起、维持和消逝，小至最小的分子，大至心和物。尽管人们在目睹物体变化时承认无常，但即使这种变化也可能强化他们对实体的信念：他们认为一个物体的本质以前是一种组成，现在是另一种。这种误解导致人们进一步的自我欺骗和纠缠。另一方面，那些真正洞察无常的人，则不再被误导。

无常本质上是中性的，无所谓好坏，但对人类而言，可以将某些形式的变化指定为成长，某些形式指定为衰退。无论其方向如何，变化都取决于因缘：凡是衰退的都可以改善，也可以进一步衰退；凡是改善的都可以衰退，也可以进一步蓬勃发展。人类自身是这种成长或衰退的主要因素，并且能够创造许多辅助条件。[91]

因此，成长和衰退并非随机发生，而是根据人们的行为（yathā-kamma）受到人类参与的影响。它们受制于人类的行动。要兴盛，一个人不应该等待某种想象中的超自然力量的干预，也不应该消极旁观，相信事情会根据自己的命运自行发生。

因此，无常带给人们希望：如果一个人有所愿望，就必须培养适当的条件。无论是物质上还是修行上，提升都是可能的；一个无知的人可以变得有智慧，一个普通人可以觉悟。自我提升取决于我们理解这种变化的因缘，然后创造这些因缘。

如上所述，成长易受衰退影响。一个人必须小心防止衰退的条件，并培养成长的条件。一个已经衰退的人可以通过舍弃有害因素和培育有益因素来纠正局面。此外，修行可以得到提升，直至一个人证悟到精神退化的彻底终结。

至此，我们谈到了将真理与人类行为联系起来的最高品质：智慧。智慧是区分衰退和真正成长，了解所需变化所需的因素，以及发展支持这些因素的技能所必需的。

因此，关于无常的教导对人类行为具有重大意义。它提供了改进的潜力，它证实了业的法则，即人类行为会结果，并且它强调了智慧的发展。

除了帮助一个人在世俗事务中兴旺发达，无常的教导还防止一个人成为生命变迁的奴隶。一个人可以与变化共存，而不会被世俗潮流冲击得无力自救，更遑论帮助他人。

不再执著于生活各个方面的人，能够清楚地看到什么是真正有价值的。他们不会抱持虚假的观念，认为某些利益是好的，从而为导致依赖和毁灭的各种所得辩护。他们充分利用物质和精神上的富足，并成为他人的庇护。

在基本层面上，对无常的理解有助于在面对不幸时减轻痛苦，并防止在成功时放纵。在更高层面上，它导向对真理的逐步证悟，直至理解无我，从而达到心的解脱和无苦——完美的心理健康。

人们倾向于在痛苦或失落时，以不同程度的成功运用无常的教导来安慰自己。当恰当地运用这种无常时，它是有效的，特别是用来提醒从未考虑过此真理的人。然而，习惯性地运用这种自我安慰是有害的，等同于顺从世俗潮流，或者没有充分利用无常的教导。这种行为从业的法则来看是不正确的；它与达到佛法目标所需的自我提升相矛盾。

简而言之，无常教导的优点包括两个阶段。首先，理解这一自然法则的人，在面对不理想的变化时，能够减少或消除悲伤，并且不会被理想的变化冲昏头脑。其次，他们不放逸地完成必要的任务，知道所有的变化都是由于因缘所致；这些变化并非孤立发生或偶然发生。

反之，那些观察到一切事物皆不稳定、变幻无常，因此认为介入毫无意义，任由生命随波逐流的人，则表现出对无常的误解并采取了不正确的行为。这种立场与佛陀的最终教导相悖：


一切有为法皆是坏灭法；当勤精进以证目标。[92] 
D. II. 156




苦

要理解苦的教导的利益，必须结合两项关键教导来审视这一特相：三法印和四圣谛：

	

鉴于一切有为法都以转瞬即逝的组合体形式存在，并根据无常法则经历生、变异和灭，事物是变化和冲突的场所；它们彻底充满着即将破裂和衰败的本质。要维持一个渴望的对象或将变化的流向引导到期望的方向，需要能量和指导。组成部分越复杂、数量越多，与之互动所需的努力就越大，方法也越细致。要影响某事物，就必须作用于其根本原因，并了解这些原因的相对重要性。这种有智慧的行为导向苦的止息。相反，由错误执著驱动的行为导向压迫。


	

根据四圣谛的教导，我们在面对苦时唯一的责任（kicca）是了知（pariññā）。这种对苦的正确回应至关重要，但它往往被忽视。佛法教导我们不要增加痛苦，而是要了解苦，巧妙地处理它，并从中解脱出来：证悟真正的安乐。换句话说，四圣谛的教导指示我们在尝试解决个人问题之前，先调查并准确理解这些问题。调查问题并不意味着制造或给自己带来更多问题；相反，它是一种消除问题的方法。那些不了解圣谛所赋予责任的人，可能会不恰当地、漫无目的地回应痛苦，并通过消极地看待世界而增加自己的痛苦。





“苦”的这两个层面，普遍的和个人的，以及上述教导所要求的善巧回应，决定了“苦”这一特相的实践价值。

事物的生起和瓦解揭示了其固有的脆弱和不完美。时间的流逝加剧了这种缺陷，因为物体内部和周围都会发生变化。因此，事物必须不断挣扎以维持其形态或改进。对于人类而言，维持更高的生活品质并达到圆满需要持续的修正和精进。

人们对由变化引起的冲突的冲动抵抗，通常弊大于利，无论涉及的是什么：物质对象、另一个人，还是一个社区。对正确适应和改进的认识至关重要，这再次指出了智慧的重要性，智慧以与因果和谐的方式处理一切事物。

世俗的乐属于苦的范畴。这种乐在本质上是有缺陷的，因为它受制于变化，因此并不完全令人满足。将希望寄托于这种乐的人，实质上是与不完美为伍，或落入变化的洪流中；他们因此被潮流卷向任何方向。当失望时，其痛苦与对乐的期望相等。以这种方式寻求乐，无异于奴役或赌博人生。我们有责任在从这些短暂的乐中获得愉悦时，运用正念和正知。尽管世俗的快乐摇摆不定，一个人仍应下定决心：‘无论发生什么，我都要守护内心的自由’，从而将有害的影响降到最低。

安乐有两种：一种是满足各种欲望的安乐，另一种是心胸宽广的安乐——一颗没有心理障碍，也无需个人满足的心。

第一种乐又可细分为两种：一种是满足不善的渴爱（taṇhā）所产生的欲乐，另一种是满足善法欲（chanda）所产生的安乐。第一种是通过五根来满足的，人们以自私的方式专注于从人或事物中获取快乐。第二种是对人或事物健康和圆满的欲望的满足。这种善法欲（chanda）促使人们采取行动以帮助实现这种健康或圆满。它是培育善法和修行的重要因素，可导向更深层的安乐，并作为通往第二种安乐（心胸宽广的安乐）的纽带。然而，这种善法欲常常被人忽视，仿佛它被贪欲所掩盖或隐藏。这将在另一章中更详细地讨论。[93]

此处，讨论仅限于感官之乐，大多数人沉溺于此并为此痴迷。感官之乐几乎与第二种安乐相反，后者是宽广而宁静的，没有焦虑和压力等障碍，这些障碍束缚和压迫着心。

感官之乐依赖于外在条件来满足欲望。沉迷于这种欲乐的心态普遍是躁动的、占有的和自我沉迷的。当不加克制时，这些自私的特质会引发问题。这种依赖物质事物（sāmisa-sukha）的安乐，自然会在某种程度上导致上瘾和烦恼，因为它源于试图弥补一种缺乏感或失落感。

第二种安乐独立于外在的感官所缘；它是一种自主且无条件的心理状态。其显著特征是：

	

清净：不被染污所染。


	

光明：伴随着深奥、不可测量的智慧，随时可供审视。


	

平静：没有焦虑或躁动；放松且安宁。


	

解脱：没有心理障碍；心胸宽阔、不执著、轻盈；充满慈、悲、喜。


	

满足：没有不足或孤独感；心满意足；内在圆满；若与身体相比，就像拥有健康的身体。





这种心理状态的两个最重要的特质是解脱和智慧。它们共同显现在心中，即为舍（upekkhā）：心平稳、平衡，以不偏不倚的方式对待事物。这种深奥的安乐（nirāmisa-sukha，无染乐）对人类行为具有至高利益。[94]它无烦恼，有助于解决问题。可以说它超越了乐受，因此被称为离苦。它标志着缺陷和不安全感的终结。

人类通常寻求第一种欲乐（sāmisa-sukha），但他们并非总能随意获得或保有渴望的对象，因为这些事物受外部影响且是无常的。因此，一个人必须努力建立第二种安乐，至少足以在这个世间自在生活并最大程度地减少痛苦；这样他就会知道如何对待感官之乐，而不会给自己和他人造成困扰。理解三法印能生起这种至高安乐并导向不执著。

依赖外在条件的欲乐需要双方的互动，例如两人之间，或人与物之间。然而，双方都具有苦的法印：它们都因内在冲突而受损。两个这样的实体之间的摩擦程度，与所涉之人的误导行为成正比。

例如两个人，一个人寻求欲乐，另一个人是欲望的对象。两者都具有内在的缺陷：前者并非总是有能力享受快乐，后者也并非总是处于可被享受的状态。不可能两者总能有所得。如果他们不认识或不接受这个事实，他们就会将满足感作为快乐的标准，从而导致冲突和烦躁。

此外，一个人对某物的执著包括占有欲和永远维持关系的愿望。这种行为使人与自然的因果过程对立。这种缺乏智慧，将满足感作为行为尺度的做法，只是愚蠢的对抗，导致了种种苦的表现。

除了双方互动，额外因素也常扮演特殊的参与角色，例如当两个人渴望同一个对象时。挫败的欲望往往会制造争执，导致竞争、争吵和盗窃，所有这些都是苦的症状。人们越是执著地处理问题，随之而来的苦恼就越强烈。但智慧运用得越多，问题就越少。

痴（moha，无明）导致自私和贪（lobha）；无法获得渴望的对象时，一个人就会生起瞋（dosa）。许多其他恶习源于这三种根本烦恼，例如吝啬、嫉妒、不信任、躁动、焦虑、恶意和懒惰，从而不断加剧内在不和。这些染污使人脱离自然的和谐。这种否认的后果是一种压迫感和压力：大自然的惩罚系统。因此，自然的苦（dukkha）被复合，为人类制造了更强烈的痛苦，例如：

	

紧张、迟钝、尴尬、躁动、不安全感和沮丧的情绪。


	

心理疾病及相关的身体疾病。


	

普通的身体疼痛，例如疾病时的疼痛，由于贪爱和执取而过度加剧。


	

由于给他人造成痛苦和不适而加剧的苦难。


	

个人烦恼加剧导致的社会冲突增多。其后果是社会衰退和动荡。





以无明对待事物，顽固地抵抗自然的流动，并屈服于欲望，于是行苦（saṅkhāra-dukkha）爆发为苦苦（dukkha-dukkha）。

另一种选择是基于对真相的准确理解，以智慧对待事物。具有这种理解的人知道，作为行之属性的苦，仅仅是自然的一部分；他们不挣扎，也不制造多余的冲突。知道执取这些行会导致痛苦，他们便停止这种执取。通过接受这个真相，他们不滋生烦恼。他们知道如何通过践行美德，与自然和谐相处，这些美德促进内在的宽广与平和。这些美德包括：慈（mettā）、悲（karuṇā）、喜（muditā）、舍（upekkhā）、社会和合（sāmaggī）、合作、自我牺牲、自制、耐心、谦逊和审慎。

这些美德对抗许多恶习，例如：仇恨、敌意、嫉妒、不和、贪婪、自我放纵、固执、傲慢、恐惧、不信任、怠惰、痴迷、心不在焉和轻信。

这种和谐而智慧的生活方式，充分利用自然法则，不放弃我们的解脱，不执著，是佛陀所赞扬的最卓越的生活方式：


智慧之生是至上之生。 Paññājīviṁ jīvitamāhu seṭṭhaṁ. 
Sn. 32




无我

对无我的理解以这些重要方式有益于行为：

	

它减少自私，防止一个人以个人利益作为行动的基础。相反，不受我执的限制，一个人能辨识其行为的更广泛利益。

根据事物无我的本性，一个对象依赖于其因，这些因引导并塑造该对象所走的路径。因此，这项教导强调，一个人应以智慧、顺应事物的因缘来对待事物，这是实现抱负和避免痛苦最有效的方式。


	

关于‘见’（diṭṭhi），[95]这种理解拓宽了心胸，使其能够在没有自私欲望和执著干扰的情况下处理问题。相反，心以符合其真实本性和潜能的方式对待对象。心是安住于舍的，并且遵从以法为主导（dhammādhipateyya），而非追求以我为主导（attādhipateyya）。


	

在更高的层次上，对无我的了知等同于如实了知一切事物；它是一种对真相的终极理解。这种完整的理解带来彻底去除执著和实现究竟解脱，这是佛法的目标。然而，对无我的清晰理解，依赖于对缘起的理解，以及与八正道相符的修行，这些将在后续章节中讨论。[96]


	

三法印的教导验证了其他佛教教义，特别是关于业（kamma）和解脱之道的教导。例如，因为一切法都空无固定的自我，所以相互关联的因果动态成为可能，因此我们的行为能够结出果实。又因为自我并非固定，解脱是可能实现的。然而，这些陈述必须在缘起的背景下看待，这将在下一章中解释。





佛陀关于三法印的教言

彻见三法印


诸比丘，当有何物存在时，因何物，执著于何物，而生起这样的见解：“这是我的，我是这个，这是我的‘我’”？当有色……受……想……行……识时，因色……识，执著于色……识，这样的见解便生起：“这是我的，我就是这个，这是我的自我。” 
S. III. 203-204
 诸比丘，凡是那些以各种多样的方式看待自我的沙门和婆罗门，他们都将五取蕴，或其中某一个，视为‘自我’。是哪五种呢？在这里，未受教导的凡夫……将色视为自我，或自我拥有色，或色在自我中，或自我依色而住。他将受蕴……想蕴……行蕴……识蕴视为自我，或自我拥有识蕴，或识蕴在自我中，或自我依识蕴而住。这种看待事物的方式成为他们坚定的信念：“我存在”。 
S. III. 46
 诸比丘，色身是无常的。凡是无常的，就是苦的；凡是苦的，就是无我的。凡是无我的，都应该用正确的智慧如实地看待：“这不是我的，我不是这个，这不是我的自我。”（受蕴、想蕴、行蕴、识蕴亦复如是。）
例如：S. III. 22
 诸比丘，色身是无常的……是苦的（dukkha）……是无我的。同样，色身生起的因也是无常的……是苦的……是无我的。既然色身是由无常的……苦的……无我的因所生，它怎可能是常的、安乐的或有我的呢？（受蕴、想蕴、行蕴、识蕴亦复如是。） 
S. III. 23-24
 然而，朋友，一位博学、圣弟子，见过圣者，并善巧且善于修习其教法，见过值得尊敬者，并善巧且善于修习其教法，他不视色身为自我，也不视自我拥有色身，不视色身在自我中，不视自我依色身而住。他不视受蕴为自我……不视想蕴为自我……不视行蕴为自我……不视识蕴为自我，也不视自我拥有识蕴，不视识蕴在自我中，不视自我依识蕴而住。他如实地理解无常的色蕴为“无常的色蕴”……无常的识蕴为“无常的识蕴”。他如实地理解苦的（dukkha）色蕴为“苦的色蕴”……苦的识蕴为“苦的识蕴”。他如实地理解无我的色蕴为“无我的色蕴”……无我的识蕴为“无我的识蕴”。他如实地理解有为的色蕴为“有为的色蕴”……有为的识蕴为“有为的识蕴”。他如实地理解衰损的色蕴为“衰损的色蕴”……衰损的识蕴为“衰损的识蕴”。他不执取、把握或认定色为“我的自我”。他不对受蕴……想蕴……行蕴……识蕴进行执取；他不把握或认定它们为“我的自我”。不被执取或执著，这五取蕴导向他长久的福利和安乐。[97] 
S. III. 114-15





居士，一个人如何会身体受苦，心意受苦呢？在这里，一个未受教导的凡夫，他未见过圣者，未熟练且未受教法训练……他视色身、受蕴、想蕴、行蕴、识蕴为自我，视自我拥有色身……视色身在自我中……视自我依色身而住……视自我依识而住。他活在被这些观念困扰中：“我是色蕴”，“我的色蕴”，“我是受蕴”，“我的受蕴”，“我是想蕴”，“我的想蕴”，“我是行蕴”，“我的行蕴”，“我是识蕴”，“我的识蕴”。当他活在被这些观念困扰中时，他的色身……识就会改变和变异。随着色蕴、受蕴、想蕴、行蕴、识蕴的改变和变异，他心中生起忧愁、悲伤、痛苦、忧恼和绝望。那么，居士，一个人如何会身体受苦但心意不受苦呢？在这里，受教导的圣弟子……他不视色身、受蕴、想蕴、行蕴、识蕴为自我，不视自我拥有色身……不视色身在自我中……不视自我依色身而住……不视自我依识而住。他不住在被这些观念困扰中：“我是色蕴”，“我的色蕴”，“我是受蕴”，“我的受蕴”，“我是想蕴”，“我的想蕴”，“我是行蕴”，“我的行蕴”，“我是识蕴”，“我的识蕴”。当他不住在被这些观念困扰中时，他的色身……识就会改变和变异。随着色蕴、受蕴、想蕴、行蕴、识蕴的改变和变异，他心中不会生起忧愁、悲伤、痛苦、忧恼和绝望。[98] 
S. III. 3-5





诸比丘，通过不执著如何做到无躁动呢？在这里，一位受教导的圣弟子……他不视色身为自我，不视自我拥有色身，不视自我依色身而住，也不视色身在自我中。他的色蕴改变和变异。尽管色蕴改变和变异，他的心并未被这种身体变化所占据。由对色蕴变化的占据所生起的躁动和心法集（dhamma-samuppāda）并未继续支配他的心。因为他的心没有被支配，他没有恐惧、痛苦或焦虑，并且通过不执著，他不会变得躁动。（受蕴、想蕴、行蕴、识蕴亦复如是。） 
S. III. 17-18
 诸比丘，当一个人已经理解色身的无常、变异、衰退和止息，并且当他用正确的智慧如实地看待：“色，无论是过去还是现在，都是无常的、苦的，且受制于变化，”那么他便舍弃忧愁、悲伤、痛苦、忧恼和绝望。通过舍弃忧愁……绝望，他便无躁动。无躁动者安乐地住。一位安乐住的比丘，被称为在那方面得到寂灭（tadaṅga-nibbuta）。（受蕴、想蕴、行蕴、识蕴亦复如是。） 
S. III. 43
 一个未受教导的凡夫不如理作意（ayoniso-manasikāra）地思惟：“遥远的过去我存在吗？我不存在吗？我是什么？我是如何存在的？曾经是什么，我变成了什么？遥远的未来我将存在吗？我将不存在吗？我将是什么？我将如何存在？曾经是什么，我将变成什么？或者他怀疑现在：我存在还是不存在？我是什么？我是如何存在的？这个众生从何而来？它将去往何处？”当他这样不如理作意地思惟时，他心中生起六种见中的一种。生起了真实且实在的见（信念）：“我有一个自我”，“我没有一个自我”，“我通过自我知觉自我”，“我通过自我知觉无我”，“我通过无我知觉自我”。或者他有这样的见解：“正是这个我的自我，在这里那里指导、感受和体验善恶业的果报；它是永恒的、稳定的、不变的，并将永远如此存在。”诸比丘，这种臆想之见被称为见之丛林、见之荒野、见之骚动、见之扭曲、见之系缚。被见结所系缚，未受教导的凡夫未能从生、老、死，从忧愁、悲伤、痛苦、忧恼和绝望中解脱；我说，他未能从苦中解脱。诸比丘，一位受善教的圣弟子……他理解哪些事物适合思惟，哪些事物不适合思惟。他不如理作意那些不适合思惟的事物，他思惟那些适合思惟的事物。哪些是不适合思惟而他不思惟的事物呢？那些事物是当他思惟它们时，未生起的欲漏、有漏和无明漏就会生起，而已生起的诸漏则会增长。这些是圣弟子不思惟的不适合思惟的事物。而哪些是适合思惟而圣弟子思惟的事物呢？那些事物是当他思惟它们时，未生起的欲漏、有漏和无明漏不会生-起，而已生起的诸漏则被断除。这些是他思惟的适合思惟的事物。通过不对不适合思惟的事物进行思惟，并思惟适合思惟的事物，未生起的漏不会生起，已生起的漏则被舍弃。那位圣弟子如理作意（yoniso-manasikāra）地思惟：“这是苦……这是苦的生起……这是苦的止息……这是导向苦止息之道。”当他这样如理作意地思惟时，他身上便舍弃了三结：身见（sakkāyadiṭṭhi）、疑（vicikicchā）和戒禁取（sīlabbataparāmāsa）。[99] 
M. I. 7-9




三法印的实修利益

生命的短暂性和时间的价值


色如一团泡沫，
 受如水泡；
 想如海市蜃楼，
 行如芭蕉树干，
 识如幻象，
 日亲族如是说。[100]
 无论人如何思量 [这五蕴]，
 并仔细审视，
 它们只是空无一物，
 当人彻底洞察它们时。
 参照此身，[101] 大智者
 已教导[102] 舍弃三事。
 看那被抛弃的身体；
 当生命力、热度和意识
 离开这个肉身，
 它便被弃置于彼：
 一无知之物，仅为他者之食。
 此 [生命] 延续如是，
 此幻象，愚者的欺骗者。
 此五蕴被知为杀手；
 此中无有实体可寻。
 一位精进的比丘
 应如是看待诸蕴，
 无论白天或黑夜，
 洞察，恒常正念。[103]
 他应舍弃所有系缚，
 并为自己制造一个庇护所；
 让他像头着火般精进，
 目标是那不朽之境。
S. III. 142-3
 诸比丘，人类的寿命是短暂的；人必须迁往来生。你们应如理作意，行善，并过清净梵行（brahmacariya）的生活。生者不能免死；长寿者活百岁或稍长。人类寿命短暂，
 善人应轻视它。
 你应像头着火般生活：[104] 无人能避死神之到来。
 昼夜流逝；
 生命走向终结。
 凡人的生命已耗尽，
 犹如小溪之水。
Nd. I. 44, 119-20





此世生命变幻莫测，不确定。此处的生命艰难、短暂且与苦相系。没有办法帮助生者避免死亡。即使长寿者，死神也盛行；这就是众生的本性。正如成熟的果实随时都有掉落的危险，众生也随时都有死亡的危险。正如陶匠所制的陶器终将破碎，凡人的生命亦是如此。年轻和年老，愚者和智者，皆被死神困住，皆以死亡为终结。当他们被死亡击败，从这里去往下一世时，即使父亲也无法救儿子，家人也无法救亲属。看：当亲属们看着，流泪哀号时，人们一个接一个地被带走，如同牛羊被牵往屠宰场。世间受死与老击打。智者不悲伤，深知世间之本性。你无法知道一个人的道路，无论是其起点还是终点。看不到这些结局，为他悲伤是徒劳的。如果一个迷惑之人能通过哀叹和自我折磨获得任何好处，智者也会那样做。悲伤不会带来内心平静。相反，它倍增痛苦和伤害。折磨自己，哀悼者变得消瘦苍白。他无法因此帮助逝者；哀叹毫无用处。不舍弃悲伤，一个人会遭受更深的苦恼。哀悼逝者使他成为忧愁的奴隶。看看人们按照他们的业行将离去；所有众生在被死神困住时都感到恐惧。人们所期望的总是与实际发生的不同；这就是分离的本质。看看世间之道：一个人可能活一百年或更久，但最终他会与亲人分离，他也会舍弃此生。听闻圣者之言后，消除你的悲伤。看到逝者时说：“我无法再让他回来。”一个有智慧、善巧且博学之人，在忧愁生起时立即将其消除，如同灭火，或像风吹散一团棉絮。一个期望安乐的人应减轻丧失、思念和痛苦；他应拔除这支穿心之箭。拔出箭后，他获得解脱并发现内心平静。他超越所有悲伤，无忧无愁，寂灭。[105] 
Sn. 112-114
 无论白天或黑夜在子宫中受孕，人类一去不复返。尽管充沛活力，他们对抗老病死的战斗是徒劳的。老与死席卷所有众生；因此我决意修习法。国王也许能击败可怕的四种军队 [大象、马匹、战车和步兵]，但他们无法击败死主……被四种军队包围，国王也许能逃脱敌人的魔爪，但他们无法逃脱死神……英雄也许能用大象、马匹、战车和步兵攻击并摧毁敌人，但他无法摧毁死神……人们可以安抚愤怒的恶魔、精灵和鬼魂，但他们无法安抚死神……罪犯、重犯或流氓可能仍能得到国王的宽恕，但死神不施怜悯……无论王室贵族、富人、权贵或强者；死神不怜悯任何人。因此我决意修习法……确实，正法保护行正法者；善于持守真理会带来安乐的报偿。持守真理者不会堕入苦境。因为正法和不正法没有相同的结局；不正法导致地狱；正法导致安乐的归宿。 
J. IV. 494-6





正如坚固的岩石山，
 巨大，直插云霄，
 可能会从四面八方聚拢，
 碾碎四方所有一切——
 老与死如是降临，
 压倒众生。
 国王、婆罗门、农民、仆人，
 贱民和拾荒者：
 老与死沿途不放过任何一人，
 碾碎一切。
 彼处没有大象的战场，
 没有战车和步兵的战场。
 无法通过咒语击败他们，[106] 也无法用财富贿赂他们。
 因此，智者，出于对自身福祉的考量，
 应在佛、法、僧中建立信心。
 当一个人以身、语、意如法行事时，他在此生受人称赞，死后在天界欢喜。 
S. I. 102
 世间受死神击打，被老病包围；世间被贪爱之箭刺穿，欲望不断沸腾。世间受死神蹂躏，被老病吞噬；它毫无防御，像受惩罚的盗贼般被无情殴打。死、病和老追赶我们，犹如三团熊熊烈火；没有力量可以抵抗它们，没有速度可以逃离。不要让日子虚度——成就一些事，无论大小。随着昼夜流逝，生命的机会逐渐减少。你的最后时刻临近：无论行、住、坐、卧，你都没有时间疏忽大意。[106] 
Thag. 447-52
 我看见你的幼子哭喊着“妈妈，爸爸”；他们可爱且难得。唉，甚至在未及老年之时，他们便屈服于死亡。我看见你的幼女，少女们姿态可爱；但她们的生命如被连根拔起的新竹般终结。确实，无论男女，即使年少，也可能死亡；谁能确信生命，说“我还年轻”？昼夜流逝；生命的时长不断缩短，犹如一群鱼在蒸发池塘中剩余的时间。青春有什么保证？世间受死神击打，被老病包围；日子没有虚度……正如线被织工用尽，人类的生命亦然。正如一条涨满的河流不会返回高处，人类也不会重返青春。正如一条泛滥的河流冲走两岸的树木，老与死也冲走所有众生……正如成熟的果实随时都有掉落的危险，众生也随时都有死亡的危险。早晨我们看到许多人；到了晚上，有些人已不见踪影。晚上我们看到许多人；到了早上，有些人已不见踪影。我们今天就应赶紧精进；谁知明天我们是否会死去？因为死神及其队伍是无法推迟的。 
J. VI. 25-8





我儿舍弃了他的身体，就像蛇脱去旧皮一样；他的身体已无用，他去世了……他未被召唤而来，我未曾允许他离去。他来时如何，去时亦如何；哀悼他的离去又有何益？若我悲泣，我的身体将日渐消瘦；这又有何益处？我的亲友将更加痛苦…… 犹如孩童徒然哭泣想抓住空中的月亮，人们也同样徒然地哀悼逝去的所爱之人。那些已逝并已火化的人，感受不到亲友的哀叹。因此，我不悲伤；他走他必须走的路。
J. III. 164-6
与其哀悼逝者，我们更应该为自己哀悼，因为我们都在死亡的支配之下。当人们站立、坐着、躺卧或行走时，生命的组成部分并未停止；我们的岁月在每一次眨眼间流逝。唉，随着我们的生命消逝，我们也必须面对分离。我们应该怜悯那些尚存的众生，而不是哀悼那些已逝之人。
J. III. 95
比丘们，有这五种境界，是沙门、婆罗门、天神、魔罗或梵天，乃至世间任何人都无法获得的。是哪五种呢？就是这些祈求的实现：“愿会老的事物不老”，“愿会病的事物不病”，“愿凡人不死”，“愿无常的事物不灭”，以及“愿不安定的事物不被摧毁”。对于未受教导的凡夫而言，会老的事物会老去，会病的事物会生病，凡人会死亡，无常的事物会消逝，不安定的事物会被摧毁。[当这种情况发生时]那个凡夫……不会这样反思：“不只是我……[会发生这种情况]，而是只要众生来来去去，生起又消逝，对所有众生而言，会老的事物都会老去……不安定的事物都会被摧毁。当会老的事物老去……不安定的事物被摧毁时，如果我悲伤、憔悴、哀叹、捶胸、哭号和痛苦，食物将毫无吸引力，身体将衰弱，事务将被忽略，敌人将欢喜，而朋友将心神不宁”……[当这些情况发生时]他悲伤、憔悴、哀叹和哭号。这种人被称为未受教导的凡夫；被悲伤的毒箭刺穿，他折磨自己。对于有学识的圣弟子而言，会老的事物也会老去……不安定的事物也会被摧毁。 [当这种情况发生时]那位圣弟子……会这样反思：“不只是我……[会发生这种情况]，而是只要众生来来去去，生起又消逝，对所有众生而言，会老的事物都会老去……不安定的事物都会被摧毁。当会老的事物老去……不安定的事物被摧毁时，如果我悲伤、憔悴、哀叹、捶胸、哭号和痛苦，食物将毫无吸引力，身体将衰弱，事务将被忽略，敌人将欢喜，而朋友将心神不宁”……[当这些情况发生时]他不会悲伤、憔悴、哀叹或哭号。这种人被称为有学识的圣弟子；未受教导的凡夫用以折磨自己的悲伤毒箭已被拔除。这位圣弟子，已经熄灭了痛苦之火，无忧、无箭、寂静。无论是悲伤还是哀叹都毫无益处；
 敌人看到我们的悲伤和痛苦反而会感到高兴。
 但那具有辨别智慧的圣者，
 面对不幸时不会颤抖。看见圣者的面容不变如初，
 反而是他的敌人们感到痛苦。
 无论何时何地，以何种方式获得善利，
 无论是通过言说、商议，还是巧妙的言辞，
 无论是通过布施，还是正确地遵守习俗，
 都要以这些方式在此处精进努力。如果一个人知道所求的目标无法实现，
 无论是对自己还是对他人，
 都不应悲伤，而应停止，
 并坚定不移地思考：
 ‘我现在该如何行事？’
A. III. 54-6, 60-62; 最后几句也见于 J. III. 204





死时我们独自离去；生时我们独自到来；众生之间的结合只是偶遇。因此，一位博学、洞悉此世与来世、完全领悟真理的圣者，即使面对最严重的苦难，也不会感到痛苦。“我将把荣誉和财富施予有德之人，并供养我的配偶、亲戚和同胞”；这是一位智者的职责。
J. IV. 127





“我将在这里度过雨季，在这里度过冬季和夏季”；愚者如此思忖，却不知危险。被子女和牲畜所占据，执着于财物，死亡将他带走，犹如一场大洪水冲走了一个沉睡的村庄。 当一个人被死亡征服时，无论是子女、父母还是朋友都无法提供保护；家庭也无法提供庇护。认识到这一点的重要性，让有智慧和道德的人迅速清除通往涅槃的道路。
Dh. verses 286-9





此生命确乎短暂；一个人在一百年内死去，即使活得更久，也终将因衰老而逝去。人们为他们执着为“我的”事物而悲伤，但没有任何珍爱之物能永恒。一个看到这种必然分离的人，应该过上无家可居的生活。凡被视为“我的”东西，死时都必须放弃。智者深知此理，应致力于佛陀的教导，避开占有欲。正如清醒之人看不到梦中所遇之事，同样地，亲爱之人一旦死去，便无法再相见。在此世，我们看到和听到特定的人，但当他们逝去后，我们只剩下呼唤他们的名字。贪图财物之人无法舍弃悲伤、哀叹和吝啬。因此，洞察真正安稳的圣者舍弃了被守护的财物，并出家游方。智者宣称，那个逃离了生死轮回[107] 的人，是比丘修习寂静独处的合适伴侣。[108] 圣者无有执着，不造作贪爱或嗔恨的对象。悲伤和自私不会玷污圣者，就像水不会渗透荷叶一样。正如水不粘附荷叶，莲花不为水所染，圣者也不执着于所见、所闻或所感知的一切。智者不对所见、所闻或所感知的一切赋予过多的重要性，也不通过其他方式寻求清净。[109] 他既不充满激情，也不感到厌恶。[110] 
Sn. 158-160
有时财富会离开它的主人；有时一个人会离开他的财富。看啊，你这享乐的追求者：凡人并不能永生。因此，当别人悲伤时，我不悲伤。满月升起然后渐亏；太阳照亮大地然后落下。我看透了世间的变迁；因此，当别人悲伤时，我不悲伤。 
J. III. 154; Nd. I. 124





快乐与痛苦，名誉与毁谤，
 获得与失去，赞美与责备：
 对人类而言，这些都是无常的，
 不稳定且注定会改变。一位正念且有智慧的人能很好地洞察它们，
 观察到它们的变迁。
 愉悦的事物不会扰动他的心，
 那些不愉悦的事物也不会使他烦恼。所有的偏袒和敌意都已消除，
 彻底根除并废止。
 如今，他已觉知那无染、无忧的状态，
 他已超越，并完全明了。
A. IV. 157
凡人的肉体会衰败，他们的姓名和血统却不会衰败。
S. I. 43
时间吞噬一切众生，也吞噬自身。
J. II. 260
生命日夜都在遭受破坏。
S. I. 38, 43
时光飞逝，岁月匆匆；生命的阶段接连结束。清晰地看到死亡的危险，一个寻求平静的人应该放下世间的诱惑。
S. I. 63
我从未犯下任何邪恶；因此，我不惧怕即将到来的死亡。
J. VI. 312
坚定地依止于法，便无需惧怕来世。
S. I. 43





现在，阿难……那时我是摩诃善见王。那八万四千座城市，其中拘尸那揭罗是首府，都是我的；那八万四千座宫殿，其中真理宫是首府，都是我的……那八万四千辆装饰有黄金饰品、黄金幡旗、铺有黄金罗网的马车，其中毗阇延多是首府，都是我的……而在那八万四千座城市中，我只居住在其中一座，即拘尸那揭罗；在那八万四千座宫殿中，我只居住在其中一座，即真理宫……在那八万四千辆马车中，我只乘坐其中一辆，即毗阇延多……看啊，阿难，所有这些有为法都已成为过去；它们已消失并改变。因此，阿难，有为法是无常的；它们是不稳定的，既不能给我们带来满足，也不能带来安全。仅此一点就足以使我们厌倦有为法，从而从中解脱出来……‘确实，所有有为法都是无常的，易于生起和消逝。它们生起后即停止；它们的止息是真实的极乐。’ 
D. II. 196-9





我的城市名为迦毗罗卫；我的父亲是净饭王；生下我的母亲名为摩耶夫人。我过了二十九年的居家生活；我有三座宏伟的宫殿：善月宫、赤莲宫和仙鹤宫，拥有四万名妆容美丽的宫女。我的妻子名为耶输陀罗，我的儿子名为罗睺罗。看到四种相状后，我舍弃了家庭生活；六年间，我精进修行并苦行。我在波罗奈的仙人堕处鹿野苑转法轮。我就是觉悟的佛陀，名为乔达摩，是所有众生的皈依处……我在这个时代的寿命仅仅一百年。尽管生命如此短暂，但我已帮助许多人超越轮回，并竖起了正法之炬，以唤醒后代。很快，我将与我的弟子们一同般涅槃，[111] 就像火因燃料耗尽而熄灭一样。这具身体所具备的殊胜品质，以三十二相和无与伦比的光辉所庄严，连同诸波罗蜜、十力以及照耀十方如太阳般的六色光芒，所有这些都将完全消失。确实，所有有为法都无有实体，它们是空无的。
Bv. 97-8





无论老少，无论愚智，无论贫富，都注定要死亡。就像陶工的器皿，无论大小，无论烧制过还是未烧制过，最终都会破碎，同样，所有众生的生命也都以死亡告终。我已年迈。我的生命只剩下一点点。现在我将离开你们；我已作了自己的皈依处。比丘们，你们当不放逸、具足正念，保持纯净的戒行；调伏你们的思想，守护你们的心。在这教法与律法中，一个不放逸地遵守的人将能逃离轮回，并终结苦。
D. II. 120-21





如今，比丘们，诚实地说，一个人应该说：“人类的生命短暂、有限而又短暂；它充满了痛苦和磨难。要明智地反思，行善，过上清净的生活（brahmacariya）；因为生者必有一死。”如今，长寿的人能活到一百岁或稍多一点。而活到一百年，也只是三百个季节……活到三百个季节，也只是十二百个月……活到十二百个月，也只是二十四百个半月……活到二十四百个半月，也只是三万六千天……而活到三万六千天，一个人只吃七万二千顿饭：冬季吃二万四千顿，夏季吃二万四千顿，雨季吃二万四千顿。这其中还包括喝母乳和不进食的时间。 这些是不进食的时间：当心怀怨恨、烦恼或生病时，当禁食时，以及当找不到任何东西吃时。因此，比丘们，我已经计算了一个百岁老人的生命：他的寿命限制、季节数、年数、月数和半月数、日夜数、他的餐数和不进食的时间。一位出于慈悲，为弟子们谋求福祉的导师，所有该做的事，我都已为你们做了。比丘们，这些是树根下，这些是空闲的茅屋。比丘们，去修行吧，不要放逸，以免将来后悔。这是我对你们的教导。
A. IV. 138-40
比丘们，考虑到自身的福祉，你们应该悉心成就它。考虑到他人的福祉，你们应该悉心成就它。考虑到自身和他人双方的福祉，你们应该悉心成就它。
S. II. 29; A. IV. 134-5 (先前引用)




培养紧迫感并为未来做准备


不放逸是通往不死之道，
 放逸是通向死亡之道。
 不放逸者不死；
 放逸者犹如已死……
 不放逸、乐于禅修的智者，能证得广大的安乐。
Dh. verses 21, 27
因此，在你们余生中，
 仔细履行你们的职责。
Sn. 131
出家人应该反复反思：“日夜无情地流逝，我如何打发我的时间？”
A. V. 88
不要让机会从你身边溜走……
 凭借毅力和智慧拔除那支刺穿之箭。
Sn. 58





你应该迅速做你所知能带来自身福祉的事情。
S. I. 57
懒惰、迟钝、懈怠的人，即使年轻力壮，
 却不致力于及时完成任务，沉溺于放逸的幻想中，是找不到智慧之道的。 
Dh. verse 280
一个学识浅薄的人像牛一样老去；他的肌肉发达，但智慧却没有增长。
Dh. verse 152
那些没有过清净生活的人，
 在年轻时没有积累财富的人，
 像老苍鹭一样沮丧地坐着，
 在一个没有鱼的池塘边。
 那些没有过清净生活的人，
 在年轻时没有积累财富的人，
 像废弃的箭一样，
 躺在那里哀叹过去。
Dh. verses 155-6
所有的利益都建立在两件事上：
 获得未曾获得的，以及保护已获得的。[112] 
J. V. 116
无论哪一家，比丘们，获得了巨大的财富并长久持续，都是因为这四个原因或其中一个或几个，即：他们寻找失去的，修补破旧的，适度消费，并任命一位有德行的女人或男人来管理事务。
A. II. 249





不放逸是通往不死之道，放逸是通向死亡之道。不放逸者不死；放逸者犹如已死。放纵导致放逸，放逸导致堕落，堕落导致灾难。你们这些肩负治国责任的人，切勿放逸！许多鲁莽的统治者都失去了他们的好运和国家。同样地，放逸的居士会失去他们的家园，鲁莽的无家者会失去他们的出家生活。当一个国家的统治者掉以轻心时，国家的财富就会彻底毁灭；这就是国王的不幸。粗心大意是真理的敌人。由于统治者过度的疏忽，盗贼会摧毁一个富裕繁荣的国家；子孙、黄金和财宝都会失去；一旦被掠夺，国家的财富就不复存在。即使身为国王，当所有财富都失去时，亲友也不会尊重你的判断；你的依附者——驯象师、骑士、御者和步兵——也不会尊重你的判断。一个愚蠢、误导的领导者的荣耀会消退，就像一张磨损的蛇皮。但一个勤勉、勤奋的领导者，善于及时处理事务，财富会增长，就像一头公牛能增加其牛群的财富。因此，国王啊，巡游并视察乡村，完成巡察后履行你的王室职责。 
J. V. 99-100; 部分也见于 J. V. 112-13
让一个有智慧的人坚定地怀抱希望，不要气馁。
 我自己清楚地看到我所有愿望的实现。
E.g.: J. I. 267; J. IV. 269; J. VI. 43





我已亲证，比丘们，[两种事物的价值]：不对已达到的良好心境感到满足，并为目标不懈奋斗……通过不放逸，我证得了正觉；通过精进，我赢得了无上解脱的安稳。
A. I. 50
不要仅仅满足于持戒和修行，也不要满足于广大学识，也不要满足于深邃的禅定，也不要满足于隐居生活，甚至不要以为：“我享受着凡夫所未曾体验的出离之乐。”哦，比丘们，在完全摧毁烦恼之前，你们不应满足。[113] 
Dh. verses 271-2
为未来做好准备，履行你的职责；
 不要让那些任务在无法再拖延时压倒你。
J. IV. 166
要畏惧那些应该畏惧的；保护自己免受潜在的危险。
 智者审视此世与来世，考虑未来的危险。
J. III. 35, 399
比丘们，认识到这五种未来的危险（即：衰老、疾病、饥荒、社会动荡以及僧团分裂的可能性），你们应该精进、热忱、坚定地去获得未曾获得的，掌握未曾掌握的，以及实现未曾实现的。
A. III. 102-105
比丘们，这五种尚未生起的未来危险（即：将会有身、戒、心、慧未受训练的比丘，他们会担任受戒导师、指导师，背诵阿毗达摩和问答集，不专心听闻佛陀的教导，并且会有长老生活放荡奢侈），将来会生起。要警觉这些危险；警觉之后，努力阻止它们。
A. III. 105-108
比丘们，这五种尚未生起的未来危险（即：将会有比丘渴望精美袈裟、丰盛食物和舒适住处，并会通过违反戒律来寻求这些；将会有比丘过度与比丘尼和沙弥尼交往，并会过度与居士和沙弥交往），将来会生起。要警觉这些危险；警觉之后，努力阻止它们。 
A. III. 108-110
在这里，舍利弗（Sāriputta），迦俱孙陀佛（Kakusandha）、拘那含牟尼佛（Konāgamana）和迦叶佛（Kassapa）等诸佛世尊，都曾勤奋地向弟子们详细教导正法，他们有许多散文、散文与偈颂……以及问答式的论述。他们为弟子们制定了学处，并规定了波罗提木叉。[114] 当这些佛陀、这些世尊以及他们觉悟的弟子们般涅槃后，后来世代的弟子们，具有各种不同的名字、家庭和宗族，出家并长期保存着教法。这就像各种鲜花，散落在木板上，用线好好地系在一起，就不会被一阵风吹散。这是因为它们被线系得很好……正是由于这个原因，迦俱婆罗、拘那含牟尼和迦叶诸世尊的教法得以长久住世。
Vin. III. 8





随后，尊者舍利弗（Sāriputta）对比丘们说：‘朋友们，此法已被我们的世尊正等正觉者善妙地宣说和传授；它导向解脱，并有助于安宁。因此，我们所有人都应该集会，和合地诵习此教法，以便此梵行（brahmacariya）能够长久住世和确立，从而为大众带来福祉和安乐，出于对世间的慈悲，为天人带来利益、福祉和安乐。’
D. III. 210-11





然后，尊者大迦叶（Mahākassapa）对比丘们说：‘各位尊者，来吧，让我们在非佛法显现而佛法被遮蔽之前，在非律法显现而律法被遮蔽之前，在宣说非佛法者变得强大而宣说佛法者衰弱之前，在宣说非律法者变得强大而宣说律法者衰弱之前，诵习佛法与律法吧。’
Vin. II. 283-4
阿难，只要跋耆人定期频繁地举行集会……只要跋耆人和合地集会，和合地散会，和合地处理事务，他们就可望繁荣而不衰退……比丘们，只要比丘们定期频繁地举行集会……只要他们和合地集会，和合地散会，和合地处理事务，他们就可望繁荣而不衰退……比丘们，只要比丘们持续拥有信心、谦逊、对恶行的恐惧、广闻多学（bahussuta）、精进的决心、安住的正念和智慧，他们就可望繁荣而不衰退。(参见注释：无常与履行职责) 
D. II. 73-9





无常与履行职责

在修行方面，佛陀敦促他的弟子们反思万物无常且必然衰朽；然而，这段文字教导的是，认真履行（适当的）职责只会带来繁荣，而非衰退。一个人应该好好研究这两项训诫，以获得正确的理解，并避免误导性的佛法实践。此外，一个人应该意识到，为了自我提升和自我发展而保持不放逸，这虽然是个人之事，但也必须与对社会责任的不放逸并行不悖。



附录一：阿毗达摩对自然法则的分类

阿毗达摩义注将 नियमा (niyāma) 自然法则分为五种：


季节法则 (Utu-niyāma)：关于人类外部环境的法则，例如控制温度、天气和季节的法则。种子法则 (Bīja-niyāma)：关于繁殖的法则，包括遗传。心理法则 (Citta-niyāma)：关于心理活动的法则。业报法则 (Kamma-niyāma)：关于意图和人类行为的法则，即行为（业）及其结果的法则。法则 (Dhamma-niyāma)：一般的自然法则，特别是因果法则；关于万物相互关联的法则。[115] 
DA. II. 432; DhsA. 272




附录二：义注对概念（Paññatti）的解释

Vimativinodanī Ṭīkā (Samuṭṭhānasīsavaṇṇanā) 对 Vin. VI. (Parivāra) 86 处的偈颂解释如下：


由于概念（paññatti），例如“人”这个标签，是世俗谛——它们是人为构造的，且最终并不存在——所以它们不具备无常和苦的特征，因为这些特征暗示着生起和衰败。然而，它们应该被描述为无我，因为它们缺乏任何存在的主体，例如作为施动者或受动者。因此，概念与涅槃一同被解释为无我，尽管涅槃确实存在，因为它们都是无为（asaṅkhata）的……它们并非由因缘条件生起。涅槃是无为且真实存在的；概念是无为但最终并不存在。因此，存在着那唯一、真实的无为法——涅槃——但涅槃和概念都是无我的。



附录三：各种形式的苦

颂德·帕·摩诃萨摩纳·昭·功·帕耶·瓦吉拉那那瓦洛罗沙 (Somdet Phra Mahāsamaṇa Chao Krom Phraya Vajirañāṇavarorasa) 在《法审视》(Dhammavicāraṇa)（摩诃摩古特大学出版社，1958年版，第14-19页）中，将来自不同来源的各种苦（dukkha）列为十大类。[116] 其中一些类别由作者赋予了新的名称。它们如下：

	

自性苦（Sabhāva-dukkha）：有为法固有的苦，即生、老、死；


	

杂集苦（Pakiṇṇaka-dukkha）或行苦（dukkha-cara）：忧愁、悲伤、痛苦、忧虑和绝望（包括与不喜爱者相聚、与所爱者分离以及求而不得之苦）；


	

持续苦（Nibaddha-dukkha）：持续或常住的苦，即寒、热、饥、渴，以及排泄大小便的需求；


	

病苦（Byādhi-dukkha）或苦受（dukkha-vedanā）；


	

热恼苦（Santāpa-dukkha）：因烦恼“火焰”而引起的内心的灼热和不安；


	

异熟苦（Vipāka-dukkha）：行为的苦果，即懊悔、惩罚，以及堕入恶趣；


	

随行苦（Sahagata-dukkha）：伴随的苦；伴随世俗、愉悦境况的苦，例如需要保护物质财物的苦；


	

求食苦（Āhārapariyeṭṭhi-dukkha）：寻求食物的苦；与活命苦（ājīva-dukkha）相同——因谋生而产生的苦；


	

诤讼苦（Vivādamūlaka-dukkha）：由争执引起的苦，例如害怕输掉争论或诉讼；


	

苦蕴（Dukkha-khandha）：所有苦的总和，即五取蕴是苦。





附录四：神

Phra Jao（泰语中“神”的意思，字面意义为“尊贵的上主”）和英语“God”的含义模糊。Phra Jao最初是佛教徒用作佛陀的尊称（Phra Phu Pen Jao – “尊贵上主” – 至今仍是对比丘的称呼方式）。

一旦基督徒采用这个词来指称他们的神，佛教徒就放弃了它，直到他们忘记了其原始含义。至于“God”这个词，基督徒用它来表示至高无上的神性，他们相信这位神创造了世界，并被描述为一个存有。

然而，一些哲学家将“神”的含义扩展为一种抽象的品质，不一定与世界的创造有关。一些当代基督教神学家以类似的方式定义神，即不将其视为一个存有，但基督教机构拒绝这些定义（或直接谴责它们）。

当汉斯·昆（Hans Küng）试图将神与涅槃进行比较时，他认识到了它们之间的差异，因为涅槃不涉及世界的创造。


[1] 关于阿毗达摩对自然法则的分类，请参见附录一。 ↩ 



[2] 译注：指佛陀。 ↩ 



[3] 也称作“相”或“标志”。 ↩ 



[4] 译注：tathāgata：佛陀；此处用复数形式。 ↩ 



[5] 译注：dukkha一词翻译起来非常困难。最常见的翻译包括：痛苦、不满足、压力、疼痛和悲惨。将第二个法印翻译为：“一切皆苦”或“生命是苦的”已引起许多误解。关于dukkha一词使用的不同语境，请参见下文。请注意，当我在这个语境中使用“有压力”和“处于被逼迫的状态”时，我指的是万物生灭所固有的压力和张力。 ↩ 



[6] 译注：请注意，我根据语境将 anattā 译为“无我”、“非我”或“无我的”。巴利语 attā（梵语 ātman）最常被译为“自我”或“灵魂”；我两者都用，同样是根据语境。这里的“无我的”和“无我性”不应与标准英语中利他主义的定义混淆。作者在此使用了“无灵魂性”的英文翻译。 ↩ 



[7] 也就是说，所有有为法（saṅkhāra）普遍是无常和不坚固的；所有法（dhamma），无论是有为法还是无为法，普遍是无我的。 ↩ 



[8] 关于五蕴（khandha）请参见第一章。五蕴构成了所有世间事物，作为一个整体，它们与三法印中的 saṅkhāra（有为法）是同义的。 ↩ 



[9] 译注：此处，dukkha 与 sukha 对比，sukha 通常译为快乐或愉悦。sukha 一词还有其他定义，包括：“流畅的”、“平顺的”、“方便的”、“轻松的”和“舒适的”。比丘菩提将此段译为：“无常的是痛苦的还是愉悦的？”参见第十一章论快乐。 ↩ 



[10] 梵语：nirvāṇa。 ↩ 



[11] 译注：当指三特征中的 saṅkhāra 时，我使用“有为法”或更简单的“行”一词。 ↩ 



[12] 译注：梵语：dharma。dhamma 一词有许多定义；最常见的有：究竟真理、教法、教义、本性、法则、现象和事物。 ↩ 



[13] 参见，例如：Dhs 2, 193, 244；DhA. III. 128。(在阿毗达摩中定义 saṅkhata-dhamma 的一种方式，如本引用所示，如下：四地（bhūmi）中的善法；所有不善法；四地中的异熟（vipāka）；三地中的无记行（kiriyā-abyākata）；以及所有物质性。) ↩ 



[14] A. I. 152。 ↩ 



[15] 义注中的佐证段落包括：不死法是无我的 (attasuññamatapadaṁ; Vism. 513)；以及：确实，涅槃是无我的，因为它没有自我 (nibbānadhammo attasseva abhāvato attasuñño; PsA. III. 638-39)。关于此偈颂的义注分析，请参见附录二。 ↩ 



[16] 译注：当然这在英文中也是如此。 ↩ 



[17] 译注：指戒律，特别是僧伽戒律。 ↩ 



[18] 译注：论集。 ↩ 



[19] 译注：在印度教中，瑜伽（意为“结合”或“连接”）指个体灵魂与至高精神的结合。 ↩ 



[20] 阿毗达摩将有为法（saṅkhāra）分为五十种，包括五十二心所（cetasika）中的五十种。 ↩ 



[21] Ps. I. 37；见 Vism. 610。 ↩ 



[22] Vism. 611。 ↩ 



[23] 另一种说法是，“它已出现然后消失”（例如：Vism. 628）。 ↩ 



[24] 另一种说法是，“它已存在然后停止存在”（Vism. 640）。 ↩ 



[25] Vism. 618; MA. II. 113; VbhA. 48; VismṬ. Maggāmaggañāṇadassanavisuddhiniddesavaṇṇanā, Rūpasattakasammasanakathāvaṇṇanā 指出这四种定义仅指物质现象，但 Vibhaṅga Aṭṭhakathā 显示它们可用于所有有为法。另请参见：VinṬ. Mahākhandhakaṁ, Anattalakkhaṇasuttavaṇṇanā。 ↩ 



[26] Ps1. 37；见 Vism. 610。 ↩ 



[27] Vism. 628。 ↩ 



[28] Vism. 611。 ↩ 



[29] VismṬ. Maggāmaggañāṇadassanavisuddhiniddesavaṇṇanā, Cattārīsākāra-anupassanakathāvaṇṇanā.[译注：在《佛法》前两版中，我将三法印语境中的dukkha译为“承受压力”。经过对物理学领域术语的进一步研究，似乎更准确的说法是“承受张力”。因此，在本第三版中，我将前者替换为后者。] ↩ 



[30] Vism. 611. ↩ 



[31] 例如：Vism. 502. ↩ 



[32] Vism. 618；MA. II. 113（在此参考中，第一个定义是santāpa——见下文）；VbhA. 48. ↩ 



[33] 字面翻译“难以忍受”似乎指的是感受（dukkha-vedanā），例如疼痛或苦，可以定义为“人类难以忍受的东西”。实际上，这个巴利语习语的意思是不可持久或不可持续，是所有行法的特征，如上文所述。 ↩ 



[34] 论疏和复疏将以苦为特征的客体描述为三种苦（见下文）和轮回苦（saṁsāra-dukkha）的基础；例如，VinṬ. Mahākhandhakaṁ, Anattalakkhaṇasuttavaṇṇanā；VismṬ. Maggāmaggañāṇadassanavisuddhiniddesavaṇṇanā（Cattārīsākāra-anupassanakathāvaṇṇanā 和 Rūpasattakasammasanakathāvaṇṇanā）。 ↩ 



[35] Ps. I. 19；Ps. II. 104；Vism. 494中提及；VbhA. 83. MA. II. 113将santāpa归类为上述四种意义中的第一种。 ↩ 



[36] 译注：分别是上面苦的定义1和无常的定义2。 ↩ 



[37] 这是作者的定义；关于论疏和复疏的解释，请参见：PsA. I. 100, 102；VismṬ. Indriyasaccaniddesavaṇṇanā, Saccavitthārakathāvaṇṇanā。 ↩ 



[38] 参见上文第四项：sukhapaṭikkhepato。 ↩ 



[39] 译注：upādāna-khandha，五取蕴，与前面提到的五蕴（khandha）相同，但这个术语强调的是蕴作为人类认同和执着的客体，并因此产生苦。参见第一章。 ↩ 



[40] 探讨此问题的重要来源有：Yam. I. 174-5；PañcA 167；Vism. 510-13；VismṬ. Indriyasaccaniddesavaṇṇanā, Magganiddesakathāvaṇṇanā。 ↩ 



[41] 也称为“三苦”；D. III. 216；S. IV. 259；S. V. 56；Vism. 499；VbhA. 93；VinṬ. Dhammacakkappavattanasuttavaṇṇanā；VismṬ. Indriyasaccaniddesavaṇṇanā, Dukkhaniddesakathāvaṇṇanā。 ↩ 



[42] 也称为苦苦（dukkha-dukkha）。 ↩ 



[43] 也称为行苦（saṅkhāra-dukkha）。 ↩ 



[44] Nibbidā：“（保持）厌离”，“放下执着”。 ↩ 



[45] Virāga：“（体验）离欲”。 ↩ 



[46] 在这里，riya-sacca这个词出现在每个段落的末尾；在S. V. 426中，经文指出，苦的圣谛应该定义为六内处。 ↩ 



[47] 例如：D. II. 305；S. V. 421；Vism. 498-501；VismṬ. Indriyasaccaniddesavaṇṇanā（从Saccavitthārakathāvaṇṇanā到Pañcupādānakkhandaniddesavaṇṇanā）。出生苦恼的分类，第1项a-g，来自论疏。 ↩ 



[48] 请注意，这组苦不包括疾病（byādhi），疾病通常伴随衰老。论疏解释说，疾病并非苦的一种必然形式：许多人会生病，但有些人可能不会。此外，疾病也包含在身体苦的这一因素（#6）中（VismṬ. Indriyasaccaniddesavaṇṇanā, Saccavitthārakathāvaṇṇanā）。然而，在一些经典中，疾病被单独列入这组苦中；对于这种情况，请参见VinṬ. Dhammacakkappavattanasuttavaṇṇanā中的解释。 ↩ 



[49] Vism. 499；VbhA. 93；PañcA. 167；VinṬ. Dhammacakkappavattanasuttavaṇṇanā；VismṬ. Indriyasaccaniddesavaṇṇanā, Dukkhaniddesakathāvaṇṇanā。 ↩ 



[50] 同上。 ↩ 



[51] Nd. I. 17-18, 45-47；Nd. II. 7, 14, 54。 ↩ 



[52] M. I. 83-90, 91-5. ↩ 



[53] 例如：Vism. 531；VbhA. 145, 149；在一些用泰文印刷的Cūḷaniddesa中，例如Nd. II. 7，可以找到saṁsāra-dukkha这个词，但这是误印；它应该是saṅkhāra-dukkha。 ↩ 



[54] 最后三种苦常被提及于八种引发紧迫感的事物（saṁvega-vatthu）中，例如Vism. 135；DA. III. 795；MA. I. 298；SA. III. 163；等等；āhārapariyeṭṭhi-dukkha（为寻食而生的苦）对应于上述（A）项。其他两个词语，如果不是直接，也是间接地包含在上述描述中。 ↩ 



[55] 关于其他形式的苦，请参阅附录三。 ↩ 



[56] 字面意思是“元素真理”。 ↩ 



[57] “具足正见者”：diṭṭhisampanno。 ↩ 



[58] Sn. 155. ↩ 



[59] Sn. 157. ↩ 



[60] Ps. I. 37, 53；Ps. II. 200；Vism. 610中提及。 ↩ 



[61] Vism. 628, 640；偶尔会发现avasavattito。 ↩ 



[62] Vism. 618；VinṬ. Mahākhandhakaṁ Anattalakkhaṇasuttavaṇṇanā。 ↩ 



[63] Mahākhandhakaṁ Anattalakkhaṇasuttavaṇṇanā 指的是佛陀在《无我相经》（S. III. 66）中的开示。 ↩ 



[64] 参见Vism. 593-5. ↩ 



[65] Vism. 618；MA. II. 113；VbhA. 48；另请参见VinṬ. Mahākhandhakaṁ Anattalakkhaṇasuttavaṇṇanā；VismṬ. Maggāmaggañāṇadassanavisuddhiniddesavaṇṇanā, Rūpasattakasammasanakathāvaṇṇanā。 ↩ 



[66] 我思故我在（R. Descartes, 1596-1650）。 ↩ 



[67] S. II. 13-14. ↩ 



[68] 译注：基于Bhikkhu Ñāṇamoli的译文。 ↩ 



[69] 例如：S. IV. 1。 ↩ 



[70] Vism. 640；VbhA. 50；VismṬ. Paṭipadāñāṇadassanavisuddhiniddesavaṇṇanā。 ↩ 



[71] 译注：iriyāpatha（“姿势”）字面意思是“运动方式”。 ↩ 



[72] 另外，是attaṁ 和 nirattaṁ。泰文版的《巴利圣典》暹罗拉塔版在某些地方有attā 和 nirattaṁ，在另一些地方有attaṁ 和 nirattaṁ（参见Sn. 154, 168, 180，以及Sn. 157, 213的相关段落）。然而，在其他版本中，我只发现了attā 和 nirattā。 ↩ 



[73] Nd. I. 82, 247, 352-53，并参见Nd. I. 90-91, 107-8；Nd. II. 35的相关段落。 ↩ 



[74] 关于神的问题，请参见附录四。 ↩ 



[75] VbhA. 48-9；以及MA. II. 113的某些章节；VinṬ. Mahākhandhakaṁ, Anattalakkhaṇasuttavaṇṇanā。 ↩ 



[76] Sn. 155（参见Nd. I. 90-91的相关段落）。 ↩ 



[77] Sn. 157（参见Nd. I. 107-108的相关段落）。 ↩ 



[78] māna 在泰语中的当前含义，已严重偏离其原始含义——现在表示努力/勤奋——在此不作讨论，因其会过于深入语言学范畴。 ↩ 



[79] 译注：在英语中，“ego”（自我）一词就是这样使用的，例如：“他自我意识很强。” ↩ 



[80] 此偈颂被称为“阿罗汉的箴言”（S. I. 6）。“安息”和“极乐”都指涅槃。此偈颂常在葬礼上唱诵：Aniccā vata saṅkhārā…。 ↩ 



[81] 替代的第二句是：圆满正念。此偈颂是佛陀的最后遗言，被认为意义重大。见于D. II. 120, 156；S. I. 157-8；尊者Revata和Sāriputta在Thag. 67, 91中也说过类似的偈颂。 ↩ 



[82] 参见 S. I. 89；A. III. 48-9；It. 16-17。 ↩ 



[83] 参见D. II. 86；D. III. 236；Ud. 87；此外，参见前一脚注中引用的段落的开头（未引用）。 ↩ 



[84] 译注：八“世间风”：得失、誉毁、乐苦、名辱。 ↩ 



[85] Kusalo dhammo akusalassa dhammassa ārammaṇapaccayena paccayo (Paṭ. 154)；adhipatipaccena (Paṭ. 158)；upanissayapaccena (Paṭ. 166)。 ↩ 



[86] 译注：其他译文包括：精进、毅力、谨慎、不间断的正念、警觉和热忱。 ↩ 



[87] 佛陀有时将阿罗汉称为“不可能疏忽的”（M. II. 478；S. IV. 125）。他解释说，阿罗汉已经完成了所有必须通过正念来完成的任务。 ↩ 



[88] 阿毗达摩指出，阿罗汉，那些已证得究竟出世间境界者，以“殊胜作用心”（mahākiriya-citta）行事，此心是世俗的，属于欲界。 ↩ 



[89] 相反地，面对三法印却未能真正理解它们，是导致苦的原因（例如：S. III. 3, 16, 42-3）。 ↩ 



[90] 例如：A. IV. 380-81；Pug. 37。 ↩ 



[91] 此处的“创造”一词带有戏谑意味；准确地说，人类是相互关联过程中影响其他条件的条件之一。 ↩ 



[92] 第二句的替代翻译是：……通过不放逸来成就自己和他人的福祉，以及：……圆满不放逸。 ↩ 



[93] 译注：参见第十章。 ↩ 



[94] 严格来说，根据乐的三重划分，必须使用nirāmisatara-sukha：sāmisa-sukha (= kāma-sukha；感官之乐)、nirāmisa-sukha（禅那之乐）和nirāmisatara-sukha（解脱之乐）。未觉悟者可能会执着于禅那之乐；真正的安全因此发生在nirāmisatara-sukha。关于乐的三重划分，请参见：S. IV. 235。 ↩ 



[95] 译注：diṭṭhi在此处以中性含义使用，指一个人的视角或对世界的理解。 ↩ 



[96] 译注：参见下一章“缘起”。八正道支将在后面的章节中讨论。 ↩ 



[97] 尊者Sāriputta的偈颂；节略翻译。该部分“不将色身视为自我，或自我拥有色身，或色身在自我中，或自我含于色身”在《清净道论》的定义中概括为：Na attā（非自我），na attano（非自我所有），na attani（非在自我中），na attavatī（非拥有自我）；参见Vism. 578。 《清净道论》使用了多种解释来觉察无我，例如将色身视为非有情、非精神、非人、非少年、非女人、非男人、非自我或自我所有、非我们或我们的、或不属于任何人的（Vism. 653-6）。 ↩ 



[98] 尊者Sāriputta的偈颂；节略翻译。 ↩ 



[99] 在Vbh. 382中，有一个类似但稍微更详细的段落，涉及六种见解。 ↩ 



[100] 译注：佛陀。 ↩ 



[101] 同上。 ↩ 



[102] 贪（lobha）、嗔（dosa）和痴（moha），或者爱（taṇhā）、慢（māna）和见（diṭṭhi）。 ↩ 



[103] 不朽之境：涅槃。 ↩ 



[104] 其中一些偈颂出现在D. II. 246；S. I. 108-109；Thag. 20。 ↩ 



[105] 有些偈颂重复出现在J. IV. 127；Nd. I. 120-21。 ↩ 



[106] 由尊者Sirimaṇḍa长老所说。 ↩ 



[107] 译注：阿罗汉。 ↩ 



[108] 仍在修行的比丘：一位有学（sekha）或一位有德凡夫（puthujjana-kalyāṇaka）。 ↩ 



[109] 例如，除了八正道或四念住之外的其他方法。 ↩ 



[110] 他既不像凡夫那样充满激情，也不像有学或有德凡夫那样厌离。 ↩ 



[111] 译注：究竟涅槃；究竟解脱于轮回。 ↩ 



[112] 不放逸的两个方面是建立和保护。 ↩ 



[113] 论疏将出离之乐（nekkhamma-sukha）定义为不还者（anāgāmī）的快乐。 ↩ 



[114] 译注：僧团的戒律。 ↩ 



[115] 译注：作者在此补充了英文翻译：“自然状态如是性的一般法则”。 ↩ 



[116] 本附录包含泰文版《佛法》第87页的资料：脚注156。 ↩ 






    
第三篇：生命如何运作？


因为名称和种姓在世间只是作为沟通的工具，是无知者偶尔设定的称谓，他们的邪见自古以来就埋藏在心中。无知者一再声明一个人因出生而成为婆罗门。一个人并非因出生而成为婆罗门，也并非因出生而成为非婆罗门。一个人因业（kamma）而成为婆罗门，因业而成为非婆罗门。人们因其行为和职业而成为农民、工匠、商人、仆人、盗贼、士兵……以及国王。有智慧的人就是这样如实地看待业，他们是缘起的见者，精通于业及其果报。业使世界运转；业使众生世代轮转。众生被业所束缚，如同车轮被车轴所固定。
Samaññā hesā lokasmiṁ, nāmagottaṁ pakappitaṁ;
 Sammuccā samudāgataṁ, tattha tattha pakappitaṁ. Dīgharattānusayitaṁ, diṭṭhigatamajānataṁ;
 Ajānantā no pabrunti, jātiyā hoti brāhmaṇo. Na jaccā brāhmaṇo hoti, na jaccā hoti abrāhmaṇo;
 Kammunā brāhmaṇo hoti, kammunā hoti abrāhmaṇo. Kassako kammunā hoti, sippiko hoti kammunā;
 Vāṇijo kammunā hoti, pessako hoti kammunā. Coropi kammunā hoti, yodhājīvopi kammunā;
 Yājako kammunā hoti, rājāpi hoti kammunā. Evametaṁ yathābhūtaṁ, kammaṁ passanti paṇḍitā;
 Paṭiccasamuppādadassā, kammavipākakovidā. Kammunā vattati loko, kammunā vattati pajā;
 Kammanibandhanā sattā, rathassāṇīva yāyato. 
M. II. 196





    
第四章：缘起

Paṭiccasamuppāda：佛法的缘起法则

[image: image]





导论

paṭiccasamuppāda一词的基本定义包括“缘起”、“依缘共起”，以及“缘于各种条件的相互依存而生起的苦”。

佛陀以两种方式开示缘起（paṭiccasamuppāda）的教法：总说，不具体说明过程中的每个缘起支；和详说，列出每个缘起支的相续的序列。总说通常在详说之前出现。详说经常出现在经典中，通常单独出现，没有总说；它对总说进行了详尽的阐释，描述和分析了缘起的每个缘起支。

总说


此有故彼有，
此生故彼生。此无故彼无，
此灭故彼灭。
Imasmiṁ sati idaṁ hoti,
 imassuppādā idaṁ uppajjati. Imasmiṁ asati idaṁ na hoti,
 imasmiṁ nirodhā idaṁ nirujjhati.[1] 
S. II. 28, 65




详说


无明缘行，
 avijjāpaccayā saṅkhārā 
行缘识，
 saṅkhārapaccayā viññāṇaṁ 
识缘名色，[2]
 viññāṇapaccayā nāma-rūpaṁ 
名色缘六处，
 nāmarūpapaccayā saḷāyatanaṁ 
六处缘触，
 saḷāyatanapaccayā phasso 
触缘受，
 phassapaccayā vedanā 
受缘爱，
 vedanāpaccayā taṇhā 
爱缘取。
 taṇhāpaccayā upādānaṁ 
取缘有，
 upādānapaccayā bhavo 
有缘生，
 bhavapaccayā jāti 
生缘老死。
 jātipaccayā jarā-maraṇaṁ 
愁、悲、苦、忧、恼因此而生。
 soka-parideva-dukkha-domanassupāyāsā sambhavanti 
如此，这是整个苦蕴的生起。
 evametassa kevalassa dukkhakkhandhassa samudayo hoti 
无明灭故行灭，
 avijjāya tveva asesavirāganirodhā saṅkhāranirodho 
行灭故识灭，
 saṅkhāranirodhā viññāṇanirodho 
识灭故名色灭，
 viññāṇanirodhā nāmarūpanirodho 
名色灭故六处灭，
 nāmarūpanirodhā saḷāyatananirodho 
六处灭故触灭，
 saḷāyatananirodhā phassanirodho 
触灭故受灭，
 phassanirodhā vedanānirodho 
受灭故爱灭，
 vedanāpaccayā taṇhānirodho 
爱灭故取灭，
 taṇhānirodhā upādānanirodho 
取灭故有灭，
 upādānanirodhā bhavanirodho 
有灭故生灭，
 bhavanirodhā jātinirodho 
生灭故老死灭。
 jātinirodhā jarāmaraṇaṁ 
愁、悲、苦、忧、恼因此而灭。
 soka-parideva-dukkha-domanassupāyāsā nirujjhanti 
如此，这是整个苦蕴的还灭。
 evametassa kevalassa dukkhakkhandhassa nirodho hoti 
Vin. I. 1-2; S. II. 1-2, 65




这两种形式都可以分为两个部分——生起的过程和灭的过程。第一个序列，生起的过程，称为生起之轮（samudaya-vāra）。它也称为顺观缘起（anuloma-paṭiccasamuppāda），等同于第二圣谛：苦集（dukkha-samudaya）。后一个序列称为灭之轮（nirodha-vāra）或逆观缘起（paṭiloma-paṭiccasamuppāda）；它对应于第三圣谛：苦灭（dukkha-nirodha）。

详说的结语表明缘起涉及苦的生起与还灭。大多数经典中提及缘起的地方都以这些语句结尾。然而，也有一些段落以“世间”的生起和灭作结：


诸比丘，此是世间的集起；
诸比丘，此是世间的还灭。
Ayaṁ kho bhikkhave lokassa samudayo;
 ayaṁ kho bhikkhave lokassa atthaṅgamo. 
S. II. 73
 如是世间集，
如是世间灭。
 Evamayaṁ loko samudayati;
 evamayaṁ loko nirujjhati. 
S. II. 78




这里，“苦”和“世间”可以互换使用，下文将对此进行解释。

缘起的详说包含十二个缘起支，它们是一个相互关联的循环的一部分，没有开始也没有结束。没有“第一因”（mūla-kāraṇa）。为了方便起见，佛陀选择了无明（avijjā）作为最适合放在列表开头的缘起支，但这并非暗示无明是第一因。偶尔，为了防止将无明误解为“第一因”，他会插入以下陈述：


漏之生起，无明随之生起；诸漏灭，则无明灭。
Āsava samudayā avijjā samudayo, āsava nirodhā avijjā nirodho. 
M. I. 55




十二缘起支，始于无明，终于老死，如下所示：

无明（avijjā）→
 行（saṅkhāra）→
 识（viññāṇa）→
 名色（nāma-rūpa）→
 六处（saḷāyatana）→
 触（phassa）→
 受（vedanā）→
 爱（taṇhā）→
 取（upādāna）→
 有（bhava）→
 生（jāti）→
 老死（jarāmaraṇa）。

愁、悲、苦、忧、恼是缘起循环的结果，当具有漏（āsava）和烦恼（kilesa）的人面临老死时，这些结果在他们心中生起。然而，这些结果通过导致漏（āsava）的进一步增加而发挥积极作用，而漏反过来又是无明的条件和循环持续旋转的条件。

一般来说，当佛陀开示这种详说或“应用”的缘起形式（包含全部十二支）时，他只会将顺观缘起作为引言。当他希望强调人类对苦的直接体验时，他最常以逆观缘起的方式来开示：

老死 ← 生 ← 有 ← 取 ← 爱 ← 受 ← 触 ← 六处 ← 名色 ← 识 ← 行 ← 无明。
S. II. 5-11, 81


有时，当佛陀希望强调某个特定缘起支时，他会从中间的某个因素开始详细阐述。这种呈现可能从生（jāti）、[3] 受（vedanā）、[4] 或识（viññāṇa）开始，[5] 然后连接到后续的因素，直到过程达到老死（顺观缘起），或者追溯到无明（逆观缘起）。偶尔，过程始于不属于十二个缘起支的某个缘起支或问题，然后连接到缘起过程。[6] 总而言之，缘起的开示并非一成不变，也无需提及所有十二个缘起支。

尽管十二个缘起支被认为是相互依存并互为条件，但这与说它们互为“原因”不同。作为比较，除了种子本身，还有更多条件能使植物生长：土壤、水、肥料、天气和温度都起着作用。这些相互关联的条件无需遵循固定的时间顺序。同样，地板是桌子稳定或放置的条件。[7]

缘起的意义

佛陀将缘起阐述为一种自然法则，它的存在不依赖于佛陀的出现。佛陀以如下方式呈现缘起这一自然真理：


无论如来出世与否，这一特定条件性[8]的原理是恒常的、确定的、自然法则。如来彻底觉悟并洞察此真理后，便宣告、教导、阐明、制定、揭示并分析它。他说：“看！无明为缘，故有行……诸比丘，因此，这种如是性（tathatā）、这种不虚妄性（avitathatā）、这种不变异性（anaññathatā）——这一此缘性（idappaccayatā）——即是缘起。”[9] 
S. II. 25-6




缘起的中心重要性从佛陀的话中可见一斑：


见缘起者见法；见法者见缘起。
M. I. 190-91
 诸比丘，已受教导的圣弟子对这件事情有独立于他人的知解：“此有故彼有；此生故彼生”……当圣弟子如实地理解世间的生起和消逝时，他便被称为见具足、观具足的圣弟子，他已达致此真实佛法，拥有学人的知，学人的真知，已入佛法之流，具深奥智慧的圣者，已然站在通往不死之门前。 
S. II. 78-9
 那些了知这些事物（即缘起的缘起支）、它们的生起、它们的止息以及导向它们灭的道路的沙门和婆罗门……那些沙门和婆罗门值得被承认为沙门中的沙门、婆罗门中的婆罗门。他们通过亲证，在今生被承认为已达到并安住于沙门之道的目标和婆罗门之道的目标。
S. II. 16, 45-6, 129




有一次，佛陀警告阿难陀尊者（Ānanda）不要误判缘起的复杂性：


[阿难陀（Ānanda）：]“世尊，真是奇妙！世尊，真是不可思议！这缘起如此深奥，且似乎深奥，但我却觉得它清晰易懂。” [佛陀：]“阿难陀，不然！阿难陀，不然！这缘起深奥，且似乎深奥。正是因为不理解和未能洞彻此真理，这一代众生才饱受折磨，纠缠如乱麻，如乱线的团，如纠结的芦苇和草，无法超越苦界、恶趣、下界和轮回（saṁsāra）。” 
S. II. 92




熟悉佛陀生平故事的读者会记得，佛陀在觉悟后不久曾不愿宣说佛法：


诸比丘，我心中生起这样的念头：“我所证得的佛法深奥、难见、难证、寂静、殊胜、非逻辑可及、唯智者能知。然而，这一代众生乐于执著，喜于执著，悦于执著。[10] 对这样乐于执著的众生来说，要看见此真理，即此缘性、缘起，是困难的。而要看见此真理，即一切行的止息、一切苦之基础（upadhi）的舍弃、爱欲的终结、离染、止息、涅槃，也是困难的。如果我宣说佛法，而他人不能真正理解我，那对我来说将会是劳累和麻烦。” 
Vin. I. 4-5; M. I. 167-8




这段文字提到了缘起和涅槃，强调了这两个真理的重要性，以及证悟它们的难度。佛陀觉悟了这些真理，并向他人解释了它们。

缘起的诠释

缘起的教义可归纳如下：

	

一种解释世界演变和一切生命循环的方式，通过更字面地阐释佛陀的一些教导，例如佛陀关于“世间的集起”（loka-samudaya）的教导。[11]


	

一种解释人类生死、人类苦的生起与灭的方式。这种解释可进一步细分为两类：

	

对一生到另一生的广泛描述：从一种存在境界到另一种存在境界的转世。这也是一种字面解释，常见于义注中，在那里它被系统化并详细描述，有时甚至令人望而生畏。


	

对生命中每个当下循环的描述。这种描述阐释了前述描述（2A）中隐含的教法，但它侧重于特定巴利语术语的深层含义，或其实际意义。这种诠释将缘起的整个循环解释为当下的经验，这被认为符合佛陀的本意和此教义的真正目标，正如佛陀的许多经文所证明的，包括《思经》（Cetanā Sutta）、[12] 《苦灭经》（Dukkhanirodha Sutta），[13] 和《世间灭经》（Lokanirodha Sutta）。[14] 在《阿毗达摩》中，有一整个部分专门阐述了在单个心刹那中缘起的完整序列。[15]









关于第一种解释，有些人将缘起解释为关于宇宙起源的学说，宣称无明是“第一因”，[16] 随后的十一个因素则构成并完成了这一过程。 这种解释导致了一种观点，即认为佛教与其他假定存在一个原初主宰者（例如创世神）的宗教和哲学相似，他是所有众生和事物的源头。根据这种解释，唯一的区别在于，这些有神论教义将世界的创造和管理描述为一种外在于且凌驾于自然之上的力量，而佛教则描述了一个因果的、自然的过程。

然而，这种解释是不准确的，因为任何宣称存在第一因或原初代理的教义都与缘起或此缘性原则相矛盾。缘起的教义提供了对因果关系的客观解释，即所有有为法都是相互关联和相互依存的。它们在一个没有开始也没有结束的连续因果过程中生起。因此，无论是创世神还是其他主宰者，作为第一因都是不可能的。因此，将缘起解释为描述世界的演变，只适用于解释一个没有开始也没有结束的持续增长和衰变这一自然、因果过程的语境。

判断对缘起的诠释是否正确的一种方法是考量佛陀宣说佛法的本意。佛陀着重于那些可以应用以带来福祉、与日常生活相关并解决现实生活问题的事物。他认为通过形而上学思辨和辩论来寻求真理是徒劳的。因此，要确定什么是真正的佛法，需要考量一种教法的道德和实践价值。

源于上述缘起第一种解释的世界观是恰当的，并符合佛法的宗旨。它提供了一个广阔的视角，即事物按照因果法则运行，它们依赖于自然条件，既非源于造物主，也非随机或偶然生起。此外，它有助于带来以下三个实际利益：

首先，一个人认识到要获得成功和圆满，不能依赖希望、欲望、命运、神力干预或超自然力量。唯有通过协同行动才能获得成功；一个人必须自力更生，创造导致成功的条件。

其次，要创造这些条件，一个人必须正确理解自己所参与的自然动态中的每个因素，以及因素之间的相互关系；因此，智慧是这一过程中不可或缺的要素。

第三，对因果联系的了知减少或消除了将事物错误地认同为固定“自我”的观念。这种知识促进了与事物的适当关系，并导向内心的解脱。

尽管将缘起解释为描述一个无始无终的世界演变是可以接受的，但其实际价值有限。它尚未足够有力或整合，以确保上述三项利益（特别是促进自由的第三项利益）。

要真正受益于这种广义的缘起诠释，一个人必须通过辨识所有有为法的因果、相互依存的本质来细化自己的观察。当一个人在生命的每个当下都培育出这种清晰时，前面提到的三项利益就圆满了，同时也就达到了与世界演变相关的诠释的真正目标。

缘起作为世界演变的解释，无论其是最广义的还是更精细的，都是对外界现象的观察。另一方面，第二种解释则强调人类的内在生命，包括人类苦的动态。

第一个细分（2A）受到义注的青睐，其中对此进行了详细解释。[17] 义注为此过程创造了许多新的描述性术语，以构建一个清晰、有组织的系统。然而，缺点是这个系统可能显得僵硬，对于佛教新手来说，甚至有些晦涩难懂。第二个细分（2B）与第一个（2A）直接相关，如下文所述。

缘起的关联脉络

缘起的根本目标是阐明苦（dukkha）的生起和灭。苦（dukkha）这个词在佛法中扮演着举足轻重的角色，并出现在几个关键教义中，例如三法印和四圣谛。要理解苦（dukkha）这个词的完整含义，我们必须搁置“痛苦”这一常见译法，并审视苦的三重分类，[18] 及其注释性的解释：[19]

	

苦苦（Dukkha-dukkhatā）：通常理解为疼痛感（dukkha-vedanā）；身体上的苦（例如：疼痛和不适）和精神上的苦（例如：悲伤）；不适；由遭遇不合意和令人不安的六尘而生起的苦。


	

坏苦（Vipariṇāma-dukkhatā）：因变易而有的苦；乐中固有的苦。乐因为无常而变为苦或产生苦。一个人可能感到安适，没有任何不安，但在体验到更愉悦的安适后，原先的安适状态可能就会感到不悦。这就像苦潜伏着，当乐消退时便显现出来。苦的程度与先行之乐的程度成正比。即使在体验乐时，如果一个人意识到乐的转瞬即逝，苦也可能生起。当乐结束时，分离的悲伤随之而来。


	

行苦（saṅkhāra-dukkhatā）：有为法的苦；所有由因缘而生的事物的苦，即五蕴，包括“道”（magga）和“果”（phala），它们在技术上被归类为“出世间法”。所有有为法都被相互冲突的组分所压迫；所有法都生灭；它们是不完善的。它们存在于因缘的“流转”中，这为那些不了解缘起本质、以贪爱、执取和无明愚蠢地抗拒这个过程、且不以智慧与之相应的人带来了痛苦。





这第三种苦揭示了有为法的固有本质，但它也具有心理层面。这种不完善和压力使得人们无法对有为法感到彻底满足，并持续为那些以贪爱、执取和无明与事物打交道的人带来痛苦。[20] 

因此，这第三种苦的意义是包罗万象的。它与三法印中苦的含义相符（“一切有为法皆苦”）。事物固有的压力和不稳定性可能导致四圣谛的苦，其中贪爱、执取和无明成熟为痛苦，以及自然的五蕴转变为人类的五取蕴。

在此语境下，我们可以将三种受（vedanā）包括在内：乐受（sukha）、苦受（dukkha）和不苦不乐受（upekkhā）。苦受（dukkha-vedanā）是第一种苦——苦苦的一部分。乐受（sukha-vedanā）则在第二种苦——坏苦中有所提及。尽管不苦不乐受（或“舍”）避开了前两种苦，但它被包含在最后一种苦——行苦中。即使是舍，也是短暂的、无常的，受因缘制约。如果一个人被舍所迷惑并希望沉溺其中，他就无法逃脱有为法的苦。义注中阐述道，不苦不乐受（upekkhā-vedanā），连同三界（tebhūmaka）中的所有其他行，都是行苦，因为它们受到生灭的压迫。总而言之，所有三种受都包含在这三种苦之中。

缘起法揭示了自然界固有的动态如何因无明、贪爱和执取而发展成为人类的问题。同时，这些自然的运作法则也揭示了现象的相互关联性如何以流转的形式存在。这种流转的各个方面可以被区分：有为法是相互关联的；它们的存在依赖于其他有为法；它们是无常的，甚至一瞬间也不会保持不变；它们不是自主的——它们没有真正的“自我”；并且它们没有第一因。

从另一个角度看，现象在世间显现的方式——生起、发展和衰落——揭示了它们的流动性。这种流动性存在是因为事物是由相互关联的组成部分构成的。现象之流之所以持续，是因为它的所有组成部分都是不稳定的、无常的，并且没有真实不变的自我。相互依存过程的这些特殊特征既指出了第一因的不可能性，也使得独特的流动实体得以显现。

如果事物真正拥有一个“自我”，它们就会是稳定的。如果事物是稳定的，即使只是一瞬间，根据定义它们也不会是相互依存的，也就不会有流动的实体。但是，如果没有相互依存的现象之流，自然就不会以它现在的方式存在。现象中若存在“自我”或固定实体，就会使真正的因果互动变得不可能。因为一切事物都是无常的、变动的、会衰败的、无自性的、相互关联的，所以存在着一个显现为独特自然现象的因缘之流。

巴利语中表示无常和不稳定的是 aniccatā。表示生灭所带来的压迫、固有的压力、冲突和不完善的是 dukkhatā。表示“无我”或无自性——即没有任何内在或外在的本质或主宰者可以按照意愿支配事物——的是 anattatā。缘起法揭示了这三法印，并描述了现象的相互关联序列。 

缘起的过程适用于色法（rūpa-dhamma）和名法（nāma-dhamma），适用于物质世界和包含身心属性的人类生命。这个过程以特定的自然法则表现出来，即：（1）dhamma-niyāma：因果的普遍法则；（2）utu-niyāma：物质世界的法则（物理法则）；（3）bīja-niyāma：支配生命事物的法则，包括遗传学（生物法则）；（4）citta-niyāma：支配心识运作的法则（心理法则）；以及（5）kamma-niyāma：“业”的法则（有意的行为，即业力法则）[21]，它决定人类的福祉，并与伦理道德直接相关。

再次强调，所有自然过程，包括业的动态，之所以可能，是因为事物是无常和无自性的。这个事实可能与人们普遍的感受相悖。然而，如果事物是永恒的、稳定的，并且拥有一个坚实的核心，那么上述任何自然法则都将不成立。此外，这些法则证实了事物没有第一因，也没有造物主。

有为法依因缘而生，它们是相互关联的；它们没有固定的核心。以床为例，它由按照既定方案组装的各种部件组成；除了这些组成部分之外，床并没有什么本质的自性。把它们拆开，床就不复存在了；存在的只是一种“床”的概念，那是心中的一个念头。即使是特定的概念也不是孤立存在的，而是与其他概念相连的。 “床”的概念只有在与“躺下”、“平面”、“位置”、“空间”等概念相关时才有意义。

人们对特定名称的觉知和理解，与其对该特定实体的相关因素的理解是相连的。但当对物体的认知建立后，以贪爱和执取形式出现的习性执著，导致人们确信物体的实在性。物体被从其关联语境中分离出来，对物体的真实洞察力受到阻碍。自私和占有欲由此浮现。

如前所述，事物没有“第一因”或原始来源。无限地追溯因缘，人们仍然找不到第一因。然而，人们有一种强烈的冲动，要去寻找现象的原始来源，因此他们对特定的实体赋予了过度的重要性。这种寻找来源的冲动与真相相悖，而与被视为来源的任何事物相关的观念则成为一种“知觉颠倒”（saññā-vipallāsa）。

人们过早地放弃了对因果关系的探究。正确的探究将继续追问被视为来源之物的因，并得出这条探究线索是无止境的结论。事物相互依存，因此没有“第一因”。事实上，人们可以提出这样的问题：事物为什么必须起源于一个原始来源呢？ 

相信造物主同样与自然相悖。这种信仰源于观察和普遍的假设，即人类负责生产工具、器械和手工艺品；因此，宇宙中的一切也必定有一个创造者。

然而，这种推理的逻辑是有缺陷的。人们将生产行为与缘起的自然背景分离开来。事实上，人类的生产只是缘起的一个方面。在生产行为中，人类是缘起过程中的众多因素之一，所有这些因素结合起来才能达到预期的结果。这与纯粹的物质过程的区别在于，伴随着思的心所（例如“意欲”）也起着作用。但这些心理因素必须与缘起过程中的其他因素结合，才能实现预期的目标。例如，建造房屋时，一个人会影响其他因素以促成完工。如果人类凌驾于缘起过程之上，他们就可以凭空建造房屋，但这不可能。因此，创造并非独立于缘起，既然所有有为法都作为持续因果过程的一部分而存在，那么造物主在任何阶段都不起作用。

另一种与真相相悖，并类似于“第一因”观念的论证是，起初什么都没有。这种观念与对自我的执着信念有关并源于此：将个体形式的组成部分等同于自我。一个人建立了自我的概念并执着于此。此外，他可能相信这个自我最初并不存在，而是在后来才出现的。

这种局限的思维方式，即执着于一个对象而没有对事物流动的看法，是对世俗概念的执着和对世俗谛的误解。它隐藏在寻找第一因或造物主作为一切现象来源的需要背后，由此产生了诸如不朽之物如何能产生有朽之物，或无常之物如何能从永恒中涌现等相互冲突的观念。关于现象的因果、相互关联的流动，除非指的是“世俗谛”（sammati-sacca），否则没有必要谈论持久的或暂时的“自我”。再者，可以问，为什么在事物存在之前必须先是虚无呢？

无论如何，在佛法中，对“第一因”和造物主等话题的猜测被认为价值甚微，因为它与教法在实现真正精神福祉方面的实际应用无关。尽管这些哲学上的考量可以导向广阔的世界观，如上所示，但它们可以被忽略，因为沉溺于实际应用也能带来相同的益处。因此，这里的重点应该是将教法应用于日常生活中。 

如前所述，人是由五蕴和合而成。没有什么东西独立于这些蕴而存在，无论是存在于其内部还是外部。没有什么东西拥有或控制这些蕴并主宰生命。五蕴依照缘起运作；它们是相互关联的因缘流转的一部分。这个过程中的所有组成部分都是不稳定的；它们都生灭，并制约着进一步的生起和衰败。组成部分的相互依存使得因果过程和持续不断的行得以存在。

五蕴具足三法印（tilakkhaṇa）的共相：（1）它们是无常和不稳定的，不断地生灭（= aniccatā）；（2）它们持续受到生灭的压迫；对于以无明和执着与它们打交道的人来说，它们必然产生痛苦（= dukkhatā）；（3）它们空无任何能按照欲望支配事物的实质自性或自我（= anattatā）。

这五蕴，持续变动且本质上无自性，遵循其自身本性并依照相互关联的因缘流转。然而，凡夫犯下错误，通过认同某些现象来抗拒这种流转。他们随后希望这个想象中的“固定实体”能够持久或按照期望的方式运行。同时，因缘流中的漩涡与欲望冲突，导致压力并增强欲望和执着。当欲望受挫时，建立、控制和稳定身份的斗争变得更加激烈，从而导致更大的失望、苦恼和绝望。

对真相模糊的理解可能会导致一个人得出变化是不可避免的结论，并且自己珍视的“自我”可能会消失，但这种思考只会导致更牢固的执着，并与根深蒂固的焦虑交织在一起。这种心境由三种烦恼组成：avijjā（对真相的无明；对“自我”的错误信念）；taṇhā（希望这个臆想的“自我”以某种特定方式存在或不存在）；和 upādāna（执取；将这个“自我”束缚于事物）。这些烦恼深深植根于心中，它们或显或隐地控制着人类的行为。它们塑造着人们的个性和命运。可以公平地说，它们是所有凡夫的苦的根源。

前面的段落揭示了两种不同过程之间的冲突：

	

受三法印（anicca, dukkha 和 anattā）法则支配的生命进程，这是自然的固定法则。它以生、老、死的形式显现，无论是从普通的还是更深层的意义上。[22]


	

对轮回相续的无明；错误地相信存在一个稳定、持久的“自我”以及随之而来的执着，并伴随着恐惧和焦虑。 





冲突存在于自然法则与错误的自我观之间，存在于自然界的因果动态与人们的欲望之间。人们建构了一个自我，这个自我随后阻碍了自然的流转。当人们的欲望不健全或受挫时，结果便是各种形式的苦。这导致了一个无明、执着、奴役、抗拒自然和痛苦的生活。

从世俗层面讲，第二个过程包含两种“自我”。首先是自然界中随因缘而变化的“自我”或“实体”。尽管不存在真正的“自我”，但可以将一种自然动态或流转与其他动态或流转区分开来，并且为了实际目的，可以将“自我”的世俗标签赋予每个个体动态。其次是虚假的“自我”，一个“固定的实体”，人们想象它是真实的，并以无明、贪爱和执取执着于它。第一个“自我”，即动态的实体，不是执着的起因。但第二个“自我”，叠加在第一个“自我”之上，是由执着定义的；它必然被第一个“自我”的本性所破坏，从而导致痛苦。

无明和执着的生活在心中灌输恐惧和焦虑，影响行为，并使人们不知不觉地成为欲望的奴隶。它增加了自私（对个人满足的持续追求）、占有欲，以及对他人的缺乏体谅。[23]

为了强化和肯定他们的欲望，人们执着并认同那些符合欲望需求和相符的见解、观点、教义、信仰体系等。他们珍惜并执着于这些见解等，仿佛在保护他们自身的自我。结果，他们建立了一个障碍，阻止他们接触真相：他们躲避真相。这种心智的僵化意味着他们的批判能力受损。而且它可能导致顽固——无法容忍或倾听他人的观点。[24]

当人们对什么是善、应该实现什么、以及达到预期目标的正确方式建立了思想、观点和信念时，他们就会相应地行动，并遵循相应的传统和习俗。结果，他们的行为甚至可能是天真或非理性的；他们可能仅仅出于对这些传统和习俗的执着而行动，对所涉因素的因果关系只有模糊的理解。因此，他们缺乏对因果关系的清晰理解。 

这反映在一些宗教寻求者的生活中，他们以极大的热情坚持各种苦行传统和实践，相信这种行为将保证解脱、证悟或通往天堂。然后，由于这些既定的实践，他们会批评并轻视他人。[25]

同时，在更深层次上，这些人担心他们珍视的“自我”的保存，这是一个虚构的概念。尽管他们并不知道这个假定的自我究竟是什么或在哪里，但他们仍然拖着它并保护它。而且因为他们害怕自我可能随时消亡，他们会抓住任何能提供自我肯定感的东西，无论这些东西多么模糊。因此，生活变得受限，他们的福祉受到这个所谓“自我”的命运所塑造。[26]

这些影响不仅限于个体：冲突和痛苦会向外蔓延，导致社会冲突。人类制造的所有社会问题都源于无明和执着的生活。

缘起的详说概述了痛苦生命的起源；它概述了自我感的起源，这必然导致痛苦。打破缘起链条就是结束痛苦的生命，根除所有源于“自我”的痛苦。这导向智慧、无执着、自由和与自然和谐相处的生活。

具足智慧的生活——亲身实证真理——意味着从人与自然的关系中获益，这等同于与自然和谐相处。与自然和谐相处就是自由地、无执着地生活：摆脱贪爱和执取。而无执着的生活则依赖于对缘起的了知，以及与事物建立恰当的关系。

佛教教义不承认存在凌驾于自然之上并拥有掌控自然力量的超自然实体。如果有什么东西存在于自然之外——超越自然——那么根据定义它就无法影响自然。凡是涉及自然的，都是自然的一部分。 自然现象依照因缘而存在；它们并非偶然发生。所有看似奇迹或奇观的惊人事件都源于并依照因缘而发生。我们称这些事件为奇迹，是因为其因缘仍然隐藏；一旦因缘被知晓，惊奇感便会消失。“超自然”和“异常”这些词仅仅是说法而已；它们并非指存在于自然之外的某种实体。

一个相关的主题是“人”与“自然”的区别。“人与自然”或“人类控制自然”的表达仅仅是修辞手法。事实上，人类是自然的一部分，人类只能在作为自然中的一个条件，影响随后的条件并产生特定结果的程度上控制自然。

人类互动独特之处在于涉及心识条件，包括思（volition），因此“创造”一词用于人类活动。但创造行为中的所有元素，无一例外，都是缘起因素。人类无法凭空或孤立地创造任何东西，仿佛与缘起过程分离。当人类理解导致预期结果的必要条件时，他们作为其中一个决定性因素进入过程，塑造其他条件以达到预期目标。

成功的互动有两个阶段：第一是智慧，第二是作为后续条件的条件而行动。初始阶段，等同于智慧，至关重要。有了智慧，一个人就可以根据自己的愿望与事物互动。明智地与事物互动意味着从人与自然的关系中获益，甚至控制自然，这种益处延伸到一个人与物质事物和心识的关系。因为人类和自然存在相互关系，所以明智地生活就是与自然和谐相处。有了智慧，一个人就能控制自己的心智能力，控制自己的心：一个人就能控制自己。

具足智慧的生活有两个维度：在内在，有智慧的个体是平静、清明和喜悦的。当遇到愉悦的对象时，他们不会被诱惑或鲁莽。当与令人愉悦的对象分离时，他们不会心烦意乱或沮丧。他们不将自己的幸福托付给物质事物，不让物质事物主宰他们的生活。而在外在，他们流畅而敏捷；他们准备好以恰当和合理的方式与事物互动。没有内在的执着或固着导致障碍、偏见或困惑。 

佛陀的以下教言阐明了执着的生活与具足智慧的生活之间的区别：


比丘们，未受教导的凡夫感受乐受、苦受和不苦不乐受。受教导的圣弟子也感受乐受、苦受和不苦不乐受。在此情况下，比丘们，受教导的圣弟子与未受教导的凡夫之间有什么区别、差异、不同呢？比丘们，当未受教导的凡夫被苦受触及时，他会悲伤、哀叹；他会捶胸哭泣并变得心烦意乱。他感受两种受——身受和心受。假设一个弓箭手用一支箭射中一个人，然后又用第二支箭射中他，以至于这个人感受到由两支箭引起的受。同样，当未受教导的凡夫被苦受触及时……他感受到两种受——一种是身体的，一种是心理的。被那苦受触及后，他对其心生厌恶。当他对苦受心生厌恶时，对苦受的瞋恚随眠就潜伏在其背后。被苦受触及时，他会在感官享乐中寻求愉悦。[27] 为什么呢？因为未受教导的凡夫除了感官享乐之外，不知道有任何摆脱苦受的方法。当他在感官享乐中寻求愉悦时，对乐受的贪欲随眠就潜伏在其背后。他未能如实了解这些受的生起和灭去、满足、危险和出离。当他不了解这些事物时，对不苦不乐受的无明随眠就潜伏在其背后。如果他感受乐受，他感受到的是一种被束缚的感受。如果他感受苦受，他感受到的是一种被束缚的感受。如果他感受不苦不乐受，他感受到的是一种被束缚的感受。比丘们，这就是所谓的未受教导的凡夫，他被[28]生、老、死所束缚；被愁、悲、苦、忧、恼所束缚；我说，他被苦所束缚。 比丘们，当受教导的圣弟子被苦受触及时，他不会悲伤或哀叹。他不会捶胸哭泣并变得心烦意乱。他感受到一种受——身受，而不是心受。假设一个弓箭手用一支箭射中一个人，但第二支箭没有射中目标，以至于这个人只感受到由一支箭引起的受。同样，当受教导的圣弟子被苦受触及时……他感受到一种受——身体的，而不是心理的。被那苦受触及后，他对其不心生厌恶。因为他对苦受不心生厌恶，所以对苦受的潜在厌恶倾向不会潜伏在其背后。被苦受触及时，他不在感官享乐中寻求愉悦。为什么呢？因为受教导的圣弟子知道除了感官享乐之外，还有摆脱苦受的方法。因为他不在感官享乐中寻求愉悦，所以对乐受的潜在贪欲倾向不会潜伏在其背后。他如实了解这些受的生起和灭去、满足、危险和出离。因为他了解这些事物，所以对不苦不乐受的潜在无明倾向不会潜伏在其背后。如果他感受乐受，他感受到的是一种解脱的感受。如果他感受苦受，他感受到的是一种解脱的感受。如果他感受不苦不乐受，他感受到的是一种解脱的感受。比丘们，这就是所谓的圣弟子，他已从生、老、死中解脱；已从忧、悲、苦、恼、绝望中解脱；我说，他已从苦中解脱。比丘们，这就是受教导的圣弟子与未受教导的凡夫之间的区别、差异、不同。
S. IV. 207-210




前面一节强调如实了知事物，了知心中需要修正和培养什么，以及了知通过这种修正和培养能获得什么。与修正和培养相关的恰当行为是实际应用的问题，这将在下面讨论。 

传统解释

缘起的传统解释既详细又复杂。对其研究需要对经文和巴利语有广泛的了解。[29] 其中大部分内容超出了本书的范围，在此只需提供一个基本总结。

缘起支

(1) avijjā（无明）→ (2) saṅkhāra（行）→ (3) viññāṇa（识）→ (4) nāma-rūpa（名色）→ (5) saḷāyatana（六处）→ (6) phassa（触）→ (7) vedanā（受）→ (8) taṇhā（爱）→ (9) upādāna（取）→ (10) bhava（有）→ (11) jāti（生）→ (12) jarāmaraṇa-soka-parideva-dukkha
 -domanassa-upāyāsā（老死-忧-悲-苦-恼-绝望）→ dukkha-samudaya（苦集）。

苦的还灭也遵循相同的顺序。

缘起的循环性可用“十二缘起法义图”表示。 


[image: image]



定义

首先，以下是这十二个缘起支的基本和字面定义：[30]

	

avijjā：无明；对真相的无知；缺乏清晰的理解。


	

saṅkhāra：行；造作；思以及所有储存在心里的心所。


	

viññāṇa：识；基于认知所产生的知。


	

nāma-rūpa：名色；心与身。


	

saḷāyatana：六处；六种认知之门：眼、耳、鼻、舌、身、意。


	

phassa：触；六根（āyantana）、六尘（ārammaṇa）和识（viññāṇa）之间的接触。


	

vedanā：受；乐受、苦受和不苦不乐受的感觉。


	

taṇhā：爱（对感官享乐、对有、对无有的贪爱）。


	

upādāna：取；执取；占有。


	

bhava：有；存在状态；存在方式；诸业（kamma）的总果报。


	

jāti：生；执着于自我之蕴的显现。


	

jarāmaraṇa：老死；诸根衰退和诸蕴坏灭。





其次，以下是正式的、教义上的定义：

	

avijjā：对苦、苦的起源、苦的止息以及导向苦的止息之道（四圣谛）的无明；根据《阿毗达磨》，是对过去、未来、过去和未来以及缘起的无明。[31]


	

saṅkhāra：身行（kāya-saṅkhāra）、语行（vacī-saṅkhāra）和意行（citta-saṅkhāra）[32]；根据《阿毗达磨》，是福行（puññābhisaṅkhāra）、非福行（apuññābhisaṅkhāra）和不动行（āneñjābhisaṅkhāra）。[33]


	

viññāṇa：六识：眼识（cakkhu-viññāṇa）、耳识（sota-viññāṇa）、鼻识（ghāna-viññāṇa）、舌识（jivhā-viññāṇa）、身识（kāya-viññāṇa）和意识（mano-viññāṇa）。[34]


	

nāma-rūpa：“名”：受（vedanā）、想（saññā）、思（cetanā）、触（phassa）和作意（manasikāra）；而“色”：四大种（mahābhūta）以及依附于这四大种的色。阿毗达磨将“名”定义为受蕴（vedanā-khandha）、想蕴（saññā-khandha）和行蕴（saṅkhāra-khandha）。[35]


	

saḷāyatana：六处：眼（cakkhu）、耳（sota）、鼻（ghāna）、舌（jivhā）、身（kāya）和意（mano）。 


	

phassa：六触，通过眼、耳、鼻、舌、身和意而触。[36]


	

vedanā：六受，通过眼、耳、鼻、舌、身和意而触所生的受。[37]


	

taṇhā：六种爱：色爱（rūpa-taṇhā）、声爱（sadda-taṇhā）、香爱（gandha-taṇhā）、味爱（rasa-taṇhā）、触爱（phoṭṭhabba-taṇhā）和法爱（dhamma-taṇhā）。[38]


	

upādāna：四取：kāmupādāna（欲取：执着于色、声、香、味、触等感官享乐）；diṭṭhupādāna（见取：执着于各种见解、理想、理论和信仰）；sīlabbatupādāna（戒禁取：执着于戒律和实践，相信它们本身能导向精神上的清净）；和 attavādupādāna（我语取；执着于“我”；塑造一个虚假的自我观念，然后执着于这个观念）。


	

有：三种存在的领域：欲界 (kāma-bhava)，色界 (rūpa-bhava)；以及无色界 (arūpa-bhava)。另外的解释是：(1) “业”的领域 (kamma-bhava) – 造作业的过程（等同于善业思、不善业思和不动业思；参阅上文的 saṅkhāra），以及 (2) 果报的生起过程 (uppatti-bhava)[39]，等同于欲界、色界、无色界、想界 (saññā-bhava)、无想界 (asaññā-bhava)、非想非非想界 (nevasaññānāsaññā-bhava)、一蕴有 (ekavokāra-bhava)、四蕴有 (catuvokāra-bhava)、以及五蕴有 (pañcavokāra-bhava)。[40]


	

生：五蕴的生起；六处 (āyatana) 的生起。另外的解释是，“这些各种现象的生起。”[41]


	

老死：老 (jarā)（衰老；诸根的衰弱），以及死 (maraṇa)（死亡；诸蕴的离散；“命根” – jīvitindriya 的终结）。另外的解释是，“这些各种现象的衰退和消散。”[42]





一般性解释

以下是几个简单扼要地解释这些缘起支的例子：

	

漏 → 无明：

相信升天是最高的快乐；相信杀害他人会带来快乐；相信自杀会带来快乐；相信投生为梵天神会带来永生；相信通过祭祀供奉可以到达天界；相信通过苦行可以达到涅槃；相信有一个当下存在的自我会因某些行为而再生；相信死后一无所有。于是：


	

→ 行：

按照（上述）这些信念来思考和倾向；基于这些思想和意图来构思行为和造作（业）；这些行为可以是善的 (puñña)、恶的 (apuñña 或 pāpa)、或“不动”的 (āneñja – 参阅上文 āneñjābhisaṅkhāra)。于是：


	

→ 识：

对感官印象的觉知和认知，这些感官印象具体符合上述意图。由此产生具有特定特质的识。 在死亡时，行（saṅkhāra）——即已造作的业——的力量会促使结生识 (paṭisandhi-viññāṇa) 带着适当的特质，在与其相符的生存界中投生。


	

→ 名色：

出生导致身体和生命的产生，并为后续的业做好准备。身体蕴 (rūpa-khandha)、受蕴 (vedanā-khandha)、想蕴 (saññā-khandha) 和行蕴 (saṅkhāra-khandha) 随之而生，它们具备了由先前所造之业的力量所赋予的特质和缺陷。这些蕴也受特定生存界的性质所制约，例如作为人类、动物或天人投生。


	

→ 六处：

为了回应外部世界、实现认知并满足个人需求，必须有一个与外部世界联系的渠道。在“名色” (nāma-rūpa) 的支持下，生命根据业力（“业的动能”）持续运作，直到六根生起：眼、耳、鼻、舌、身以及能认知内在现象的意。


	

→ 触：

认知是通过三种因素的接触或结合而发生的：内在的感官基础（眼、耳、鼻、舌、身和意）、外在的六尘（色、声、香、味、触和法尘）以及识（眼识、耳识、鼻识、舌识、身识和意识）。有了认知：


	

→ 受：

于是产生感受（或“感觉”），可以是乐受 (sukha-vedanā)、苦受 (dukkha-vedanā)，或者不苦不乐受 (adukkhamasukha-vedanā 或 upekkhā-vedanā)。对于凡夫来说，这个过程并没有在这里结束；因此：


	

→ 爱：

当体验到快乐时，就会有喜悦、贪求和贪欲。当体验到痛苦或不适时，就会有厌恶、烦恼和敌意。一个人会心烦意乱，希望这种感受消失。他希望摆脱痛苦的对象，寻求用乐的对象来取代它。另外，一个人可能会体验到一种中性的、无所谓的感觉，这是一种微妙的感受，被归类为一种乐，因为它没有厌恶。这是一种轻微的安逸感。于是：


	

→ 取：

当欲望增强时，就会产生执取。一个人变得执著于并沉迷于某个对象。在获得对象之前是爱，在获得对象之后是取。执取不仅限于可欲的六尘 (kāmupādāna)，还延伸到相关的见解和观点 (diṭṭhupādāna)，到获得所需对象的修行方式 (sīlabbatupādāna)，以及对自我的执取 (attavādupādāna)。这些不同形式的执取是相互关联的。因此，就会有：


	

→ 有：

为回应上述执取而生起的意图或行为。这种与特定爱和取相符的意图，导致了全部的行为范围（业有（kamma-bhava）——主动的造作过程），可以是善的、恶的或“不动”的 (āneñja)。例如，一个人可能希望去天界，并相信某些行为会达到这个目的，于是他就去执行这些行为。同时，他准备了“存在条件”——即五蕴——这些五蕴将出现在符合该业的生存状态中（生有（uppatti-bhava）——被动的果报过程）。当业的造作以这种方式运作时，在一个生命期结束的时刻，所累积的业力 (kamma-bhava) 推动了循环的下一个阶段：


	

→ 生：

从符合“业力动能”的结生识 (paṭisandhi-viññāṇa) 开始，在适合该业的生存界中投生。五蕴生起，生命开始：“名色”、六处、触和受生起，缘起之轮继续运转。随着出生，必然会有：


	

→ 老死：

生命的衰退和毁灭。对于凡夫来说，老和死无论是在表面上还是潜意识中，都不断被感受到是威胁和压迫。因此，在普通人的生活中，老和死与：

... 忧、悲、苦、恼、绝望 (Soka-parideva-dukkha-domanassa-upāyāsa) 相连，这些统称为“苦”。缘起的结论因此是：“如此，整个苦蕴的生起。”





由于缘起以循环的形式存在，所以忧等等的这个阶段并非终点。实际上，这种特质的集合变成了另一个重要的因素，促使循环进一步旋转。忧、悲、苦、恼、绝望揭示了心中滋生的称为漏 (āsava) 的染污的存在。

有四种这样的染污或“漏”：

	

欲漏 (Kāmāsava)：通过五根和意根寻求满足的欲望；


	

见漏 (Diṭṭhāsava)：执著于某些信念，如“我就是这个身体”或“这个身体是我的”；


	

有漏 (Bhavāsava)：满足于某种存在状态，认为它是优越的、宝贵的、乐的；希望能够永久安住于这种状态并体验其乐；


	

无明漏 (Avijjāsava)：对诸法实相的无知。





老和死是衰退和腐朽的标志，它们与这些染污背道而驰。例如，在感官享受方面，老和死使人们感到他们将与愉悦的、渴望的六尘分离。在见解方面，当一个人认同身体时，当身体变化时他会悲伤。在“有”方面，一个人害怕会错过安住于所渴望存在状态的机会。而在无明方面，一个人缺乏基本的理解，例如对老化的本质以及与之相关的正确行为方式的理解。当一个缺乏正确理解的人想到或遇到老和死时，他会感到恐惧和沮丧，并以错误的方式行事。因此，“漏”充当燃料，在一个人接触到老和死的瞬间，引发忧、悲、苦、恼和绝望。

忧、悲等等，也揭示了心的昏昧。每当这些负面情绪出现时，心就变得昏暗迟钝。当这些心境之一生起时，它伴随着无明，正如《清净道论》所证实的那样：


忧、苦、恼和绝望与无明密不可分，而悲伤则出现在一个被迷惑的人身上。所以当这些确立时，无明也确立了；《清净道论》576。这就是无明应被理解为由忧等等所确立的方式；《清净道论》577。只要这些（忧等等）持续发生，无明就持续存在。《清净道论》529。因此有言：“随着诸漏的生起，无明也随之生起。”《中部》I. 54。



可以得出结论，对于凡夫来说，老和死，以及随之而来的忧、悲、苦、恼和绝望，是无明生起的条件，为缘起之轮提供了下一个环节，且没有中断。

关于之前的解释，可以提出几点重要内容：

(1) 上述解释的缘起循环通常被称为“有轮” (bhava-cakka) 或“轮回之轮” (saṁsāra-cakka)，它涵盖了三个不同的生命期：无明 (avijjā) 和行 (saṅkhāra) 构成一个生命期；识 (viññāṇa) 到有 (bhava) 构成另一个生命期；生 (jāti) 和老死 (jarā-maraṇa；连同忧、悲等等) 构成第三个生命期。通过将中间的间隔（识到有）确定为今生，这三个阶段（包含十二个因素）可以与三个时间段连接起来：

	

过去生 = 无明和行。


	

今生 = 识、名色、六处、触、受、爱、取和有。


	

未来生 = 生和老死（连同忧、悲等等）。





(2) 在这种三世划分中，今生被认为是主要的时间段。过去与现在的关系仅从因果因素的角度来看；在今生显现的结果可以追溯到过去的因（过去因 → 现在果）。同样，对未来的看法涉及结果；现在的因与未来的果相关联（现在因 → 未来果）。因此，只有现在同时包含结果和原因；这种因果关系可以描绘为四个阶段：[43]

	

过去因 (atīta-hetu) = 无明和行。


	

现在果 (pacuppanna-phala) = 识、名色、六处、触和受。


	

现在因 (pacuppanna-hetu) = 爱、取和有。


	

未来果 (anāgata-phala) = 生和老死（连同忧、悲等等）。





(3) 从上述对每个因素的解释来看，很明显这些因素的一些定义是重叠或相互对应的。因此，这些因素可以归类如下：

	

无明 (avijjā) 对应着爱和取 (taṇhā 和 upādāna)：

在上述关于无明的一般解释中，很清楚爱 (taṇhā) 和取 (upādāna)，特别是对自我感的执取，是每个例子中固有的。当一个人不了解真相而错误地认同“自我”时，就会产生自私的欲望和执著。在“随着诸漏的生起，无明也随之生起”这句话中，欲漏、有漏和见漏 (kāmāsava, bhavāsava, 和 diṭṭhāsava) 都与爱和取相关联。因此，每当提到无明时，总是与爱和取有联系。

同样，在爱和取的解释中，总是与无明有联系。当有“自我”的认同时，就有渴爱和取。许多形式的自私源于不了解有为法的真相。人们产生的欲望和执著越多，他们的批判能力就越受损。他们越来越不能运用正念和智慧，对事物的真实洞察力也随之减弱。

因此，作为过去因的无明与作为现在因的爱和取，本质上意义相同。无明用于过去而爱和取用于现在的原因是为了显示循环不同部分中的主要决定因素。


	

行 (saṅkhāra) 对应着有 (bhava)：

行 (saṅkhāra) 和有 (bhava) 的定义几乎相同。区别在于所强调的主要作用者或关注的范围。行 (saṅkhāra) 的定义强调意图，这是行动 (kamma) 背后的主要作用者。有 (bhava) 的定义更广，区分了造作业的过程 (kamma-bhava) 和果报的生起过程 (uppatti-bhava)。造作业的过程也以意图为主要作用者（如行），但业有 (kamma-bhava) 这个词的含义比行 (saṅkhāra) 更广，包含了人类行为的整个范围。果报的生起过程指的是五蕴，它们是从造作业的过程生起的。


	

识 (viññāṇa) 到受 (vedanā) 对应着生和老死 (jāti 和 jarāmaraṇa；以及忧、悲等等)：

从识到受的因素指的是今生的结果。这些因素在此详细列出的原因是为了显示现在的结果因素如何相互作用并产生现在的因果因素，然后这些因果因素又导致未来的结果。

生和老死作为未来的结果，表明当现在的因果因素存在时，未来的结果将不可避免地出现。生 (jāti) 和老死 (jarāmaraṇa) 在此仅作为总结使用，指的是识、名色、六处、触和受的生起和止息。它们被用来强调苦的生起，以揭示将过程与开端（无明）联系起来的关键点。因此，识到受的因素以及生和老死的双重因素本质上是相同的，可以互换使用。





通过整合这些匹配的定义，四组因果（见上文）中的每个阶段都包含五个缘起支：

	

五个过去因：无明、行、爱、取和有。


	

五个现在果：识、名色、六处、触和受（=生和老死）。


	

五个现在因：无明、行、爱、取和有。


	

五个未来果：识、名色、六处、触和受（=生和老死）。





以这种方式汇编的这些因素被称为二十“行相” (ākāra)。

(4) 依照前面的定义，可以将十二缘起支分为三组，这三组被称为三轮 (vaṭṭa)：

	

无明、爱、取是烦恼 (kilesa)。它们是思想和行动背后的原因。这组被称为烦恼轮 (kilesa-vaṭṭa)。


	

行和有（即业有（kamma-bhava）——主动的造作过程）指的是塑造生命进程的行为 (kamma)。它们被称为业轮 (kamma-vaṭṭa)。


	

识、名色、六处、触和受是结果 (vipāka)。它们是业的异熟果，并成为产生后续烦恼的条件。总的来说，它们被称为果报轮 (vipāka-vaṭṭa)。





这三轮之间的关系如图“烦恼、业和果”所示。


[image: image]




这三轮在义注中有所描述。它们是解释缘起和轮回之轮的一种简单而实际的方式。例如，一个人可能在烦恼的驱使下行动，以获取渴望的对象。如果这种行动的结果是愉悦的感受，欲望就会增加，导致进一步的行动和结果。然而，如果一个人的行动未能达到渴望的对象，结果就是不愉快的感受；烦恼以愤怒的形式出现，这成为该人行动的额外结果。

(5) 由于烦恼是各种业的来源，塑造着生命的进程，因此烦恼被指定为循环的开端。根据这一指定，循环有两个起点，被称为有轮 (bhava-cakka) 的两个“根” (mūla)：

	

无明是过去世的起点，影响现在世直到感受。


	

爱是今世的起点，由感受而生，影响未来世直到老死。





如前所述，这两个因素是各自阶段中突出的烦恼：无明由忧、悲等等而生，而爱由感受而生（参阅“两根”附注）。


两根

义注阐明了区分和解释这两个“根”的不同目的：无明指见行者 (diṭṭhi-carita)；爱指贪行者 (taṇhā-carita)。另外，以无明为根的部分用于消除断灭见，而以爱为根的部分用于消除常见；或者，前者指胎生众生，后者指化生众生。
参阅：Vism. 578




关于再生，传统解释区分了无明突出和爱突出两种情况，如下：

无明是导致众生投生恶趣 (duggati) 的主要因素。当无明主导心时，人们无法区分善恶、对错、有益和有害。他们倾向于以迷惑和无原则的方式行事，为严重的恶行打开大门。

另一方面，有爱 (bhava-taṇhā) 促使人们投生善趣 (sugati)。当这种爱主导时，人们倾向于关注生命的美好特质。想到未来时，他们希望生天或再生为梵天。在今生，他们追求财富、荣誉和名声。

在有爱的这种欲望驱使下，他们谋划并行动以实现目标。为了成为梵天，他们修习禅那；为了升天，他们慷慨布施并持戒端正；为了富有，他们勤奋赚钱；或者为了寻求荣誉，他们乐善好施。凭借这份谨慎和努力，他们能够比沉溺于无明的人更好地行善。

尽管无明和爱被指定为“起点”，但它们并非“第一因”：


比丘们，无明的起点并不明显，以至于人们可以说：“无明以前不存在；它后来才出现。”关于此事，我说：‘确实，以这个为条件，无明就显现了。’[44] 
A. V. 113; Vism. 525




关于有爱，有相同的段落：


比丘们，有爱的起点并不明显，以至于人们可以说：“有爱以前不存在；它后来才出现。”关于此事，我说：‘确实，以这个为条件，有爱就显现了。’[45] 
A. V. 116; Vism. 525




以下段落将无明和爱都视为“根本原因”：


比丘们，愚者因无明所障、因爱所缚，此身由此而生。因此，有此身与外在名色的条件。依赖此二条件，仅通过六根产生触。愚者通过这些感官基础，或通过其中之一，而接触，从而体验乐和苦。[46] 
S. II. 23-4




(6) 缘起支之间的相互关联，根据《阿毗达摩》的解释，对应于统称为二十四“缘” (paccaya) 的连结。[47]

此外，每个因素都可以进行扩展。例如，识（或意）可以根据其性质（善或不善）、层次以及在特定存在状态中的归宿进行分析。同样，色 (rūpa) 可以根据不同类型、性质和存在状态进行分析。

在此似乎没有必要呈现这二十四种缘或每个因素的详尽细节。特别感兴趣的读者可以直接查阅《阿毗达摩》典籍来研究这些内容。

上述解释可以如“缘起”以及“三世十二因缘轮转图”所示。
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注：关于因果因素的部分对应于四圣谛中的“集” (samudaya)，因为这些因素是苦的助缘。关于结果的部分对应于四圣谛中的“苦” (dukkha)。

另外，关于因的部分被称为造作业的过程 (kamma-bhava)，因为这个过程产生因。关于结果的部分被称为果报的生起过程 (uppatti-bhava)，因为这个过程包含结果。

因 (hetu) 和果 (phala) 之间有三个“连结” (sandhi)：

	

（第一）因果连结 (hetuphala-sandhi)；


	

果因连结 (phalahetu-sandhi)；以及


	

（第二）因果连结 (hetuphala-sandhi)。





在日常生活中的应用

先前的解释是传统、正统的解释；它们见于义注，并代代相传。这些解释强调轮回之轮 (saṁsāra-vaṭṭa)：从一生到另一生的流转。它们展示了三世之间的联系：过去、现在和未来，并已发展成为一个固定、严格定义的系统。

有些人不满足于这些解释，希望在日常生活的语境中定义缘起。他们引用《阿毗达摩》和义注中描述整个缘起序列在心刹那中生起的解释。[48] 他们可以引用传统解释中提到的相同经典段落来支持自己的诠释。此外，他们还可以在其他经文中找到证据来证实其主张。正如以下将要看到的，这种另类解释具有有趣且独特的特点。

这种另类解释有许多理由。例如，阿罗汉的苦的止息就发生在此生；他不需要先死亡才能达到这种寂静状态。阿罗汉不会再生：在未来世中没有老、死、忧、悲等等。即使在此生，阿罗汉也体验不到忧、悲等等。[49] 缘起在苦的生起（或止息）方面的完整循环发生于当下；一个人不需要追溯到前生或等待未来世。而且，每当一个人理解当下发生的循环时，他也就理解了包含过去和未来的循环，因为这些各自的循环本质上都是相同的。

佛陀的以下教导被引用作为这种另类诠释的佐证：


乌陀夷，如果有人能忆念其多样的过去生……那么他可能会问我关于过去（pubbanta – 过去世）的问题，或者我可能会问他关于过去的问题，他可能会用他的回答来满足我的心，或者我可能会用我的回答来满足他的心。如果有人拥有天眼……能够看到众生逝去和再生，那么他可能会问我关于未来（aparanta – 下一世）的问题，或者我可能会问他关于未来的问题，他可能会用他的回答来满足我的心，或者我可能会用我的回答来满足他的心。但是，乌陀夷，让过去过去吧，让未来也过去吧。我将教导你法：此有故彼有；此生故彼生。此无故彼无；此灭故彼灭。 
M. II. 31-2
跋陀迦村长（Bhadraka）走近世尊，向他顶礼，坐在一旁，对他说：“尊者，如果世尊能教导我关于苦的生起和止息，那将是极好的。”“村长，如果我参照过去来教导你关于苦的生起和止息，说‘过去是如此’，你可能会产生困惑和不确定。如果我参照未来来教导你关于苦的生起和止息，说‘未来将是如此’，你可能会产生困惑和不确定。相反，村长，当我正坐在这里，你正坐在这里时，我将教导你关于苦的生起和止息。”
S. IV. 327
西瓦迦（Sīvaka），有些感受生起是源于胆汁失调……源于痰液失调……源于风失调……源于多种原因的结合……由气候变化产生……由不规律运动产生……由攻击造成……由业果产生。感受如何由（上述原因）生起，人可以亲自知道，这在世间被认为是真实的。现在，当那些沙门和婆罗门持有这样的学说和观点，“一个人所体验的任何感受，无论是愉悦的还是痛苦的，所有这些都是由过去所做之业造成的”（pubbekata-hetu），[50]他们就超越了人所亲自知道的，也超越了世间公认为真实的东西。因此，我说那些沙门和婆罗门是错误的。
S. IV. 230-31
比丘们，一个人所意图的、所关注的、所思考的：这成为维持识的基础。当有基础时，就有建立识的依处。当识被建立并增长时，就会产生未来新的存在。当有未来新的存在时，未来的生、老死、忧、悲、苦、恼和绝望就会出现。如此，这是这纯粹苦蕴的集起。
S. II. 65




尽管缘起的另类解释有其独特之处，但它并未抛弃标准阐述中包含的定义。因此，要理解另类解释，有必要以与标准阐述一致的方式来定义此语境中的缘起支：

缘起支

	

无明 (Avijjā)：无知；缺乏知识；缺乏智慧；不见真相；被世俗实相误导；某些信念中固有的无知；不理解因果关系。


	

行 (Saṅkhāra)：造作活动；思想、意图、思虑和决定；引导自己的思想并寻求与自己的性情、倾向、能力、信念和观点相符的愉悦感官印象；习惯性倾向对心、思想和行为的“塑造”。


	

识 (Viññāṇa)：意识；对感官印象的觉知：色、声、香、味、触和法尘，以及对自己特定心境的觉知。


	

名色 (Nāma-rūpa)：心和身；[51]认知过程中物质和精神的要素；身心所有组成部分与已生起的心识状态相符的协调；身心因素依据特定心境的进展和变化。


	

六处 (Saḷāyatana)：六种感官基础；相关感官基础按照特定情况的运作。


	

触 (Phassa)：接触；对六尘的认知；意识与外部世界的连接。


	

受 (Vedanā)：感受；愉悦、痛苦或不苦不乐的感觉。


	

爱 (Taṇhā)：爱；欲求；对愉悦感受的爱和对痛苦感受的厌恶；希望获得、成为或维持特定心境，或希望灭尽和断灭。


	

取 (Upādāna)：执著；执取；执著于愉悦或不愉悦的感受；参与并执著于提供此类感受的事物；这种执著导致根据事物如何支持或满足渴求来评估事物。


	

有 (Bhava)：形成过程；对爱和取做出反应的所有行为范围（业有——主动过程），以及随后符合爱、取和个人行为的生命状况（生有——被动过程）。


	

Jāti: 生；自我感在某种生命状态中存在（或不存在）的生起；通过肯定这种存在和行为是自己的，从而占据这种存在并采取相应的行为（kamma-bhava）。


	

Jarā-maraṇa: 老死；衰败与死亡；觉知到自己将与这种存在状态分离。感受到这种存在的丧失和衰败所带来的威胁。结果，人们体验到各种各样的苦：悲伤、哀叹、身苦、忧愁、恼、压力、烦恼、沮丧、失望、焦虑等等。





各缘起支之间关系的初步解释

	

无明缘行：由于不知道真相，不以智慧如理思惟各种情况，人们会产生各种心行造作：他们根据既有的信念、禁忌和习惯进行推测、幻想和概念化，然后决定如何言行。


	

行缘识：当有参与某事的意图或决心时，识便会生起：对该事物进行看、听、嗅、尝、触和思惟。特别是，意图会引发有意识的觉知去认知和思惟所期望的对象，从而导致无休止的心识的戏论（papañca）。意图也制约着一个人的心境，赋予它特定的品质，如积极或消极、善或染污。


	

识缘名色：识伴随着相应的身心属性。识与身心要素协同作用，例如身体器官、受蕴、想蕴和行蕴。此外，无论识以何种方式被制约，伴随的身心要素都会与此识协同运作。例如，当识被愤怒的行所制约时，伴随的想会与粗俗的语言、侮辱和暴力联系在一起。一个人的面容会显得阴沉，肌肉会紧张，脉搏会加快，他会感到压力。当识以特定方式反复被制约时，一个人的身心属性会形成为特定的性格特征。


	

名色缘六处：当名色以特定配置或方向被激活时，它依赖于六处的支持，六处提供信息或充当行为的渠道。六处被激发以履行其特定职责。


	

六处缘触：当六处存在时，与六尘接触并认知是可能的。认知取决于各个六处。


	

触缘受：有触必然有受，无论是乐受、苦受还是不苦不乐受。


	

受缘爱：当体验到令人愉悦的六尘时，一个人会感到喜悦；他会对那个对象产生执着并想要更多。因此，产生了六尘的爱（kāma-taṇhā）。一个人希望维持或安住于一种能够进一步体验该对象乐趣的状态：于是产生了有爱（bhava-taṇhā）。当体验到痛苦的六尘时，一个人会感到厌恶；他想要逃离或消除它。因此，产生了无有爱（vibhava-taṇhā）。而当体验到中性对象时，一个人会变得漠不关心、犹豫不决和迷惑。该对象被体验为一种轻微的快乐形式，导致执着和对更多愉悦感受的渴望。


	

爱缘取：当欲望增强时，它会导致执着。欲望深植于内心，一个人无法放下它。这会引发与对象相关的特定行为。如果一个人喜欢某个对象，他就会将自己束缚于它并屈从于它；任何与该对象相关的事物都被视为好的；任何干扰它的事物都被视为干扰自己的“我”。如果一个人不喜欢某个对象，他会感觉好像遇到了一个对手。他对任何与该对象相关的事物都感到排斥和冲突。他看不到该对象的任何可取之处，并感到自己受到了冒犯。一个人对令人愉悦和不悦的对象所表现出的行为，都强化并证实了以下四种执着：

	

感官享乐（kāma）的对象，它们被获得或失去；


	

与六尘相关事物的见解和理解，包括一个人对生命和世界的看法（diṭṭhi）；


	

为获取和避免六尘而保持的修行、戒律和习俗（sīlabbata）；


	

一种“自我”的观念（attavāda），它获取事物或受到阻碍。






	

取缘有：当存在执取以及对对象、人物和心境的特定行为方式时，一个人就会产生相应的存在状态，这既包括一般行为（kamma-bhava），从思维模式开始，也包括性格，即那个人当时生命的心理和身体特征（uppatti-bhava）。例如，追求物质财富的人、追求权力的人、追求名声的人、追求身体美貌的人以及反社会的人所表现出的截然不同的行为和性格。


	

有缘生：随着个人占据的存在状态的生起，就会产生一种“自我”的观念：一种清晰地意识到自己安住或体现这种存在状态的觉知。例如，一个人相信他是这种存在状态的所有者、接受者、代理人、胜利者或失败者。


	

生缘老死：随着占据某种存在状态的“我”的生起，自然而然地会体验到该状态内的成长和衰退，包括力量的减弱、各种力量的冲击以及即将失去的威胁。特别是，一个人会焦虑于从这种状态中衰退，并不断试图维持它。这种力量的衰退和对死亡的预感，导致持续不断的悲伤和苦。





各缘起支之间关系的详细解释

	

无明（Avijjā） → 行（saṅkhāra）：

由于不了解真相，看不清楚，一个人会产生心行造作、推测和思虑。例如，一个迷信的人可能会看到动物眼睛反射的光，然后相信自己看到了鬼；他会感到害怕并跑开。如果一个物体被隐藏起来，一个人可能会花费时间猜测和争论这个物体的性质。一个相信神明在高兴时会赐福的人，会向他们祈祷、恳求并献上祭品。 一个不知道有为法真实本性（即它们是无常、不恒常、由因缘和合而成）的人，会认为它们是可爱和值得拥有的，并努力去获取和占有它们。


	

行（Saṅkhāra） → 识（viññāṇa）：

随着意图、目的和刻意参与，识（例如听觉或视觉）便会生起。另一方面，如果一个人不注意或不参与某个对象，识也不会生起，即使该对象在范围内。沉溺于某项活动的人不会被其他事物分散注意力。例如，一个正在读一本引人入胜的书的人，只知道书的内容；她可能不会注意到嘈杂的声音或身体不适。当集中精力寻找某物时，一个人可能不会注意到周围的人和物。人们会以不同的意图和视角看待同一个对象。以一块空地为例：一个孩子可能会把它看作游乐场，一个承包商把它看作建筑工地，一个农民把它看作种植园，一个制造商把它看作工厂场地。对他们每个人来说，这块地都有不同的意义。同样，一个人会根据自己的心情从不同的角度看待一个对象。如果一个人心存善念，他会注意到一个对象的积极方面，而恶念则会使他注意到消极方面。

想象一下，有几样东西放在一起，其中包括一束鲜花和一把刀。一个爱花的人可能只会注意到花，而不会注意到刀。对花的兴趣越浓，此人的注意力就越会集中在花上，而越少注意到其他事物。其他人可能只会注意到刀，他们会根据自己的想法和目的将刀与不同的事物联系起来：窃贼可能将其视为武器，厨师将其视为厨具，金属商人将其视为收入来源。


	

识（Viññāṇa） → 名色（nāma-rūpa）：

识与名色相互依存，正如舍利弗尊者（Sāriputta）所描述的那样：






就像两捆芦苇互相倚靠着站立一样，名色为缘，识生起；识为缘，名色生起……如果移开其中一捆芦苇，另一捆就会倒下，如果移开另一捆芦苇，第一捆也会倒下。同样，名色灭则识灭；识灭则名色灭……
S. II. 114




从这个意义上说，当识生起时，名色也必然生起。当行制约识时，它们也制约名色。但由于名色依赖识而存在——因为它与识相连并是识的一个属性——所以作出了区分：行制约识，而识制约名色。这里，关于识如何制约名色，有两点重要的事项需要提及：

	

当认知一个对象（例如视觉形式或声音）时，一个人实际上正在体验名色。[52] 对于那个人来说，当前存在的对象无非就是当前被认知到的对象，因此它不能与识在那一刻所体验到的名色分离。例如，当看到一朵玫瑰时，那一刻存在的玫瑰就是通过眼睛或通过“意门”在那一刻识所认识到的玫瑰。[53] 它与“玫瑰”这个心智概念以及那一刻存在的受、想和其他行是不可分离的。因此，识与名色共存并相互支持。


	

名色的属性，特别是心所，与它们所依赖的识相对应。当一个人的思惟（saṅkhāra）是善的，它们就会制约生起善识。在那一刻，心是明亮的，随之而来的身体行为也是善的。当一个人心存恶念时，他会沉溺于事物的负面方面；心变得混浊，随后的身体行为也变得紧张。





伴随的身心要素与相应的行和识协同作用。当有爱的感受（saṅkhāra）时，一个人会对事物的积极面保持沉溺（viññāṇa）；心是愉快的（nāma），面色红润，身体行为也是积极的（rūpa）。当一个人愤怒时，他会沉溺于事物的消极面；心会混浊，脸上会愁眉不展，行为会充满压力；所有要素都准备好沿着这种消极的思路发展。

运动员在体育赛事开始时的思惟和意图完全沉浸在那项活动中。他的注意力与他对比赛的兴趣相称。他参与这项赛事的所有身心方面都准备好相应地发挥作用。

这里各要素之间的相互关系包括新形成的身心属性的生起和灭去，这些属性根据相应的识和行塑造或强化个性。[54] 这一涉及缘起前三支的过程是关于业和业果（vipāka）的重要阶段：一个小的循环完成（无明 = 烦恼 → 行 = 业 → 识和名色 = 业果），并开始重新循环。[55] 这个阶段对于形成习惯、气质、理解、技能和个性至关重要。

	

名色（Nāma-rūpa） → 六入（saḷāyatana）：

名色各要素的运作依赖于对外部世界的认知，或者它们会利用储存的知识来决定采取何种行动方案。因此，名色中作为接收感官印象渠道的部分，即相关的六处，处于一种接受状态，并与缘起的前述要素协同作用。 例如，足球运动员在比赛期间的感官器官（例如眼睛和耳朵）处于高度警觉状态，并准备好接收相关的感官印象。与此同时，与此活动无关的感官器官的功能会降低，它们不处于警觉状态。当一个人全神贯注于踢足球时，例如，他的嗅觉或味觉可能会处于休眠状态。


	

六入（Saḷāyatana） → 触（phassa）：

当六处投入使用并有三事和合时，认知便会生起。这三事是：六处之一（眼、耳、鼻、舌、身或意），六个相应六尘之一（色、声、香、味、触或法），以及六种相应识之一（眼识、耳识、鼻识、舌识、身识或意识）。


	

触（Phassa） → 受（vedanā）：

随着触的生起，必然会伴随三种受之一：乐受（sukha-vedanā）、苦受（dukkha-vedanā）或不苦不乐受（upekkhā 或 adukkhamasukha-vedanā）。





缘起从第三支到第七支（识到受）构成了一个被称为“业果”的部分，特别是第五、第六和第七支（六处、触和受）。它们本身既无善也无恶，既非善巧也非不善巧，但它们是未来善恶果报的因。

	

受（Vedanā） → 爱（taṇhā）：

当一个人体验到愉悦的感受时，他会感到高兴和喜悦；他会变得执着并渴望更多。当一个人体验到痛苦的感受时，他会感到恼怒；他希望痛苦的对象消失，他希望逃离痛苦，他会寻找愉悦的替代品。当一个人体验到中性感受时，往往会产生冷漠和自满。中性感受是一种微妙的快乐形式；它会导致执着并渴望进一步的快乐。

爱有三种（taṇhā）：

	

欲爱（kāma-taṇhā）：通过五根寻求满足；渴望获取（愉悦的六尘）。


	

有爱（bhava-taṇhā）：渴望与特定存在状态相关的事物，或渴望一种能赋予这种受人垂涎的事物的存在状态（例如，成为百万富翁、名人或天人）。更深层次地讲，它是一种希望将“我”维持在永久存在状态中的欲望。


	

无有爱（vibhava-taṇhā）：渴望逃离不希望的对象或存在状态。这种爱通常表现为粗糙的心境，例如冷漠、孤独、无聊、绝望、自我憎恨、自怜或自我毁灭的愿望（参见“三种爱”注释）。





爱有这三种表现：对感官享乐的欲望，对愉悦存在状态的欲望，以及逃离不愉悦存在状态的欲望。当一个人的欲望受挫时，会产生恼怒、厌恶和恶意。当这种反应外显时，就会导致攻击性和暴力的念头。


	

爱（Taṇhā） → 取（upādāna）：当对某个对象有欲望时，一个人会执着于它。欲望越大，执着就越大。当一个人体验到痛苦并希望逃离痛苦的根源时，执着就表现为敌意。与此同时，对那些自认为能满足欲望的事物，也存在相应程度的执着：对有利的存在状态，对自我感，对满足个人欲望的见解、修行和理论，以及对符合个人需求的习俗和惯例。


	

取（Upādāna） → 有（bhava）：取与特定的存在状态相联系。执着涉及将自己束缚于或认同于一种存在状态的过程，这种状态要么提供渴望的六尘，要么帮助逃离不希望的对象。同时，当存在一种渴望的存在状态时，必然也存在不希望的存在状态。所执取的存在状态被称为生有（uppatti-bhava，‘被动形成过程’）。

当对某种存在状态产生执着时，一个人会努力维持该状态的某些方面并逃离其他方面。然而，一个人的所有思惟和行动都是由执取所推动的；它们受到既定信念、观点、理论、习惯和偏好的影响，并表现为与这种执取相应的行为。

例如，一个希望转生为天人的人：他会执着于某些他相信能引向天堂的信仰体系、传统、仪式和修行。他会根据这些信仰去思惟和行动，结果甚至可能会发展出独特的行为。一个追求荣誉的人会执着于她认为是值得尊敬的一套价值观，以及相应的行为标准。她的思惟、行动和行为都会符合她的执着。一个觊觎他人财物的人会执着于所有权的概念，并试图获取该物品。由于没有辨别不善行为的危害，他会出于习惯而思惟和行动。他最初的贪婪甚至可能导致他去偷窃；他想成为“所有者”的愿望导致他成为“窃贼”。

基于正确或错误的信念，一个人会对情况做出善巧或不善巧的反应。 由执取驱动和塑造的特定行为模式是主动形成过程（kamma-bhava）。这种行为所导致的存在状态，例如成为天人、受尊敬的人、所有者或窃贼，是被动形成过程（uppatti-bhava）。这种存在状态可能符合一个人的欲望，也可能与它们相冲突。

缘起的这一部分是业的产生、业果的承受以及习惯和个性形成与发展的重要阶段。


	

有（Bhava） → 生（jāti）：准确地说，存在于各种生命状态中等同于五蕴的生起、变化和灭去。五蕴具有各种属性，它们根据内外条件而增减。在所有这些要素中，意图是主要的，它决定了普遍存在流动的表象和品质。

五蕴每时每刻都在不断变动、生起和灭去。就世俗而言，可以说一个“人”每时每刻都在生、老、死，正如义注中所描述的：


从究竟义上说，当五蕴在生起、衰退和灭去时，世尊说：“比丘，你每时每刻都在生、老、死”，在此应理解为，就所有有情而言，他指的是五蕴。
KhA. 78




然而，对于对于凡夫来说，并非仅仅是五蕴按照自然过程的生起和灭去。当有跟随取而生起时，就会产生一种“自我”的观念，一种“我”存在的感知，以某种特定的方式存在，无论是否符合一个人的欲望。[56] 简而言之，一个“我”在这种存在状态中诞生，就像前面“所有者”、“窃贼”或“受尊敬的人”的例子一样。

在涉及强烈情绪的个人冲突时期，例如在争论过程中，即使是表面上理性的争论，也能清楚地看到“我”的诞生。如果一个人屈服于烦恼而不是运用智慧，就会产生一种清晰的自我感，例如：“我做主”、“我受尊敬”、“他不配”、“他不如我”、“这是我的看法”，或者“我被反驳了”。结果，作为某种人的感觉可能会受到质疑或丧失。“我”的诞生在老死时尤其明显，但正如循环中下一个环节所清楚显示的那样，老死只有在生的基础上才可能发生：


	

生（Jāti） → 老死（jarāmaraṇa）：当存在以特定方式存在的“我”时，就存在一个与特定存在状态分离的“我”，以及一个受到阻碍、烦恼、减弱和未满足的“我”。随着“我”的诞生，就产生了维持一个渴望的存在状态的愿望：一种对稳定和永恒的愿望。但“我”的诞生不可避免地带来了“我”的终结。存在着持续不断地虚弱和丧失的威胁，产生对扰乱、冲突和死亡的恐惧，并导致一个人更紧密地执着于那种存在状态。 对死亡的恐惧深植于人们的潜意识中，并影响着他们的行为。它使人们执取渴望的存在状态，被不适所吓倒，并带着焦虑体验快乐，害怕它会消失。

当“我”诞生于不希望的存在状态中，或诞生于一个终将消逝的希望状态中时，各种形式的苦就会生起：悲伤、哀叹、身苦、忧愁和绝望。以这种方式受苦的人是误导和盲目的。他们徒劳地使用被无明染污的方法寻求解脱，从而延续了缘起的循环。[57]

在一个竞争激烈的世界里，一个普通人会体验到两种“成功”：一种是世俗（sammati）的成功，它有社会普遍认同的定义；另一种是由执取所持有的主观成功观念——即“有”（bhava）的行为。人们，尤其是那些骄傲的人，常常会产生这样的念头：“我成功了”（即：‘我诞生于成功的状态’）。接着，他们会想：“但要使成功完整，我理应获得声望、赞扬、认可和回报。”成功因此与赞扬、他人的失败以及抱负得以实现的感觉联系在一起。当成功感及其相关属性生起的那一刻，会有一种满足或不满足的感觉。

随着满足感而来的是必须牢牢执着于成功的感觉，因为害怕成功会消失，害怕赞扬和钦佩会减弱。当他人没有表达出所期望的赞扬时，此人会感到不快乐，因为“成功者”的感觉受到了影响和威胁。他被衰败（jarā）和从珍视的成功状态（bhava）及其伴随的利益中逝去（maraṇa）所威胁。在这种情况下，那些没有被正念和正知根除的失望、担忧和沮丧之情，会占据并纠缠着人们。它们成为固有的特征，塑造个性，影响行为，并延续缘起的循环。

虚构的“我”占据了内心空间，导致一种束缚和限制感。这种限制感促使人们将自己与他人分离，并产生“我”和“他者”的观念。当自我感进一步膨胀时，一个人渴望获取、成就并给他人留下深刻印象。但自我感必须由人们自己来审查和抑制。如果人们过于自我中心或毫无节制地追随欲望，就会产生外部冲突。这种无拘无束的行为还会导致活力的丧失，通过增加欲望的力量和个人不足感。因此，整体冲突加剧，满足感降低。于是就没有满足感，每个时刻都可能产生压力。






三种爱

这三种爱的翻译方式有两种或三种相互矛盾的，特别是第二种和第三种（例如，见Vbh. 365；Vism. 567-8）。一些学者将有爱（bhava-taṇhā）与生命本能或生命愿望联系起来，将无有爱（vibhava-taṇhā）与死亡本能或死亡愿望联系起来，这与Sigmund Freud的心理学术语相对应（参见：M. O’C. Walshe, Buddhism for Today, George Allen and Unwin, London, © 1962, pp. 37-40）。关于有爱和无有爱的一个非常清晰的定义见于It. 43-4。关于此主题的更多内容，请参见附录八。



日常生活中的例子

Tom和Ben是亲密的朋友，他们每天在学校都愉快地互相打招呼。有一天，Tom看到Ben并友好地向他打招呼，但Ben却皱着眉头没有回应。结果，Tom生气了，不再和Ben说话。在这种情况下，过程是这样的：

	

无明：Tom不知道Ben心情不好的原因，他也没有用智慧去思惟情况的真相。Ben可能对某事感到不快或有一个未解决的问题。


	

行：Tom根据自己的个人习惯和看法形成了各种想法。他推测Ben一定在想什么或感觉什么，而烦恼可能使Tom感到困惑、生气或被冒犯。


	

识：在他心烦意乱的状态下，Tom注意到Ben的那些助长和证实他当前偏见的行动，并据此进行解释。他这样做越多，就越确信自己是对的。Tom觉得Ben所有的表情和行动都令人讨厌。


	

名色：Tom身心的各个方面——受、想、心境、面部表情、手势等——都表现为愤怒和傲慢的症状。生起的身体和心理因素与识相符。


	

六处：涉及这种情况的六处处于警觉和完全准备就绪的状态。


	

触：与Ben那些特别突出或引人注目的特征和特质发生接触（特别是眼触或耳触），例如他的阴沉、不回应以及明显的轻蔑和不尊重。


	

受：一种不适、压力、痛苦或悲伤的感觉。


	

爱：渴望破坏和终止那些令人不适、压抑的感官印象。


	

取：Tom执取于Ben的行为是故意针对他的想法，并且这个问题必须以某种方式解决。


	

有：Tom的行为受到执取的制约。他的行为（kamma-bhava）是对抗性的；他此刻的存在（uppatti-bhava）是一个对抗者。


	

生：Tom接受了这种作为对抗者的存在。他清楚地将自己视为Ben的敌人。他将“我”和“他”分离，并将自己认定为一个必须与Ben对抗的人。


	

老死：在这种冲突状态中生起的“我”受到各种想的支撑，例如认为自己是一个有能力、有技能、光荣、有尊严或成功的人。然而，这些品质具有相反的品质，例如自卑、失败、不光荣或挫败。一旦所期望的“我”生起，它就受到转变为其对立面的可能性的威胁。





Tom可能无法维持一个熟练有效对抗者的身份；相反，他可能会变得软弱无力，无法捍卫自己的荣誉。苦不断地侵袭着他。它包括害怕得不到自己想要的东西，在寻求期望存在状态时所涉及的紧张和担忧，直到不成功时的失望。即使他成功了，享受的衰退也必然随之而来。这种苦包裹并笼罩着心，制约着进一步的无明和又一次的循环转动。

这种苦就像一个溃烂的伤口，不断释放染污；它给这个人自己和他人带来问题，影响行为，并塑造整个生命进程。在上述例子中，Tom可能整天都不快乐，无法沉溺于学业，对他人言行不善，并引发进一步的冲突。

如果Tom从一开始就做出正确的反应，这个问题的循环就不会发生。当Ben不微笑或不回应他的问候时，Tom会以智慧思惟，Ben可能遇到了麻烦；也许他被老师批评了，钱不够，或者正在为其他未解决的问题所困扰。这样想，他就不会心烦；相反，他的心会保持开阔并充满慈悲。他可能会询问原因，安慰Ben，帮助他找到问题的解决方案，或者只是让Ben自己安静一会儿。

即使负面循环开始转动，也有机会弥补。假设循环已经到达触（phassa），Tom察觉到Ben令人不快的行为，并因此开始受苦。Tom可以生起正念，而不是沦为随之而来的逃避欲（vibhava-taṇhā）的受害者。通过思惟情况，智慧切断了循环，Tom以一种新的方式体验Ben的行动。Tom运用理性思惟Ben的行动和自己适当的反应。Tom的心将是清晰且没有压力的，他会思考如何帮助他的朋友。

智慧的生起为心带来解脱；不再造作易受困扰的“我”。除了不制造个人问题，智慧还会生起减轻他人痛苦的慈悲愿望。这与无明的作用正好相反，无明会导致“轮回之轮”（saṁsāra）、贪爱和执着，以及一个受痛苦束缚并具有深远影响的局限的“我”的感知。

在这一点上，让我们回顾一下缘起的一些重要方面：

	

上述所描述的整个缘起过程发生得很快——它在一瞬间完成。例如，一个考试不及格的学生，一个失去所爱之人的人，或者一个看到自己心爱之人与另一个伴侣在一起的人，可能会感到痛苦、恐惧或震惊；他甚至可能尖叫或昏倒。对某物的执着和赋予的重要性越强，反应就越强烈。


	

缘起法（条件因素）不必遵循固定的时间顺序。以类似的方式，一支粉笔、一块黑板、一个干净的表面和书写行为，都是（在黑板上写下）文字的条件。


	

缘起的教导强调理解一种自然法则——一种在自然界中发现的过程——以辨别问题的根源和需要纠正的具体点。这种纠正的细节——修习的方法——与缘起的教导没有直接关系，而是与“道”（magga）或“中道”（majjhimā-paṭipadā）相关的事项。[58]





前面的一些例子是肤浅且缺乏微细之处的，特别是那些说明无明与行之间的联系、贪爱与执取之间的联系，以及悲伤、哀叹等引致轮回进一步流转的联系。一些描述无明的例子局限于特定情境——它们并非生命中每一刻都存在的事物。这可能导致一些人认为普通人大部分时间都可以没有无明，或者认为缘起未能真实描述日常生活。因此，有必要对一些难点提供更清晰、更详细的解释。

更深入的解释

当遇到一个对象或一个情境时，人们通常会对其进行解释，形成对它的看法，并受到以下四种倾向或潜意识冲动的影响而做出反应：

	

kāma（欲）：通过五根获得满足的欲望。


	

bhava（有）：对自我存在（或自我“成为”）的渴望或焦虑；渴望以某种特定方式存在并维持一种渴望的存在状态。


	

diṭṭhi（见）：被执着和珍视的习惯性观点、信仰、教义和理论。


	

avijjā（无明）：迷惑；无知；对因、果、意义、价值和目标，以及事物之间或事件之间的自然关系缺乏真实认知和理解；缺乏对因果法则的辨别；错误的认为“我”是行动者并被行动；对事物仅凭个人臆测或心智造作而产生的理解。





这四种倾向，特别是第三和第四种，是相互关联的。当一个人未能清楚理解真相（avijjā）时，他往往会按照习惯性的观点、信念、思想和概念（diṭṭhi）行事，其中许多是从社会中习得的。第三和第四种倾向也影响着第一和第二种倾向：无明和社会制约的观点决定并控制着人们的思想和行为——他们喜欢什么，他们需要什么，以及他们如何寻求满足；它们埋藏在一个人的潜意识中，并在人们不知不觉中支配着行为。

普遍的看法是，人完全是依自由意志而行事，但这是一种错觉。如果仔细探究并询问人们真正想要什么，他们为什么想要这些东西，以及他们为什么会采取特定的行动方针，就会发现大多数人并没有真正的选择自由。他们的行为受到其教养和教育、文化、宗教信仰和社会习俗的制约。他们在这些社会因素的限制内做出选择和行动；即使他们偏离了通常的（即“正常”）行为模式，他们仍然以这些因素作为比较标准。

普通人所认同的一切事物都存在于这四种倾向的框架内（并且是五蕴的一部分）。除了没有任何真实的“实体”或“我”之外，这些事物对人们施加着不懈的力量，而人们在它们的影响下，毫无独立性。

这四种倾向被称为āsava，通常被翻译为“漏”或“流出”——某种渗漏出来的东西；或翻译为“染污”——某种在心中“溃烂”和“发酵”的东西。（参阅注释：四种漏。）当一个人遇到六尘时，这些烦恼就会渗漏出来并污染心灵。每当一个人通过感官接触某物或思考某事时，这些“āsavas”就会渗透并污染心灵。一个人对六尘的体验不是由智慧引导的，而是由这些染污所媒介的。[59] 这种状况阻碍了客观认知，并导致持续不断的问题。


四种漏

这四种漏分别被称为kāmāsava（欲漏）、bhavāsava（有漏）、diṭṭhāsava（见漏）和avijjāsava（无明漏）。这四种漏的分类在《阿毗达摩》中可以找到；在《经藏》中只提到了三种——diṭṭhāsava没有出现。diṭṭhāsava是avijjāsava和bhavāsava之间的一个中间因素：它的确立依赖于无明，并通过有漏表现出来。三种āsava：例如，D. II. 81；S. IV. 256。四种āsava：例如，Vbh. 373-4。āsava的其他英文翻译有：“inflowing impulses”、“influxes”、“biases”和“cankers”。这四种漏有时分别被称为感官享乐之漏、有（或“以自我为中心的追求”）之漏、见解之漏和无明之漏。MA. I. 67 声称diṭṭhāsava被纳入bhavāsava中，因为对存在的渴望或对禅那的执着，例如，与常见或断见相关联。更多材料请参阅：Nd. II. 7；DA. III. 999；VinṬ.: Paṭhamo Bhāgo, Verañjakaṇḍavaṇṇanā。



这些漏支配着未开悟之人的行为，包括他们的思想和行动，而人们对此却毫不知情。它们是把事物看作“我”或“我的”这一基本错误背后的推手，这是最根本的无明层面。它们是缘起的起点：当漏生起时，无明也随之生起。无明于是成为行的条件，人们藉此以一种错觉的“自我”感行事。同样，可以说人们不自由，因为他们的行为受未被识别的意志冲动所支配。

无明的一种定义是缺乏对三法印的辨别，特别是无我相。一个人不知道那些被认为是“众生”、“人”、“自我”、“我”和“你”等等的事物，是作为无数相互关联、相互依存的身心成分流而存在的。这些成分的不断生起和消散导致这个流不断改变其形式。人们作为一个由思想、欲望、习惯、倾向、观点、价值观、感知、洞察力以及信仰（包括非理性、错误的信仰和有根据、正确的信仰）的集合而存在。这些思想等等是文化传承、教育以及对内部事件和外部环境持续反应的结果。

当人们不了解这个事实时，他们就会认同这些成分中的一个或另一个。通过这种自我认同，这些事物欺骗和奴役人们；它们导致人们在“自我”的语境中看待事物，并相信自己是行动背后的自由主体。

此时，让我们看看另一个难以理解的环节：爱与取之间的环节，这同样是一个涉及心的杂染的阶段。

前面提到的三种爱，都是所有凡夫所拥有的一种基本爱的表现。这种贪爱在探究内心深层运作时显而易见，它始于对事物相互依存关系缺乏理解。这种误解产生了扭曲的“自我”感，进而产生了一种潜在的存在欲——渴望这个虚幻的“自我”永远存在。

存在欲并非抽象的，它与对六尘的欲望相关联：一个人渴望存在是为了体验合意的对象并满足感官欲望。人们想要“存在”是因为他们想要“获得”。对六尘的欲望放大了存在欲。

然而，当存在欲强烈但一个人未能获得合意的六尘时，其反应是一种令人不满意、令人反感且难以忍受的存在状态（bhava）。那人于是希望这种存在状态结束。但只要一有灭除的欲望，获取的欲望又会重新浮现，因为存在着一种恐惧，害怕随着灭除，一个人可能无法体验到渴望的欲乐；因此，存在欲也随之而来。

当一个人获得了欲求之物但未达到满意程度，或者当一个人获得了一样东西却又开始渴望别的东西时，同样的过程也会发生。最基本、最全面的欲望就是渴望更多。你会发现人类一直在寻求超越他们当前所体验的乐。未觉悟的众生不断错过或放弃当下。人们觉得当下难以忍受；他们想要逃离它，寻求一种更令人满足的存在状态。于是，获取的欲望、存在的欲望和灭除存在的欲望，在普通人的生活中不断地旋转成一个漩涡。因为这个循环是微细的，并且在每一刻都在发生，所以人们没有意识到他们一直在努力逃离前一刻，并从接下来的每一刻中寻求满足。

贪爱源于无明：因为人们不理解事物的相互依存性，所以发生了一个根本性错误。他们要么将事物视为实有的、拥有稳定而永恒的核心或自我[60]，要么将事物视为在一段时间内以稳定、实有的方式存在，然后消散。[61]

所有凡夫都在微细程度上持有这两种见解，因此都受三种贪爱所制约。由于迷妄且根深蒂固的观点认为事物拥有一个永恒、坚实的“自我”，于是产生了存在的贪爱。又由于无明和怀疑，产生了与此竞争的观点，认为事物拥有坚实的实体，但这个实体或“自我”会消亡并消失。因此，产生了灭除的贪爱。

这两种邪见为贪爱的生起提供了机会。如果一个人理解事物流动、相互依存的本质，就不会有永恒、坚实的“自我”，也不会有一个真实、客观的“自我”会消解和消失。无论对存在的贪爱还是对灭除的贪爱，都没有立足之地。对感官享乐的贪爱也源于这两种邪见：由于害怕“自我”或快乐可能会消失，人们焦虑地寻求个人满足。又因为他们将事物视为永恒和坚固的，他们便抓住事物以强化稳定感。

在粗糙的层面上，贪爱表现为寻求感官享乐和提供此类享乐的情境，或对已获得的享乐感到厌倦。那些没有内在独立性的人，在无法体验到令人满足的六尘时，会感到厌烦和不安。他们不断地寻找新的享乐形式，以摆脱他们的不安和不适。当他们得不到想要的东西时，他们会感到失望、沮丧和自我厌恶。他们的乐和苦完全依赖于外部条件。没有刺激或活动的时间，于是就变成了惩罚或不幸。

厌倦、抑郁、孤独和不满，无论是对个人还是对社会，都在增加，尽管刺激性对象有所增加，寻求刺激也变得更加粗糙和狂热。更深入的考察揭示，毒品滥用和青少年犯罪等问题，源于缺乏耐心、厌倦以及希望逃离当下所处的存在状态。

由贪爱产生的染污是执取（upādāna），它有四种：

	

Kāmupādāna（欲取）：对欲乐的执取；[62] 作为贪爱的结果，心牢固地执着于所欲之物。当一个人获得所欲之物时，他会执着于它，因为他渴望进一步的满足，也因为他害怕分离。执着在一个人体验到片刻的满足并希望重复这种体验时生起，或者当所欲之物未能提供满足时也会生起。失去或失望可能会导致更大的固着和渴望。虽然欲求之物并不真正属于人们，但他们试图说服自己，在某种程度上他们确实拥有它们。因此，普通人的心经常与欲求之物纠缠不清，他们很难达到客观性、安全感和自由。


	

Diṭṭhupādāna（见取）：对见解的执取；渴望某物存在或被根除会产生偏颇的观点和信仰，这些观点和信仰与人们的欲望相符。寻求满足导致人们执着于那些服务并满足他们欲望的教义、理论、哲学学说等。当人们执着于一种观点时，他们就会将其据为己有并认同它。除了按照这种观点思考和行动外，每当他们遇到相反的观点时，他们都会感到个人受到威胁。他们觉得这种相反的观点可能会在某种程度上削弱、减弱或摧毁他们的“自我”，因此他们觉得需要捍卫他们珍视的观点以维护尊严。这种反应会产生冲突、狭隘和智慧受阻。他们无法真正从新思想和教义中受益，也无法以最佳方式增进他们的知识。[63]


	

Sīlabbatupādāna（戒禁取）：执取道德戒律和宗教修行。对获取和存在的渴望、对自我消解的无端恐惧，以及对观点和教义的执着，都会导致在面对那些被认为是神圣并承诺实现满足的事物时，产生相应的迷信行为，即使人们无法理性地理解这些事物与期望结果之间的联系。

对自我的坚定信念，在外在表现为对行为、规则、习俗、传统、宗教仪式和既定制度的顽固执着，而没有意识到它们的意义、目的和价值。结果，人类创造了这些规则、习俗等来限制和束缚自己。他们最终变得心胸狭隘和固执，并且发现很难提升自己并真正利用他们所体验到的一切。

以下引自已故的佛使比丘（Buddhadāsa）[64]的一段话，或许能阐明这种对规则和修行的执着：

当一个人奉行一条道德戒律或遵循一项教导，而没有运用理性觉察时，他只是简单地认为这种行为拥有某种神圣的力量，自然会产生积极的结果。这样的人仅仅是遵循社会传承下来的形式、习俗、惯例和经文，而没有理解它们的真实意义。因为他重复这些行为直到它们成为习惯，执着变得更加明显。这种形式的执取与第二种形式（即执着于错误的观点和意见）有所不同。这第三种形式非常难以纠正——它是对修行及其外在表现的执着。佛使比丘（Buddhadāsa Ariyanandamunī）；《佛教教义》；
 Suvijānna出版社，1955；第60页。


	

Attavādupādāna（我语取）：执着于“自我”的观念。错误地相信有一个真实、实有的自我，这是未觉悟之心的固有观念。这种信念通过语言习俗得到强化，使人们将事物视为独立、坚固的实体。然而，当贪爱作为条件时，这种对自我的信念就变成了一种执取：随着获取的欲望，一个人执着于一个将体验或拥有所欲之物的自我；随着对存在状态的欲望，就执着于一个安住于该状态的“自我”；随着对非存在的欲望，就执着于一个消亡的“自我”。而对灭绝的恐惧则导致一个人努力巩固自我感。

这些欲望形式与拥有或控制的观念相关联：人们相信有一个“自我”根据欲望操纵事件。而且由于事件偶尔确实会按照欲望发展，他们就相信自己能够掌控事物。但这种控制是有限且暂时的。被执着为构成“自我”的各种因素，在一个更大的因果过程中，仅仅是孤立的条件。事实上，在这个过程中没有哪个因素能够真正或永久地被控制。然而，人们甚至将这种部分控制的经验解释为永久“自我”的证据。

当人们执着于“自我”的观念时，他们就无法与条件因素和谐地处理事物。相反，他们被迷惑，试图让事物符合自己的欲望。如果人们不按照因果律行事，事情也不如所愿，那么他们就会感到被不足和失落所压迫。对我见的执着是核心，并作为所有其他形式执着的基础。





这四种执取形式是相互关联的：遇到一个令人愉悦的客体，便会生起贪爱和贪欲。接着便是对感官享乐的执取：人们执着于所欲之物，认为自己必须获取、体验或拥有它。随后是执着于观点：他们会想，“这很好”，“这会带来幸福”，“当我得到这个东西时，生命将变得有意义”，或者“任何宣扬获取这个东西的教导都一定是正确的”。同样地，生起了对规则和实践的执取：人们因此遵守规则、传统、道德规范等，作为获取所欲之物的一种手段。此外，还会生起对“我”的执取，作为体验或控制该客体的主体。

执着阻碍了心的自由和清晰。受执着束缚的人无法理性思考，无法准确解释事件，无法做出明智的决定，也无法根据因果法则负责任地行事。相反，他们会经历持续的偏见、局限、冲突和压力，因为他们牢牢抓住“我”和“我的”之类的观念。

执着于这些观念，要求事物符合欲望，即使事物必须依照因缘而存在，不受个人意志的支配。每当事物偏离期望的结果时，人们就会感到压迫。当一个珍视的客体受到不利影响时，那些执着于它的人也会受到类似的影响。影响或干扰的程度与执着和认同的程度成正比。痛苦并非这种执着的唯一后果：一个人的整个生命和活动范围都受欲望和执着的支配，而非智慧。[65]

接着执取之后，缘起链条继续发展到“有”、生、老死，以及悲伤、哀叹等，如前所述。当人们经历悲伤等时，他们寻求逃离。他们的思想、选择和行动，并非基于对事物真相的辨别，而是基于累积的习惯、偏见、感知和意见。于是，循环又从无明处重新开始，并进一步流转。

尽管无明是心的一个根本烦恼并产生其他心的杂染，但贪爱往往是催化剂，并在外在行为中扮演更主导的角色。因此，在诸如四圣谛的教导中，苦的根源被定义为贪爱（taṇhā）。

当无明不受制约时——当心处于盲目和困惑的状态时——贪爱便不受限制，人们的故意思维行为（业）更有可能是恶而非善。但如果人们接受修行训练并对正确的道路建立信心，贪爱就可以被他们利用。当无明被善的信念、正思惟和理性理解所纠正时，贪爱就会“转向”到一个有德的目标；它变得有纪律和有目的，并能导致善行和有益的结果。

在适当的鼓励下，贪爱可以成为消除无明和贪爱的努力的支撑。在这种情况下，一个人努力成为一个好人，善用闲暇时间，努力实现长期目标，并试图获得社会地位或去往天堂。一个好人和一个坏人都会遭受痛苦，但只有转化无明和克服贪爱的方法才能带来自由和真正的快乐。

以下段落展示了如何将贪爱用于个人的最大利益，以达成最高目标：


比丘尼，一位比丘听到这样说：“他们说某某名字的比丘，通过漏的灭尽，在今生就已进入并安住于无漏心解脱和智慧解脱中。”……于是他想：“啊，我何时也能证得无漏心解脱和智慧解脱呢？”然后，过了一段时间，基于那份贪爱，他舍弃了贪爱。正因如此，才有此言：“此身由爱而有，依爱而断爱。”
A. II. 145-6




如果别无选择，只能在两种贪爱形式之间做出选择，那么一个人应该选择那种导向善并作为建设性行动动力的贪爱。但如果可能，一个人应该避免有利的和破坏性的贪爱，而选择智慧之道，那是纯净、无束缚且离苦的。

缘起与中道教法

对缘起的理解被认为是等同于正见（sammā-diṭṭhi），它是客观且无偏见的。缘起的教导是“公正的真理教导”或“中道教导”。[66] 这种教导与被认为是“极端”的学说和观点有所区别。[67] 以下是一些这样的“极端”或“二元”观点，以及解释它们的经文段落。

二元论 #1

	

实在论（atthika-vāda，英文“极端实在论”）：[68] 相信事物绝对存在。


	

断灭论（natthika-vāda，英文“虚无主义”）：相信没有任何事物真正存在。






迦旃延，这个世间，大部分依赖于二元对立：依赖于存在的观念和非存在的观念。但对于一个以正确智慧如实看到世间缘起的人，对于世间来说，并没有非存在的观念。而对于一个以正确智慧如实看到世间止息的人，对于世间来说，并没有存在的观念。这个世间大部分执着于各种理论，并被教条所束缚。但圣弟子不涉入、不执持、不执取对理论、信仰、教条以及“我的自我”这一潜在偏见的固守。他对生起的只是苦的生起，止息的只是苦的止息，没有困惑或怀疑。圣弟子对此的知见不依赖于他人。正是以此方式，才有了正见。“一切存在。”：迦旃延，这是一个极端。“一切不存在”：这是第二个极端。如来不偏向这任何一个极端，而是以中道教导法：“以无明为缘，行生起；以行为缘，识生起……但随着无明的彻底褪去和止息，行的止息便到来；随着行的止息，识的止息……
S. II. 17, 76; S. III. 134-5
一位婆罗门哲学家走近世尊，对他说：“瞿昙大师，一切都存在吗？”“‘一切存在’：婆罗门，这是第一种世间观。”“那么一切都不存在吗？”“‘一切不存在’：这是第二种世间观。”“瞿昙大师，一切都是一体吗？”“‘一切是一体’：婆罗门，这是第三种世间观。”“那么一切都是多元的吗？”“‘一切是多元的’：这是第四种世间观。 如来不偏向任何这些极端，而是以中道教导法：“以无明为缘，行生起……随着无明的彻底褪去和止息，止息便到来……”
S. II. 77




二元论 #2

	

常见论（sassata-vāda）


	

断灭论（uccheda-vāda）





二元论 #3

	

自作论（attakāra-vāda，英文“业自生论”）：[69] 例如，相信快乐和痛苦是自我产生的。


	

他作论（parakāra-vāda，英文“业他生论”）：例如，相信快乐和痛苦是由外部代理产生的。





对二元论 #3 和二元论 #4（如下）的适当考察有助于防止对业的法则产生误解。以下是佛陀论述此主题的几段经文：


裸形外道迦叶波（Kassapa）问：“乔达摩大师，苦是自己造作的吗？”佛陀说：“不是这样，迦叶波。”“那么，苦是他者造作的吗？”“不是这样，迦叶波。”“那么，苦是自己和他者共同造作的吗？”“不是这样，迦叶波。”“那么，苦是无缘无故生起的，[70]既非自己造作，也非他者造作的吗？”“不是这样，迦叶波。”“那么，是没有苦吗？”“不是没有苦；是有苦。”“那么，是乔达摩大师不知不见苦吗？”“迦叶波，不是我不知不见苦。我知道苦，我看见苦。”“……世尊，请世尊为我解释苦。请世尊教导我关于苦的法。”“迦叶波，如果有人如第一种说法般宣称：‘苦是自己造作的’，这与说‘造作者和体验（苦）者是同一个人’相同。当一个人如此宣称时，这相当于常边。如果一个人像被感受所困扰般宣称：‘苦是他者造作的’，[71]这与说‘造作者是一个，体验（苦）者是另一个’相同。当一个人如此宣称时，这相当于断边。不偏向这两种极端，如来以中道宣说法：‘无明缘行，……无明无余褪尽和灭尽，则灭尽……’。” 
S. II. 19-21
 “乐和苦是自己造作的吗？”“不是这样。”“乐和苦是他者造作的吗？”“不是这样。”“乐和苦是自己和他者共同造作的吗？”“不是这样。”“那么，乐和苦是无缘无故生起的，既非自己造作，也非他者造作的吗？”“不是这样。”“那么，是没有乐和苦吗？”“不是没有乐和苦；是有乐和苦。”“那么，是乔达摩大师不知不见乐和苦吗？”“不是我不知不见乐和苦。我知道乐和苦，我看见乐和苦。”“……世尊，请世尊为我解释乐和苦。请世尊教导我关于乐和苦的法。”“如果一个人如第一种说法般认为：‘感受与感受者是同一个’，就会生起这样的信念：‘乐和苦是自己造作的。’我不是这样说的。如果一个人认为：‘感受是一个，感受者是另一个’，就会生起像被感受所困扰般这样的信念：‘乐和苦是他者造作的。’我不是这样说的。不偏向这两种极端，如来以中道宣说法：‘无明缘行，……无明无余褪尽和灭尽，则灭尽……’。”
S. II. 22-3
 阿难陀，我说乐和苦是缘起的。缘何而起？缘触而起……当有身体时，因为身思，乐和苦在内部生起；当有言语时，因为语思，乐和苦在内部生起；当有意时，因为意思，乐和苦在内部生起。以无明为条件，一个人主动造作那身思，这身思缘于内部乐和苦；或者在他人催促下造作那身思，这身思缘于内部乐和苦。一个人要么故意造作那身思，这身思缘于内部乐和苦；要么非故意地造作那身思，这身思缘于内部乐和苦……一个人主动造作那语思……一个人主动造作那意思……或者在他人催促下……要么故意……要么非故意地造作那意思，这意思缘于内部乐和苦。在所有这些情况下都涉及无明。 
E.g.: S. II. 39-40; cf.: D. I. 53-4; D. III. 137; S. I. 134; A. III. 336-7, 440; Ud. 69-70; Vbh. 376-7




二元论 #4

	

极端的自我同一灵魂观或主客统一的一元观 (kārakavedakādi-ekatta-vāda)。


	

极端的个体不连续观或主客区别的二元观 (kārakavedakādi-nānatta-vāda)。[72]






“乔达摩大师，造作者和体验（结果）者是同一个人吗？”“‘造作者和体验（结果）者是同一个人’：婆罗门，这是一个极端。”“那么，造作者是一个，体验（结果）者是另一个吗？”“‘造作者是一个，体验（结果）者是另一个’：这是第二个极端。不偏向这两种极端，如来以中道宣说法：‘无明缘行，……无明无余褪尽和灭尽，则灭尽……’。”
S. II. 75-6
 “世尊，什么是老死，是谁有此老死？”世尊回答：“这不是一个有效的问题。”“诸比丘，无论是说‘什么是老死，是谁有此老死？’，还是说‘老死是一回事，有此老死者是另一回事’——这两种说法意义相同；它们只在措辞上有所不同。如果有‘命和身体是相同的’这种见解，则无法过梵行生活；如果有‘命是一回事，身体是另一回事’这种见解，也无法过梵行生活。不偏向这两种极端，如来以中道宣说法：‘生缘老死……’。”“世尊，什么是生，是谁有此生？……有……取……受……触……六处……名色……识……行？”“这不是一个有效的问题……但是，随着无明无余褪尽和灭尽，无论有什么样的扭曲见解、犹豫和矛盾——‘什么是老死，是谁有此老死？’，或‘老死是一回事，有此老死者是另一回事’，或‘命和身体是相同的’，或‘命是一回事，身体是另一回事’——所有这些都被舍弃、根除、摧毁、抹除，以致它们不再受未来生起的影响。”
S. II. 60-63
 “世尊，谁造作触？”世尊回答：“这不是一个有效的问题。”“我没有说‘一个人造作触’。如果我应该说‘一个人造作触’，在这种情况下，这将是一个有效的问题：‘谁造作触？’但我不是这样说的。既然我不是这样说的，如果有人问我‘以何为缘触生起？’，这将是一个有效的问题。对此的有效回答是：‘以六处为缘触生起；以触为缘受生起。’”“谁感受……谁渴爱……谁执取？”“这不是一个有效的问题……如果有人问我‘以何为缘受生起？’……‘以何为缘渴爱生起？’……‘以何为缘执取生起？’，这将是一个有效的问题。对此的有效回答是：‘以触为缘受生起；以受为缘渴爱生起……’。” 
S. II. 13-14
 “诸比丘，这个身体不属于你们，也不属于他人。它应被视为由条件因素产生并由意乐（思）造作的旧业，作为受的根基。诸比丘，在此，受教导的圣弟子仔细地审察缘起如下：‘此有故彼有；此生故彼生。此无故彼无；此灭故彼灭。即是说，无明缘行；行缘识……无明无余褪尽和灭尽，则行灭；行灭则识灭……’。”
S. II. 64-5




缘起教法揭示了所有有为法都具有三法印（无常、苦和无我）并受制于因果律这一自然法则。佛法不关注诸如：事物是否绝对存在？事物是否缺乏真实存在？事物是否以永恒状态存在？或者事物是否暂时以实体方式存在然后消失？

那些未能正确理解缘起的人往往会误解三法印的教法，尤其是无我性。他们对无我只有肤浅的理解，将其解释为虚无，从而执着于虚无主义，这是一种严重的邪见。

一个正确理解缘起的人将能摆脱源于上述理论和信念的误解，例如对第一因的信仰或对超自然现象的信仰。佛陀在以下经文中论述了这一主题：


诸比丘，当圣弟子以如实正确的智慧清晰地看到了这个缘起以及这些缘起法时，他不可能再回顾过去，思惟：‘我过去存在吗？我过去不存在吗？我过去是什么？我过去是如何存在的？过去我是什么，后来变成了什么？’他也不可能展望未来，思惟：‘我未来会存在吗？我未来会不存在吗？我未来会是什么？我未来会是如何存在的？未来我是什么，后来会变成什么？’他也不可能现在对现在内心困惑，思惟：‘我存在吗？我不存在吗？我是什么？我是如何存在的？这个众生——它从何而来，又将去向何方？’这是不可能的，原因何在？因为这位圣弟子已以如实正确的智慧清晰地看到了这个缘起以及这些缘起法。
S. II. 26-7




一个理解缘起的人不会被那些被称为“无记问” (abyākata-pañhā) 的形而上学的难题所困惑。当人们问及这些问题时，佛陀保持沉默。他说他不会解释这些问题，因为当一个人看到事物的相互依存性时，这些问题就被认为是微不足道和毫无价值的。这些困境也称为十种“谬误、极端见” (antagāhika-diṭṭhi)，如下所示：


“乔达摩大师，当其他教派的游方者被问及这样的问题时：世间是永恒的吗？世间不是永恒的吗？世间是有限的吗？世间是无限的吗？命和身体是相同的吗？命是一回事，身体是另一回事吗？众生[73]死后存在吗？众生死后不存在吗？众生死后既存在又不存在吗？众生死后既非存在也非不存在吗？……他们会给出这样的答案：‘世间是永恒的’，‘世间不是永恒的’，……‘众生死后既非存在也非不存在’？而当乔达摩大师被问及这些问题时，他为何不给出这样的答案呢？”“跋蹉，其他教派的游方者视色为我，或我拥有色，或色在我中，或我在色中。他们视受为我……视想为我……视行为我……视识为我，或我拥有识，或识在我中，或我在识中。因此，当其他教派的游方者被问及这些问题时，他们会给出诸如‘世间是永恒的……’之类的答案。但是如来、阿罗汉、等正觉者，不视色为我……也不视我在识中。因此，当如来被问及这些问题时，他不会给出这样的答案。”[74] 
E.g.: S. IV. 395-6




还有其他关于业的错误教义和理论与缘起教法相冲突，但这些将在单独的“业”一章中讨论。[75]

社会背景下的缘起

到目前为止，讨论只集中在缘起在个人的心识活动和生活中如何运作。然而，在《大缘经》 (Mahānidāna Sutta) 中，[76]这是一部非常重要的教法，也是所有描述缘起的经文中篇幅最长的一部，佛陀解释了个人的心识活动内部以及人际之间或社会中的条件性。以下是缘起在社会层面如何运作的简要说明：

社会苦的生起，或社会恶的生起，与个人苦的生起方式相同，但社会弊病的显现始于爱。在以下经文中，佛陀强调了缘起链中的这一环节：


如是，阿难陀，受缘爱，爱缘寻求 (pariyesanā)，寻求缘获得 (lābha)，获得缘审察 (vinicchaya)，审察缘欲乐与贪爱 (chanda-rāga)，欲乐与贪爱缘沉溺 (ajjhosāna)，沉溺缘占有欲 (pariggaha)，占有欲缘吝啬 (macchariya)，吝啬缘守护 (ārakkha)，缘于守护，由于守护的结果，于是生起执持棍棒与刀剑、争吵、争论、辩论、冲突、辱骂、谎言以及其他不善恶法。[77] 
D. II. 58-9




因此，《大缘经》引入了一个替代的缘起序列，其因素与在个人中显现的因素不同。两种形式共有的因素如下所示：

无明 → 行 → 识 → 名色 → 六处 → 触 → 受 → 渴爱。

在个人内部，当渴爱 (taṇhā) 生起时，过程继续如下：

渴爱 → 取 → 有 → 生 → 老死、愁、悲、苦、忧、恼等 = 个人之苦。

然而，在社会中，爱导致这些替代因素：

爱 → 寻求 → 获得 → 审察 → 欲乐与贪爱 → 沉溺 → 占有欲 → 吝啬 → 守护 → 争吵、争论、辩论、冲突等等 = 社会问题。

《诤论经》（Kalahavivāda Sutta）包含类似的内容，但它是以问答形式和诗歌体裁编写的，因此在某些细节上有所不同。[78]

为了帮助解释缘起与社会状况的关系，可以检查经文中其他地方提到的相关过程，例如差异化 (nānatta) 过程：

各种元素 (dhātu-nānatta) 的存在 → 各种形式的触 (phassa-nānatta) → 各种形式的受 (vedanā-nānatta) → 各种想 (saññā-nānatta) → 各种思惟 (saṅkappa-nānatta) → 各种欲 (chanda-nānatta) → 各种热恼 (pariḷāha-nānatta) → 各种形式的寻求 (pariyesanā-nānatta) → 各种形式的获得 (lābha-nānatta)。[79]

上述段落的第一部分，从元素到想，可以概括为“各种元素产生各种想”。因此，在经典中另一个段落提出了这个纲要，如下所示：

各种元素 → 各种想 → 各种思惟 → 各种欲 → 各种热恼 → 各种形式的寻求 → 各种形式的获得。[80]

这些缘起的替代呈现方式将内部的人类动力学与外部的社会事务相结合。它们提供了一个广阔的视角，揭示了社会问题的根源在于人们的烦恼。可以说，那些解释烦恼更广泛影响的经文，例如《起世因本经》 (Aggañña Sutta)、[81]《转轮圣王狮子吼经》 (Cakkavatti Sutta) 和[82]《婆悉吒经》 (Vāseṭṭha Sutta)，[83]都是社会背景下缘起的运作模型。

在审视这种呈现形式时，有几个重要的点需要记住：条件律意味着因素之间存在依赖性和必然性。在“受缘爱”这句话中，渴爱的生起依赖于受；渴爱生起需要受。然而，当受存在时，它不一定导致渴爱。正是在受与爱之间的这个环节，缘起的循环可以被截断，正如前面提到的经文所证实的，它们描述了受的生起而没有随后的爱。当一个人以足够的正念和清晰的理解来体验感受时，这个环节就被切断了，爱就不会生起。

请注意，《大缘经》中佛陀对社会弊病的分析就是从受缘爱 (vedanaṁ paṭicca taṇhā) 这个环节开始的。受与爱之间的这个环节是一个关键阶段，对人类行为和社会福祉有着直接的影响。

上面引用的经文描述了人类社会的各个方面，如种姓制度和个体境遇的差异，是如何由人际互动产生的，并受到自然环境的影响。社会条件是由人（始于人的心性）、社会和自然环境之间的相互依存关系所塑造的。例如，一个人的感受依赖于触，而触又受社会和环境因素以及想等内部因素的影响。当爱随受而生时，随后的行为可能会影响到其他人以及环境，从而影响到所有因素。人类并非唯一影响社会和环境的因素，社会或环境也并非唯一影响其他两者的因素：这三者是相互依存的。

《起世因本经》的部分内容阐明了条件性的过程：

懒惰的人囤积谷物，这种做法变得流行 → 于是设立了分配谷物的区域 → 贪婪的人偷窃他人的谷物以增加自己的份额 → 于是生起责备、欺骗、惩罚和争斗 → 智者看到政府的必要性；于是形成了选举领袖或国王 (khattiya) 的做法；一些人对社会腐败感到失望，于是到森林中生活，以摆脱邪恶并修习禅那；其中一些人住在人口稠密的地区附近；他们学习和撰写经文，于是创造了“婆罗门” (brāhmaṇa) 一词；那些有家庭并从事各种事业的人被称为“商人” (vessa)；其他行为被认为是粗俗或低劣的人被贴上“低等阶级” (sudda) 的标签 → 这些四个群体中的成员都放弃了他们的个人习俗，放弃了居家生活，出家为沙门 (samaṇa)。

这部经文表明，各种种姓和社会阶级是由自然发生的人际关系形成和制约的；它们不是由造物主创造的。每个人都有选择行善或作恶的自由，每个人都将依照自然法则平等地接受其行为的果报。而且，每个正确修习佛法的人都能达到解脱——达到涅槃。

《转轮圣王狮子吼经》（上文提及）描述了犯罪和其他社会弊病的潜在条件：

政府领导人不对穷人提供经济援助 → 贫困普遍存在 → 盗窃普遍存在 → 使用武器普遍存在 → 杀戮普遍存在 → 谎言、离间语、粗恶语和戏论语、邪淫、贪婪、敌意、邪见、对不正法 (adhamma-rāga) 的执着、贪婪、不公正 (micchā-dhamma)、不孝父母、不敬沙门和婆罗门以及不敬社会地位相应者蔓延 → 美貌和寿命衰退。

中道教法与中道的联系

（译者注：在《佛法》的泰文版中，此部分位于第十二章开头，介绍中道。）

中道教法 (majjhena-dhammadesanā) 是佛陀揭示的客观真理——即一切事物都自然地符合因缘条件，而不受人们为了迎合其错误认知和希望世界成为某种样子而编造的极端或偏颇见解所制约的真理。中道法义指的就是缘起：事物相互依存生起的过程。如前所述，就人类之苦而言，缘起有两种形式或途径。第一种形式阐明了苦的生起。第二种形式阐明了苦的灭。

中道法义描述了这两个过程：[84]

	

集 (samudaya)：缘起的集起循环：avijjā → saṅkhāra → viññāṇa → ... jāti → jarāmaraṇa → soka-parideva-dukkha-domanassa-upāyāsā = 苦的根源。


	

灭 (nirodha)：缘起的灭循环：无明灭 → 行灭 → 识止息 → ... 生止息 → 老死止息 → 愁、悲、苦、忧和恼止息 = 苦的止息。





苦是人类首要关注的问题。集起循环的呈现是为了确定苦的来源，第一步是概述作为苦基础的因素。

至于止息循环，中道法义中的 nirodha 一词含义广泛。除了指引向苦止息的过程外，它也指涅槃——从苦中解脱。中道法义既包含了止息循环，也包含了涅槃。

通过描述苦、苦的起因、止息循环以及从苦中解脱的教法，人们可能会认为佛法的全部精髓已被囊括，但事实并非如此。原因是中道法义纯粹描述的是自然发生的现象；它不包括人类所采用的修行方法。

中道法义中所见的止息循环被描绘成一种纯粹的（即“理论性”或“机械性”的）自然过程。它描述了导致苦止息的必要相互关联的因缘条件，但它没有解释实际应用细节：它没有具体说明为了达到这一目的在实践中需要做些什么。

人们可以学习中道法义并逐步理解止息循环和止息苦的原理，但他们仍然需要实际的建议才能取得符合这一原理的结果。我们对自然的责任是获取知识（最初是对自然真理的智性理解），然后将这些知识应用于修行。这就是客观自然过程与佛法实践之间的联系。

佛法实践，包括实践方法，的巴利语是 paṭipadā。这个词特指实践规则、实践方法，或为了达到苦的止息而生活的方式。佛陀按照中道法义关于苦的止息而制定了这种实践，他将这种实践称为“中道实践” (majjhimā-paṭipadā) 或简称为“中道”。这是一种与自然法则相符的平衡实践，它根据自然的止息循环产生结果。它是公正的；它不偏向导致纠缠或偏离正确道路的任何两个极端。[85]

中道可以简单地称为“道”。道包括八个因素，因为它导向觉悟（即“圣者”的状态），所以被称为“八正道” (ariya-aṭṭhaṅgika-magga)。[86]佛陀说这是一条古老的道，过去的正等觉者都曾走过。佛陀重新发现了这条道，并将其揭示给他人，为那些准备好受训的人指明了道路。[87]

这条实践之道根据止息循环产生结果；它使因缘条件以相互关联的方式进行，直到自然过程达到其终点。道的成就标志着从理论上的止息循环，或从对真理的初步知识，向实际应用的转变。

从理论上的止息循环到实际应用的转变可以这样说明：

灭 (nirodha)：无明灭 → 行灭 → 识灭……→ 生灭 → 老死、愁……恼灭 = 苦灭。道 (magga)：正见 (sammā-diṭṭhi) + 正思惟 (sammā-saṅkappa) + 正语 (sammā-vācā) + 正业 (sammā-kammanta) + 正命 (sammā-ājīva) + 正精进 (sammā-vāyāma) + 正念 (sammā-sati) + 正定 (sammā-samādhi) → 苦灭。

以下是关于止息循环与道之实践之间联系的一些重要观点：

止息循环是自然界中发生的过程；道是人类为了根据这个自然过程取得结果而进行的实践方式。道产生于对止息循环知识的应用。这种知识被发展成一种实践方法，而遵循这种实践的人必须至少对止息循环有初步的理解。因此，道以“正见”开始。

止息循环直接处理因缘之间的关系；它被描述为导致苦生起的因缘的止息。在这种语境下的止息是决定性的和彻底的：它是所有问题的终结和解脱。另一方面，实践之道是灵活的。实践的细节可以根据不同的难度程度来描述，道的八个因素可以扩展为不同的复杂程度。解脱之路是渐进的，问题的减少或消除与一个人实践的广度或程度相称。

止息循环明确关注因缘——它是非个人的——它指向这些因缘的彻底消除。它很少提及善与恶或好与坏。道是渐进的；它在于增强善的力量，以对抗并战胜消极、障碍性的力量。它强调在多个层面放弃恶行和培养善行。

止息循环是理论性的；道是实践性的和有方法性的。

打个比方，止息循环就像灭火所涉及的原理：必须移开燃料，切断氧气供应，并降低温度。道则类似于基于这些原理实现结果的方法：需要什么来移开燃料、切断氧气和降低温度。这需要大量的努力，无论是获取必要的设备还是规划策略：是应该用水还是替代的灭火剂？需要哪些工具？如何应对普通火灾、电器火灾、油火和瓦斯火灾？如何接近火源并保护自己？以及如何培训人员成为消防员？

同样，止息循环就像治疗疾病所涉及的原理，它直接指病理因素的去除：消除细菌、清除毒素和异物、修复有缺陷或受损的组织和器官、补充缺乏的营养以及改善一个人的心理状况。道就像疾病的治疗，它可能只涉及对医学原理的简要回顾，但却包含精细复杂的程序，包括：检查、诊断、用药、手术、护理、物理治疗、医疗设备的制造和使用、诊所和医院的建立、健康管理以及医务人员的培训。

道的八个基本因素可以扩展并重新排列成多种形式、群体和阶段，以适应各种目标、人物、环境、条件和准备程度，所有这些都需要详细研究。因此，中道在《佛法》的一个独立章节中进行了阐述。[88]这个解释可以分为两部分：首先是对八个因素的描述，这是一个基本的、初步的结构；其次是根据具体情况对这些因素进行扩展和重新排列，形成新的纲要。

此时，让我们再次审视从现象的理论描述到实践方式的转变，这种转变可以通过不同的形式来解释。

佛陀描述了两种实践模式：

	

邪行 (micchā-paṭipadā)：错误的修行之道：导致苦生起的道路。


	

正行 (sammā-paṭipadā)：正确的修行之道：导向苦止息的道路。





有一次，他将缘起法的生起循环等同于邪行，而将寂灭循环等同于正行：[89]

	

邪行：avijjā → saṅkhāra → viññāṇa → ... jāti → jarāmaraṇa → soka-parideva-dukkha-domanassa-upāyāsā = 苦的生起。


	

正行：无明止息 → 行止息 → 识止息 → ... 生止息 → 老死止息 → 愁、悲、苦、忧、恼止息 = 苦的止息。





另有一次，他将与道相违的要素描述为邪行，将道支描述为正行：[90]

	

邪行：邪见 (micchā-diṭṭhi) + 邪思 (micchā-saṅkappa) + 邪语 (micchā-vācā) + 邪业 (micchā-kammanta) + 邪命 (micchā-ājīva) + 邪精进 (micchā-vāyāma) + 邪念 (micchā-sati) + 邪定 (micchā-samādhi)。


	

正行：正见 (sammā-diṭṭhi) + 正思 (sammā-saṅkappa) + 正语 (sammā-vācā) + 正业 (sammā-kammanta) + 正命 (sammā-ājīva) + 正精进 (sammā-vāyāma) + 正念 (sammā-sati) + 正定 (sammā-samādhi)。





缘起法描述的是现象的自然因果过程；它并非修行纲要。然而，在上面第一对正行与邪行中，修行是通过缘起法来定义的。对于这是否矛盾的回答是，此处缘起法强调的是修行。[91]

这部经的义注提出了一个问题：如果无明能作为善的、有功德的意愿 (puññābhisaṅkhāra) 的条件，并作为高度沉溺的心境 (āneñjābhisaṅkhāra) 的催化剂，那么它为何会被归类为邪行？义注接着自答道，渴望存在的人旨在获取和成就；无论他们做什么，即使是发展五种神通 (abhiññā) 或八种禅定成就 (samāpatti)，都是‘邪行’。相反地，一个怀有舍弃之心（心智清明）而向往涅槃的人，并不旨在成就；即使他布施一个小礼物，这种行为也是‘正行’。[92]

无论如何，将前面这两对正行和邪行的定义放在一起，仅仅是为了帮助解释从寂灭循环到修行之道的转变。然而，我们在此可以观察到，佛陀除了描述积极的循环和正确的修行形式，也描述了消极的循环和不正确的修行形式。

打破循环

佛陀描述了缘起法还灭的另一种模式。这种模式的初始部分始于标准的生起循环，从无明到苦的生起。从那里开始，它不描述灭的循环，而是描述一个连贯的善的品质过程，直至并以觉悟结束。这是一种全新的模式，不指涉任何要素的止息。

这个纲要是一个重要例子，说明了如何将道支应用于佛法修行体系；换句话说，它是一个成功地遵循道并达到圆满证悟的人所经历的过程。佛陀在许多场合都描述了解脱的这种模式，细节略有不同：

Avijjā → saṅkhāra → viññāṇa → nāma-rūpa → saḷāyatana → phassa → vedanā → taṇhā → upādāna → bhava → jāti → 苦 (dukkha) → 信心 (saddhā) → 喜悦 (pāmojja) → 喜 (pīti) → 轻安 (passaddhi; “放松”) → 乐 (sukha) → 定 (samādhi) → 如实知见 (yathābhūta-ñāṇadassana) → 厌离 (nibbidā) → 离欲 (virāga) → 解脱 (vimutti) → 漏尽智 (khaya-ñāṇa)。[93] 
S. II. 31


这个过程始于无明，直到苦（这里的dukkha取代了jarāmaraṇa和soka-parideva-dukkha-domanassa-upāyāsā）。但从这一点开始，它没有与无明连接并恢复生起循环，而是朝着善的、积极的方向前进，信心取代了无明。它最终达到漏尽智，不再与无明连接。如果将苦视为关键要素，那么苦之前和之后的要素数量是相同的。

这个新纲要可以分为两部分：第一部分，从无明到苦；第二部分，从信心到漏尽智。在第二部分中，信心取代无明成为初始要素。回顾本书前面的章节，我们可以认识到，这里的信心等同于“有纪律的”或减弱的无明形式。在这个阶段，无明不再完全“盲目”，而是渗透着一丝理解，这理解萌发为达到德行目标的愿望，并绽放为真知和彻底解脱。

在这种情况下，当循环从无明进行到苦时，一个人就会寻求出离。如果一个人得到正确的教导，或仔细考察因果法则，并且对善生起信心（信心的生起 – saddhā），那么就会生起喜悦、满足，以及逐步增进德行的决心，直到达到目标。

这个新纲要的第二部分实际上与缘起法的标准寂灭循环（无明止息 → 行止息 → 识止息，等等）相同。这个新纲要只是更详细地描述了循环中的主要要素，并强调了生起循环与寂灭循环之间的联系。

在《Nettipakaraṇa》中，佛陀的以下教导被解释为超越形式的缘起法（即止息模式）：


阿难，善行有无悔的利益[95]和报偿……[96] 无悔有喜悦的利益和报偿…… 喜悦有喜的利益和报偿…… 愉悦有轻安的利益和报偿…… 轻安有乐的利益和报偿…… 乐有定的利益和报偿…… 定有如实知见的利益和报偿…… 如实知见有厌离的利益和报偿…… 厌离有离欲的利益和报偿…… 离欲有解脱知见的利益和报偿…… 如此，阿难陀啊，善行使后续品质臻于完善，以逐步达到阿罗汉果。[97] 
A. V. 311




这种教导可以很容易地说明如下：

善行 → 无悔 → 喜悦 → 喜 → 轻安 → 乐 → 定 → 如实知见 → 厌离 → 离欲 → 解脱知见。

这个过程与上述纲要几乎相同，不同之处在于它以戒行和无悔开始，而不是信心，而且它只描述寂灭循环——它不指涉苦的生起。然而，可以说这两种模式的含义实质上是相同的。

第一种模式侧重于信心是主要因素的情况。当一个人有信心——对德行的信心和对因果法则的信任——这种心境与行为相关联。信心由善行支持，从而引致欢喜。第二种模式侧重于戒行是主要因素的情况。在这种情况下，心有信心和信任的基础，这促进了善行。善行引致安宁的心——一个人对自己善行有自信。这种自信是信心的特质 (saddhā)，它也引致欢喜，即后续因素。第一种模式的最终因素以解脱和漏尽智结束，而第二种模式以解脱知见结束。这两个结局含义相同；第二种模式将解脱与漏尽智合并为一个单一因素。

还有另一个与以信心开始的纲要类似的纲要，但这里信心被如理作意 (yoniso-manasikāra) 所取代：

如理作意 → 喜悦 → 喜 → 轻安 → 乐 → 定 → 如实知见 → 厌离 → 离欲 → 解脱。 
D. III. 288


这种教导并没有引入一个截然不同的观念；这个过程只是始于一个人分析和运用智慧考察因果的能力。这个过程不是从信心开始，这相当于将自己的智慧寄托于他人或他物，而是从如理作意开始，这引致如实了知诸法，并引致明亮而喜悦的心。后续的要素与前面几种模式相同。
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这些止息过程阐明了修行之道和人类所需的任务。然而，它们仍然缺乏全面修行的足够细节；问题仍然在于要实现和圆满这些止息循环需要什么。

此时，为了获得新的视角，让我们看看缘起法的另一种模式：



无明的滋养


比丘们，无明，我也说它是一个特定条件。由于它的滋养，它才显现。我宣说：无明有它的滋养：五盖。五盖有它们的滋养：三种邪行。三种邪行有它们的滋养：不护根门。不护根门有它的滋养：缺乏正念和正知。缺乏正念和正知有它的滋养：不如理作意。不如理作意有它的滋养：缺乏信心。缺乏信心有它的滋养：不听闻正法。不听闻正法有它的滋养：不亲近善士。当不亲近善士盛行时，不听闻正法就会盛行。当不听闻正法盛行时，它就会使缺乏信心盛行……当五盖盛行时，它们就会使无明盛行。如此，无明有它的滋养并得以圆满。 
A. V. 113-14




明与解脱的滋养


明与解脱有它们的滋养：七觉支。七觉支有它们的滋养：四念住。四念住有它们的滋养：三种善行。三种善行有它们的滋养：根律仪。[98] 根律仪有它的滋养：正念与正知。正念与正知有它的滋养：如理作意。如理作意有它的滋养：信心。信心有它的滋养：听闻正法。听闻正法有它的滋养：亲近善士。当亲近善士盛行时，它就会使听闻正法盛行。当听闻正法盛行时，它就会使信心盛行……当七觉支盛行时，它们就会使明与解脱盛行。如此，明与解脱有它们的滋养并得以圆满。 
A. V. 114-15




在这项教导中，两个要素起着关键作用：如理作意 (yoniso-manasikāra)，它是佛教思想运用的原则，是关键的内在特质；以及亲近善士 (sappurisa-saṁseva = 拥有“善友” – kalyāṇamitta)，这揭示了社会因素的重要性，是关键的外部因素。信心作为两者之间的纽带。[99][100]

上面提及的各种寂灭循环纲要以及特定的修行形式可以总结如下：


	

1. 寂灭循环与修行之道：

缘起法的寂灭循环：无明止息 → 行止息 → 识止息 → ... 生止息 → 老死止息 → 愁、悲、苦、忧、恼止息 = 苦的止息。中道：正见 + 正思 + 正语 + 正业 + 正命 + 正精进 + 正念 + 正定 → 苦的止息。


	

2. 寂灭循环被解释为一个引向解脱的善法过程，其中苦是起点。这个循环与苦的生起循环方向相反，如图“从无明到解脱之道”所示。[101] 
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3. 一种包含（辅助）道支的次第修行之道。这种修行方式不是一个自动的因果过程，但这个过程的每一步都作为对后续修行阶段的支持。这是一个纲要的例子：

相互支持的品质：亲近善士 → 听闻正法 → 信心 → 如理作意 → 正念与正知 → 根律仪 → 善行 → 四念住 → 七觉支 → 明与解脱。







将道支置于修行之道中（如上所示），可以产生许多不同的详细修行阶段，对应于编纂者的具体目标和侧重点。然而，修行阶段通常符合三学（戒、定、慧）的框架和次第，[102] 这是道支在佛法修行中应用的关键原则。以下是经典中经常提及的最后这种修行纲要的三个进一步例子的简要总结。

梵行的圆满 (brahmacariya)

(这种修行方式在经典中经常出现。它被称为梵行的圆满 (M. I. 521-2)；它等同于三学 (D. I. 206-209)。根据这种模式，根律仪被归类于“定”之下，但在后来的文献中，例如Vism. 15-16 和 Comp.: Kammaṭṭhānaparicchedo, Vipassanākammaṭṭhānaṁ, Visuddhibhedo，它被归类于戒行之下，被称为“感官自制的德行” (indriyasaṁvara-sīla)，是四种“清净德行” (pārisuddhi-sīla) 的第二个要素。许多情况下未提及知足。另见：D. I. 62-85；M. I. 178-84, 265-71, 344-9, 412；M. II. 38, 162-4, 226-7；A. II. 207-208；A. V. 203；Dhtk. 27。)

戒行：

遇见佛陀 (= 亲近善士) → 听闻正法 → 信心 → (“出家”为比丘) → 高尚的戒行 (无过失生活之乐 – anavajja-sukha) +

定：

守护诸根 (无染之乐 – avyāseka-sukha) + 正念与正知 + 知足 (santosa) → (在僻静处修习定) → 消除五盖 (= 喜 – pāmojja) → 四禅 (= 禅乐 – jhāna-sukha) →

智慧：

三明 – vijjā (或六神通 – abhiññā; 或八明) → 解脱 → 漏尽智。

七清净

(M. I. 149-50；另见《清净道论》全书。在D. III. 289中，最后又增加了两种清净：paññā-visuddhi 和 vimutti-visuddhi。义注解释说，这两种分别指arahattaphala-paññā 和 arahattaphala-vimutti (DA. III. 1062)。)

戒行：



	1. 戒清净 (sīla-visuddhi) = 与个人境况相符的清净行为 →



定：


	2. 心清净 (citta-visuddhi) = ‘近行定’及更高层次的定 →



智慧：

	

3. 见清净 (diṭṭhi-visuddhi) = 名色知 →


	

4. 度疑清净 (kaṅkhāvitaraṇa-visuddhi) = 对缘起法的理解 →


	

5. 道非道智见清净 (maggāmaggañāṇadassana-visuddhi) = 遭遇并超越“毗婆舍那随烦恼” (vipassanūpakilesa) →


	

6. 行道智见清净 (paṭipadāñāṇadassana-visuddhi) = “毗婆舍那智” (vipassanā-ñāṇa) →


	

7. 智见清净 (ñāṇadassana-visuddhi) = 道智 (magga-ñāṇa)。







十五行与三明

十五行 (= 戒行与禅定)：[103]

‘学人行’ – sekha-paṭipadā: (1) 戒行圆满 (sīla-sampadā) + (2) 根律仪 + (3) 饮食知量 (bhojane-mattaññutā) + (4) 精进觉醒 (jāgariyānuyoga) + 七圣法 (saddhamma): (5) 信心；(6) 惭 – hiri；(7) 愧 – ottappa；(8) 多闻 – bāhusacca；(9) 精进 – viriya；(10) 念 – sati；和 (11) 智慧；+ (12-15) 四禅 →

三明 (= 智慧)。三明 vijjā：宿命通 (pubbenivāsānussati-ñāṇa)；天眼通 (cutūpapāta-ñāṇa)；漏尽通 (āsavakkhaya-ñāṇa)。

佛陀偶尔会强调开发智慧，例如：

次第修学 (anupubba-sikkhā) 或次第修行 (anupubba-paṭipadā)：[104] 信心（对老师的） → 他寻求（老师） → 他亲近（老师） → 他渴望听闻（老师） → 他听闻正法 → 他忆持正法 → 他考察教法的含义 → 他通过反思获得对教法的理解 → 热情 → 精进 → 他考察真理并获得清晰的理解 → 坚定的努力 → 他以智慧洞察真理。

一项适用于日常生活的著名教导是关于十种‘正行’ (dhamma-cariyā) 的教导，[105] 它们也称为十种‘善业道’ (kusala-kammapatha)。[106] 在《巴利圣典》中，这些品质有时被称为“圣法” (ariya-dhamma)。[107] 义注中称它们为“人法” (manussa-dhamma)。[108] 这项教导是将道支应用于佛法修行的例子：

正行 (dhamma-cariyā)

戒行：

正业：不杀生 – pāṇātipāta (= 相互慈爱与支持) + 不偷盗 – adinnādāna (= 尊重个人财产) + 不邪淫 – kāmesumicchācāra (= 不侵犯所珍爱之人) + 正语：不妄语 – musāvāda (= 真实语) 不两舌 – pisuṇā vācā (= 和合语) + 不恶口 – pharusa vācā (= 柔和语) + 不绮语 – samphappalāpa (= 有理、有益的言语) +

智慧：

正思：不贪 (anabhijjhā) + 不嗔 – abyāpāda (= 慈爱) + 正见 → 善趣 (sugati) → 解脱 (vimutti)。

有些人可能会反对说，这个过程不包含任何与禅定相关的要素。尽管在人们的日常生活中，禅定的修习通常不被强调，但与禅定相关的要素已包含在这个过程中。正精进和正念是修习所有其他道支时必要的要素。[109] 此外，禅定 (samādhi) 的一个定义是无盖 (nīvaraṇa)，这对应于正行 (dhamma-cariyā) 的第八和第九个要素：不贪和不嗔。（Abhijjhā – 贪欲，或kāma-chanda – 欲贪，是第一盖；而byāpāda – 嗔恚，是第二盖）。佛陀将不贪和不嗔归类为心之圆满 (citta-sampadā) 的形式。[110]

此外，从内在精神成长的角度来看，“正行”的整个过程都是为定的修习和圆满做准备。[111]

附录一：缘起法的阐释

早前，我提及《Vibhaṅga》（《阿毗达摩》第二卷）和《Sammohavinodanῑ》（《Vibhaṅga》的义注）中描述整个缘起次第在一心识刹那中生起的段落。[112] 然而，缘起法的主要注释性阐释，完全是在多生多世的背景下解释这项教导。当缘起法的教导在日常经验的背景下被解释时，那些持主流阐释的人可能会感到不安，并反对说前一种阐释是非正统且毫无根据的。

然而，将缘起法在日常生活的背景下解释的经文证据确实存在。尽管将缘起法解释为在当下微妙而迅速地生起，与正统阐释不同，但证据清晰且令人信服地表明前一种阐释是有效的。诚然，剩余的证据痕迹稀少而晦涩。这种替代性的阐释可能被忽视或遗忘。它之所以能流传下来，是因为《巴利圣典》本身有实证支持。

将缘起法在多生多世的背景下解释的观点源于公元5世纪觉音尊者（Buddhaghosa）撰写的《清净道论》(Visuddhimagga)。然而，由同一作者撰写的《Sammohavinodanῑ》提供了另一种阐释。

《Sammohavinodanῑ》将缘起法的分析分为两部分。第一部分以与《清净道论》相同的方式，在多生多世的背景下解释了这项教导，而第二部分则将其解释为在一心识刹那中生起。

据记载，觉音尊者是在撰写《清净道论》之后撰写《Sammohavinodanῑ》的。这两部文本的不同之处在于，觉音撰写《清净道论》时可以广泛使用各种资料来源，而《Sammohavinodanῑ》则专门针对《阿毗达摩》的《Vibhaṅga》作义注。

在《Sammohavinodanῑ》的导言中，觉音尊者声称关于这部文本：我已编纂并阐明了一部古老义注的含义。[113] 在《清净道论》中论述缘起法的部分，他写道：


缘起法本质上难以解释……我此时想描述缘的结构，却无立足之地，似乎在海洋中沉浮。然而，缘起法教义以多种解说方式而闻名，古代老师的教导方式不曾中断地传承下来。依靠这两个支持，我此时开始阐明其含义。 
Vism. 522-3; VbhA. 91




与《Sammohavinodanῑ》形成对比的是，《清净道论》只包含多生多世的解释，并且与《Sammohavinodanῑ》的第一部分几乎相同，只是增加了一些细节。[114]

有人可能会问，为何《清净道论》中没有相应的第二部分。一个可能的答案是，在觉音尊者时代，多生多世的解释已成为主流正统观点。

而且他可能更乐于接受这种解释，因为尽管他认为整个主题很困难，但这种解释得到了不间断的老师传承的支持。一心识刹那的解释的传承可能已经中断，这从《Sammohavinodanῑ》中这一部分的极度简略可见一斑。然而，觉音尊者可能觉得有义务在《Sammohavinodanῑ》中收录这第二部分，即使它很简短，以忠于《巴利圣典》中的证据和早期义注中的痕迹。

《Sammohavinodanῑ》是《Vibhaṅga》（《阿毗达摩》第二卷）的义注。《Vibhaṅga》中解释缘起法的部分称为《Paccayākāra-vibhaṅga》，分为两部分：《Suttanta-bhājanῑya》（符合经文的分析）和《Abhidhamma-bhājanῑya》（符合《阿毗达摩》的分析）。[115] 

《Sammohavinodanῑ》也同样分为两部分，它如此解释两者的区别：


导师在经章中描述缘起性……是在不同的心识刹那中生起。缘起性并非只在不同的心识刹那中生起，也在一心识刹那中生起。这里的意图是根据阿毗达摩章描述缘起性在一心识刹那中生起的方式。
VbhA. 199
 在经章中，缘起性被确定为在许多心识刹那中生起；在阿毗达摩章中，缘起性是在一心识刹那的背景下描述的。 
VbhA. 200




以下是《Sammohavinodanῑ》中缘起法在日常生活中运作（即在一心识刹那中）的例子：


此处的生、老、死指的是名法（心法）的生、老、死，而非牙齿断裂、头发变白、皮肤起皱、死亡或迁逝[脱离此存在状态]。 
VbhA. 208




值得注意的是，《Vibhaṅga》中处理在多个心识刹那中（即强调多生多世）考察缘起性的经章只有四页；相比之下，关于一心识刹那中缘起性的阿毗达摩章有五十四页。[116] 然而，在《Sammohavinodanῑ》中，这些比例颠倒了：经章有七十页，而阿毗达摩章有十四页。[117] 后者在《Sammohavinodanῑ》中如此简短的原因可能是觉音尊者对这个主题没有太多可说的，或者可能是他觉得这个主题已经详尽涵盖，因此不需要详加阐述。

总而言之，将缘起法阐释为日常生活中运作的依据，可在《巴利圣典》中找到，其痕迹仍留在义注中。它只是逐渐黯淡、被遗忘或被忽视了。

附录二：自然法则

佛陀提出了两种关键的分类，他称之为dhamma-niyāmatā，可译为“自然的确定性”、“自然秩序”或“自然法则”。这个术语指的是自然存在的真理原则，或独立存在的自然真理（无论佛陀是否出现，这些真理都根据其固有的特性而存在）。

这两种dhamma-niyāmatā分类如下：

	

Idappaccayatā: “特定缘起性”；包含十二因缘支的缘起法则。[118]


	

Aniccatā, dukkhatā and anattatā: 无常、苦和无我的法则。从义注开始，这三个要素被称为“三法印” (tilakkhaṇa)。[119]





技术上，这些双重原则被称为一对术语——dhammaṭṭhitatā 和 dhammāniyāmatā。[120]

尽管这两种分类已在第三章和本章中详细阐述，但在此提供一个总结是很有用的。

这些自然法则包含与四圣谛相关的四个要素

缘起法（或‘特定缘起性’）与无常、苦和无我的三法则结合起来，包含四个要素，在《巴利圣典》中描述如下：

	

‘无论如来出现与否，这个真理都恒常不变地存在，即特定缘起性。’

(Uppādā vā tathāgatānaṁ anuppādā vā tathāgatānaṁ ṭhitāva sā dhātu dhammaṭṭhitatā dhammaniyāmatā idappaccayatā.)


	

‘比丘们，无论如来出现与否，这个真理都恒常不变地存在，即一切有为法无常。’

(Uppādā vā bhikkhave tathāgatānaṁ anuppādā vā tathāgatānaṁ ṭhitāva sā dhātu dhammaṭṭhitatā dhammaniyāmatā sabbe saṅkhārā aniccāti。) 


	

‘比丘们，无论如来出现与否，这个真理都恒常不变地存在，即一切有为法是苦。’

(Uppādā vā bhikkhave tathāgatānaṁ anuppādā vā tathāgatānaṁ ṭhitāva sā dhātu dhammaṭṭhitatā dhammaniyāmatā sabbe saṅkhārā dukkhāti。)


	

‘比丘们，无论如来出现与否，这个真理都恒常不变地存在，即一切法无我。’

(Uppādā vā bhikkhave tathāgatānaṁ anuppādā vā tathāgatānaṁ ṭhitāva sā dhātu dhammaṭṭhitatā dhammaniyāmatā sabbe dhammā anattāti。)





简言之，要素如下：

	

Idappaccayatā: 特定缘起性法则 (= paṭiccasamuppāda – 缘起法)。


	

Aniccatā: 无常法则。


	

Dukkhatā: 苦法则。


	

Anattatā: 无我法则。





缘起法揭示了五蕴如何作为相互关联的因缘而存在。这项法则处理有为法 (saṅkhata-dhamma) 的存在，其包含世俗实相领域中的一切现象。

内住于无常性（aniccatā）和苦性（dukkhatā）之法揭示了所有有为法（即五蕴）是如何无一例外地无常且不持久的。

内住于无我性（anattatā）之法揭示了所有事物——包括有为法和无为法（asaṅkhata），包括五蕴之内的事物和超越五蕴的事物（khandha-vimutti）——都是无我的。

缘起法则揭示了五蕴之间的相互关系如何创造出一种动力，导致苦的生起，这具体被称为“生起之轮”（paṭiccasamuppāda-samudayavāra）。这与第二圣谛相对应：苦集圣谛（samudaya-ariyasacca）。

具体的缘起法本身就表明了五蕴——所有有为法——的无常性和不持久性。（一切有为法无常，一切有为法是苦。Sabbe saṅkhārā aniccā, sabbe saṅkhārā dukkhā。）

因为五蕴受制于“具体的缘起法”，具有无常性和不持久性，并且除此之外还受制于无我性法则，所以它们是苦的基础和原因，或者是潜在苦生起的聚集点。这与第一圣谛相对应：苦圣谛（dukkha-ariyasacca）。

归根结底，有为法（saṅkhāra）是自然现象（sabhāva-dhamma），这意味着它们有自己的特性或本质（bhāva）。它们不构成一个稳定、固定、实体的身份，不属于任何人，也不能被任何人以任何实际意义上的方式支配或掌控。作为有为法，它们依照具体的因缘而存在；它们的无常性和不持久性是这种缘起的结果。没有人能强迫它们以其他方式存在。因此，它们属于无我性法则（一切法无我。sabbe dhammā anattā）的范围。

除了有为法之外，还存在无为法，它超越了具体的缘起法，不是由缘起因素所创造的。它是常（nicca）且无苦的；它构成了苦的止息（dukkha-nirodha）。这与第三圣谛相对应：苦灭圣谛（nirodha-ariyasacca），即涅槃。

无为法同样是自然现象，这意味着它也不构成一个稳定、固定、实体的身份，不属于任何人，也不能被任何人支配或掌控。它也是无我（anattā）的。因此，第四法——无我性——适用于所有事物，包括有为法（saṅkhāra）和无为法（visaṅkhāra），包括有造作之法（saṅkhata-dhammā）和无造作之法（asaṅkhata-dhamma）。

无为法不受“生起之轮”（samudaya-vāra）的支配；相反，它是作为“止息之轮”（nirodha-vāra）的最终目标而证悟的。它是通过缘起（paṭiccasamuppāda）的止息、停止、不存在和不生起而达到的。尽管它超越了有为法的领域，并且是常和无苦的，但它也与其他所有自然现象一样，具足无我的共相。它不属于任何人，不以某种存在形式显现，不构成“自我”，也不受任何人的意愿支配。它依照其固有的本性而存在。

导向苦灭的道圣谛（dukkhanirodhagāminīpaṭipadā-ariyasacca），或简称“道”（magga），包含了用于终止和消除生起之轮或回归止息之轮的方法。这条修行之道（被称为八正道）有许多细节，通过圆满三学来实现。本质上，整个道涉及放弃不善法和发展善法，这两者都存在于五蕴的范畴内。（这可以描述为“发展善蕴”（kusala-khandha），甚至可以描述为“发展诸蕴”。）因此，道的这个因素具有无常、苦和无我的特征。

总而言之：

	

第一条自然法则（此缘性，idappaccayatā）揭示了有为法的状态（这是第二圣谛的要旨）。


	

第二和第三条自然法则（无常性，aniccatā 和苦性，dukkhatā）揭示了有为法的共相（涵盖第一、第二和第四圣谛）。


	

第四条法则（无我性，anattatā）揭示了所有事物——所有现象——的共相（涵盖所有四圣谛）。





如是性（tathatā）

在介绍此缘性和三法印时，佛陀都使用了“法住性”（dhammaṭṭhitatā）和“法决定性”（dhammaniyāmatā）这两个词。然而，在这些段落的结尾，关于此缘性的语境中，在idappaccayatā之前还多了三个词（tathatā、avitathatā和anaññathatā），而描述三法印的段落中没有这些词：


“比丘们，在此处，如是性（tathatā；“如是”存在的状态）、不虚妄性（avitathatā；不偏离如是存在的状态）和不变异性（anaññathatā；不异于此的状态）即是具体的缘起法；确实，所有这些在此引述的，即是缘起。”



这三个额外的词用于特殊强调或引起特别注意。但因为它们简洁而醒目，所以经常被提及，以至于广为人知并受人欢迎。尤其是tathatā这个词在佛教圈子里频繁被提到，并且因为这个词只与此缘性（缘起）相关联，人们可能认为它只指这个主题。

佛陀的以下话语对此事提供了一个广阔的视角：


“比丘们，这四法是真实的（tathā）、不虚妄的（avitathā）、不异于此的（anaññathā）。哪四法？‘这是苦’……‘这是苦的生起’……‘这是苦的止息’……‘这是导向苦灭之道’：这是真实的、不虚妄的、不异于此的……因此，比丘们，你们应当努力去理解：‘这是苦’……‘这是导向苦灭之道’。” 
S. V. 430; Ps. II. 104




请注意，在此语境中，上述三个词指的是四圣谛，它们用于补充“谛”（sacca，‘truth’）这个词的含义。在义注和复注中，四圣谛有时被称为“真实之法”（tatha-dhamma），就像它们有时被称为“圣谛”（sacca-dhamma）一样。（然而，“圣谛”（sacca-dhamma）这个词并不总是指四圣谛。）

《巴利圣典》中还有其他值得注意的段落，其中四圣谛被上述三个词提及。以下段落紧接在上面引用的段落之后：


“苦（dukkha）在“如是”（tathā）的意义上如何成为一个谛（sacca）？有四种对苦的定义，将其表征为如是、不虚妄和不变异。有苦为压迫的定义，有苦为有为法的定义，有苦为燃烧状态的定义，有苦为波动不定的定义……生起（samudaya；苦的因）在‘如是’的意义上如何成为一个谛？有四种对生起的定义，将其表征为如是、不虚妄和不变异。有生起为生起因素聚合的定义，有生起为因（nidāna；“源头”）的定义，有生起为系缚的定义，有生起为障碍的定义……止息（nirodha）在‘如是’的意义上如何成为一个谛？有四种对止息的定义，将其表征为如是、不虚妄和不变异。有止息为解脱的定义，有止息为寂静的定义，有止息为无为的定义，有止息为不死不灭的定义……道（magga）在‘如是’的意义上如何成为一个谛？有四种对道的定义，将其表征为如是、不虚妄和不变异。有道为解脱因素的定义，有道为因的定义，有道为洞察的定义，有道为自主的定义。” 
Ps. II. 104-105




以下是总结四圣谛的总结性段落：


“四圣谛以多少种属性同时被证悟？四圣谛以四种属性同时被证悟：在真实义上；在无我义上；在如实义上；在洞察义上。四圣谛以这四种属性融为一体，因为每一圣谛都是恒常的，通过等同的知识证悟。因此，这四圣谛同时被证悟。” 
Ps. 105




tathatā这个词指的是“如”（tatha）的状态，就像aniccatā指的是无常（anicca）的状态，dukkhatā指的是苦（dukkha）的状态，anattatā指的是无我（anattā）的状态。（这里，后缀-tā的意思是“状态”。）

原始文本中的巴利语基础知识非常清楚地辨别了各种术语的含义。然而，后来这些含义有些混淆，这可能导致困惑。

这里需要注意的重要特征是，在这些各种法则的语境中，后缀-tā经常被使用。例如，当佛陀谈论自然法则时，他使用了dhamma-niyāmatā这个词，它指的是现象的状态（-tā）、特性、品质或存在，这些都是自然秩序的一部分。

较短的词dhamma-niyāma开始在义注中被使用，并且在此处以更广泛的意义使用。它有时与dhamma-niyāmatā（如上定义）同义，而有时它指的是在缘起过程中作为条件的具体现象。

同样，dhammaṭṭhitatā这个词指的是符合因缘的现象的状态、特性或存在。较短的词dhammaṭṭhiti也可以表达相同的意思，但它通常指的是作为条件或受制于因缘的具体现象。

aniccatā、dukkhatā和anattatā这些词指的是现象的无常、苦和无我的状态、特性或存在，如前所述。

在这本书《佛法》中，dhamma-niyāma这个词通常与dhamma-niyāmatā同义使用，指的是事物的属性和品质，而非事物本身。

因此，dhammaniyāmatā、idappaccayatā、tathatā、aniccatā、anattatā等词不能与“五蕴”、“涅槃”、“有为法”、“有造作之物”和“无为法”等词互换使用。

关于三法印的术语

巴利语tilakkhaṇa（“三法印”）对于许多佛教学习者来说都很熟悉。这不是一个原始术语，它没有出现在《巴利圣典》中；相反，它在义注中成为一个流行术语。在《巴利圣典》中，三法印被称为三自然法则（dhamma-niyāmatā），并且这三个因素没有集体术语。尽管它们以许多不同的形式被描述，但它们是分开提及的。例如：


“比丘们，色是无常的，受是无常的，想是无常的，行是无常的，识是无常的……色是苦的，受是苦的，想是苦的，行是苦的，识是苦的……色是无我的，受是无我的，想是无我的，行是无我的，识是无我的。” 
S. III. 21




虽然巴利语中有一个翻译为“三相”的词，即tīṇi lakkhaṇāni，但它指的是不同的特征组。与此语境最接近的组包含有为法（saṅkhata-dhamma）的三个特征：生起相（uppāda-lakkhaṇa）、坏灭相（vaya-lakkhaṇa）和住异相（ṭhitaññathatta-lakkhaṇa），但这个组有它自己的集体术语（即saṅkhata-lakkhaṇa）。[121]

“共相”（sāmañña-lakkhaṇa）这个词同样不是《巴利圣典》中的原始术语，但在义注中频繁使用。它用于比较，描述所有事物如何具有两种相：自相（paccatta-lakkhaṇa）和共相（sāmañña-lakkhaṇa）。例如：色（rūpa）的自性相是它处于紧张状态，受（vedanā）的自性相是它感受感官印象，但色和受都具备无常、苦和无我的共相。

“别相”（visesa-lakkhaṇa，‘unique characteristic’, ‘special characteristic’）这个词偶尔用来代替paccatta-lakkhaṇa。在这种情况下，做出了同样的区分，即自相和共相之间的区分。

经文中还有其他类似的区分。例如，胜义谛（paramattha-dhamma）具有两种相：自性相（sabhāva-lakkhaṇa）和共相（sāmañña-lakkhaṇa）。自性相有时简称为“自相”（salakkhaṇa）。

“神通”（abhiññā）是一种独特的智慧，其功能是理解事物的自性相（sabhāva-lakkhaṇa）。它也可以翻译为“洞察智”。（它等同于abhijāna。请注意，这与用于表示五或六种殊胜知识的abhiññā的定义不同。）

通过神通清楚地理解，一个人达到了“遍知”（pariññā）的初始阶段，称为“辨识知”（ñāta-pariññā）。另一方面，对共相的理解，是被称为“审察智”（tīraṇa-pariññā）的智慧的功能。

另请注意，sāmañña-lakkhaṇa（“共相”）这个词并非固定指无常、苦和无我的原则。例如，经文中有时指出，所有有为法（saṅkhāra）都具有依因缘而存在的共相。

这三个词——aniccatā、dukkhatā和anattatā——在这种特定的语法结构中，并没有以一个组合的形式出现在《巴利圣典》的任何地方；相反，它们是根据不同的情况分别使用的。

虽然aniccatā这个词在《巴利圣典》中相当频繁地出现，但它最常用于解释物质事物（rūpa-dhamma）的坏灭，包括在肉体死亡（maraṇa）的语境中。它从未被佛陀本人明确使用（它被舍利弗尊者（Sāriputta）和其他弟子使用，并出现在《阿毗达摩》的解释中）。dukkhatā这个词被佛陀使用过，但仅限于三种苦（苦苦、行苦和坏苦，dukkha-dukkhatā, saṅkhāra-dukkhatā, and vipariṇāma-dukkhatā）的语境中。anattatā这个词在《巴利圣典》中没有出现。

由于义注师们经常提及和解释这三个因素的集合，他们想出了一个方便的缩写来分别指称它们，即简单地在aniccatā后面加上āadi（“始于……”），例如：aniccatādi-paṭisaṁyuttaṁ, aniccatādi-lakkhaṇattayaṁ, aniccatādi-vasena, aniccatādi-sāmaññalakkhaṇaṁ, 和 aniccatādinaṁ。只有在复注中，这三个词才被组合成一个独特的群体，尽管即便如此，这种呈现方式也不常见。

关于此缘性（idappaccayatā）的术语

此缘性（idappaccayatā），可被称之为涵盖一切的“第一性真理”与“第一性自然法则”，被认为是深刻且极难理解的。从初步和不全面的考察来看，这个原则在传统的泰语文献和文学作品中几乎没有被提及。直到上个世纪，它才被纳入正规的佛法教育体系，而在这个时期的初期，这个原则最流行的术语是paṭiccasamuppāda。

据我所知，学术界之所以特别将这一原则称为paṭiccasamuppāda，是因为Somdet Phra Mahāsamaṇa Chao Krom Phraya Vajirañāṇavarorasa建立了名为“nak tham”的佛法学习体系。他在名为《法分别论·第二章》（Dhammavibhāga Pariccheda Vol. II）的书中撰写了对paṭiccasamuppāda的解释，该书被指定为佛法学习（pariyatti-dhamma）中第二级nak tham学生的教材。

paṭiccasamuppāda这个词在《巴利圣典》、义注和复注中频繁出现。因此，佛教学生熟悉它很恰当。然而，值得注意的是，idappaccayatā，作为这个语境中的一个关键术语（它通常伴随着paṭiccasamuppāda并出现在其前面），似乎一直未被注意。这似乎表明，那些参与最近的佛法学习体系的学生并没有将其研究扩展到他们被指定的课程之外。直到过去五十年，这个后者术语才变得更加突出。据我所知，这种复苏的原因源于尊者Buddhadasa Bhikkhu对这一原则的坚定教导，以及他频繁强调idappaccayatā这个词。

佛陀曾两次提及idappaccayatā这个词。第一次，在他觉悟后不久，他表示普通人会发现他所证悟的真理极难理解，因此尝试教导他们会给他带来困难。第二次提及这个词是在他频繁阐释这第一自然法则时。除了这些场合，这个词只以idappaccayā和idappaccayatā-paṭiccasamuppannesu这两种形式出现。

“缘起支”（paccayākāra，‘mode of conditionality’）这个词，是paṭiccasamuppāda的另一个同义词，并被纳入第二级nak tham教科书，是后来创造的。它没有出现在《经藏》的主体部分；它首次出现在《譬喻经》（Apadāna）中，这是对经集后来的补充。这个词在描述佛陀首要比丘尼弟子、智慧第一的谶摩长老尼（Khemā Therī）传记的同一部分（在一个标题和文本中）出现了两次。[122]

尽管《律藏》包含了佛陀的漫长传记，从他觉悟后体验解脱之乐并思惟缘起法则的时期开始，但在整个《巴利圣典》中都没有提及paccayākāra这个词。

《阿毗达摩》包含一个很长的章节——《分别部》（约75页）——完全致力于缘起的主题，但在该文本中，paccayākāra这个词从未出现。该文本中也没有出现paṭiccasamuppāda这个词；只有提及现象是“有条件地生起”（paṭiccasamuppanna）或“具体因缘而生起”（idappaccayatā-paṭiccasamuppanna）。这些词只出现在标题中，这些标题是后来的编纂者创建的，并且这些标题根据不同版本而有所不同。泰国的暹罗版包含标题Paccayakāra Vibhaṅgo，而缅甸的Chaṭṭhasaṅgīti版包含标题Paṭiccasamuppāda Vibhaṅgo。

总而言之，在《巴利圣典》中，用于此自然法则的最常用词是paṭiccasamuppāda，它既可以单独出现，也可以与idappaccayatā连用。这些提及大多出现在《经藏》中。这个词在《律藏》中很少使用。在《阿毗达摩》中，它明确只出现在《论事》中。除此之外，《法集论》包含了paṭiccasamuppāda-kusalatā这个词，并且在《界论》（在表格摘要——mātikā的末尾）中有一段有趣的特质序列：五蕴（pañcakkhandhā）、十二处（dvādasāyatanāni）、十八界（aṭṭhārasa dhātuyo）、四圣谛（cattāri saccāni）、二十二根（bāvīsatindriyāni）、缘起（paṭiccasamuppādo）、四念住（cattāro satipaṭṭhānā）、四正勤（cattāro sammappadhānā）、四神足（cattāro iddhipādā）。[123]

从义注开始，paṭiccasamuppāda和paccayākāra这两个术语被频繁使用。idappaccayatā这个术语也被使用，但频率较低。

另一个有趣的观察是，从dhammaṭṭhitatā和dhammaniyāmatā这两个组合词中，又派生出一个重要的术语——dhammaṭṭhiti-ñāṇa，它出现在佛陀的话语中：dhammaṭṭhitiñāṇaṁ pubbe pacchā nibbāne ñāṇaṁ（“先有法住智，后有涅槃智”，或“先具法住智，继而生起涅槃智”）。[124]

佛陀对须深摩（Susima）说了这些话，须深摩之前是一位游方僧（paribbājaka），曾请求受戒进入佛教的佛法和戒律。他一直误解阿罗汉都必须具有神通，例如天耳通和天眼通。佛陀说这段话是为了让他摆脱这种误解，并向他解释，那些“慧解脱”（paññā-vimutta）的阿罗汉通过生起“法住智”（dhammaṭṭhiti-ñāṇa），随后获得涅槃智，从而证悟完全的觉醒，而不需要任何神通。

法住智（dhammaṭṭhiti-ñāṇa）等同于对自然法则的洞察：清楚地理解所有现象（作为五蕴的一部分）都是无常、苦和无我的，并且它们相互制约，在缘起的生起之轮中产生结果。最终，一个人洞察生起之轮中因缘的终结，并证悟止息之轮，最终证悟涅槃。

尽管根据佛陀上述的话语，法住智（dhammaṭṭhiti-ñāṇa）包含对三法印和缘起的洞察，最终完成止息之轮，但简洁的解释，例如在同一卷中发现的七十七种知识（ñāṇa）的描述中，佛陀只提及或强调了缘起（生起之轮）。[125]

在《巴利圣典》后来的典籍中，法住智（dhammaṭṭhiti-ñāṇa）被更频繁地提及，其含义或强调与缘起特别相关。《无碍解道》（Paṭisambhidāmagga），例如，将其定义为理解缘起因素的智慧（paccaya-pariggaha；这种知识后来被称为paccayapariggaha-ñāṇa）。[126]法住智（或paccayapariggaha-ñāṇa或paccayākāra-ñāṇa）在义注和复注中也频繁被提及和解释。例如，在这些文本中，它被等同于“度疑清净”（kaṅkhāvitaraṇa-visuddhi）。它有时被称为“如实知见”（yathābhūta-ñāṇa）、“正见”（sammā-dassana）或“观智”（vipassanā-ñāṇa）。它偶尔被描述为达到对具体缘起法（idappaccayatā）洞察顶点的知识。涅槃智（nibbāna-ñāṇa）则等同于道智（magga-ñāṇa）。[127]

包罗万象的真理原则

佛陀在描述他觉悟的亲口话语中，概述了他所证悟的两个真理。这在他觉悟后几周的思惟中表现得非常清楚，当时他表示他已经证悟了idappaccayatā-paṭiccasamuppāda和涅槃，这些真理逆流而行，普通人难以理解。因此，他不愿传授佛法。[128] 

在《律藏》中，佛陀描述了他觉悟后的事件，在此期间他菩提树下体验解脱之乐，讲了初转法轮，获得了首批弟子，进行了各种授戒，从而建立了僧团（saṅgha），最后制定了僧伽戒律。

佛陀上述的思惟（根据义注记载）发生在他享受了七周解脱之乐之后，以及他离开觉悟之地前往瓦拉纳西城附近鹿野苑的Isipatana教授佛法之前。

让我们回到这个时期的最初。在体验解脱之乐的第一个夜晚，他在夜间的三更分别作了三次感悟语。在这里，他思惟缘起，包括顺观和逆观（paṭiccasamuppādaṁ anuloma-paṭilomaṁ manasākāsi；请注意，这里paṭiccasamuppāda这个词单独出现，没有伴随的idappaccayatā这个词）。

与后来的教导不同，这里佛陀并没有清楚地命名他所证悟的真理，但我们不难看出他正在使用缘起和涅槃的同义词：


第一偈：“当真理显现给一位已净化、[129]精进且禅修的人，所有疑惑便消失无踪，因为他已知晓真理及其原因”（sahetu-dhamma = 苦及其生起）。第二偈：“当真理显现给一位已净化、精进且禅修的人，所有疑惑便消失无踪，因为他已证悟了缘起因素的止息”（khayaṁ paccayānaṁ = 涅槃）。第三偈：“当真理显现给一位已净化、精进且禅修的人，他便驱散了魔罗及其魔军，如同太阳照亮天空般存在。”



第一偈的要旨是缘起的顺观（anuloma）（在义注中有时被称为生起之轮——samudaya-vāra）。此偈揭示了苦的生起——因缘导致苦生起的过程。换句话说，它描述了苦及其原因。

第二偈的要旨是缘起的逆观（paṭiloma）（在义注中有时被称为止息之轮——nirodha-vāra）。此偈揭示了苦的止息（dukkha-nirodha），即没有苦的状态，由于导致苦的一切因缘耗尽而没有新生苦的状态。这指的是缘起的终结——涅槃。

第三偈描述了觉醒的状态，即证悟止息——证悟涅槃者的状态——其智慧清明、广阔、自由。义注解释说，此偈描述了圣道（ariya-magga）的辉煌和庄严。

这三首感悟偈指出并解释了佛陀后来上述思惟中表达的相同真理。它们揭示了实现佛教目标——证悟涅槃这一最高真理——的修行，需要理解这第一自然法则（dhamma-niyāma），即缘起法则。通过这种方式，一个人证悟了包含万物的两个层面的真理，即所有有为法的真理和无为法的最高真理（parama-sacca）。

重要的是要重申，对第一自然法则的证悟与对剩余三种自然法则——无常、苦和无我——的理解是结合在一起并等同的。

《经藏》中有许多段落，佛陀 recount了他的出家和他的精进，直到他觉悟的时候。[130] 在这个语境中，一个关键段落涉及到他觉悟的时刻：


“当我的心集中……我将其导向断除烦恼的知识。我如实地直接了知：‘这是苦’，‘这是苦的生起’，‘这是苦的止息’，‘这是导向苦灭之道’。我如实地直接了知：‘这些是烦恼’，‘这是烦恼的生起’，‘这是烦恼的止息’，‘这是导向烦恼止息之道’。当我如此了知和见时，我的心便解脱了……” 例如：M. I. 247-9。



这段经文清楚地表明，佛陀在觉悟时证悟了四圣谛。这似乎与上面引用的经文有所不同，但当仔细分析这些不同的经文时，就会发现它们本质上指的是同一件事。

严格来说，四圣谛包含两对真理：苦/集和灭/道。根据佛陀的初转法轮经——《转法轮经》（Dhammacakkapavattana Sutta），在《律藏》中，该经紧随佛陀先前的思惟之后，集（samudaya，‘origin’）指的是三种渴爱（taṇhā），而灭（nirodha，‘cessation’）指的是所有这些渴爱的舍弃、放弃和止息——即完全的解脱。[131] 乍一看，人们可能还未能看出这里与缘起这一自然法则的联系。

渴爱 (taṇhā) 是缘起（或流转之环）向前推进，导致苦的关键因素。
第一圣谛和第二圣谛因此成对存在。缘起的逆向次第（止息之环）是在苦的动态中所有有为因素的消解——缘起的终结。这对应于止息（nirodha），即第三圣谛。第四圣谛——道（magga）——是为人们建立的一种正式的精神修习方法，以引发逆向次第的自然过程。因此，道包含在缘起的逆向次第中。这是这些原则如何相互关联的非常简要的总结。

义注对自然法则提供了另一种分类，可以称之为自然法则的细分。它们使用尼夜摩 (niyāma) 一词来指称这些法则，包含五种因素：

	

季候尼夜摩 (Utu-niyāma)：与物质世界相关的法则，特别是与自然环境中温度相关的动态。


	

种子尼夜摩 (Bīja-niyāma)：与遗传相关的法则。


	

心行尼夜摩 (Citta-niyāma)：与心的功能相关的法则。


	

业报尼夜摩 (Kamma-niyāma)：业的法则。


	

法次法性尼夜摩 (Dhamma-niyāma)：因缘间的相互关系法则，特别是那些依自然独立运作的法则。例如：依靠条件而存在的事物必然会终结；入流者自然不会再堕落；等等。





尽管法次法性尼夜摩 (dhamma-niyāma) 的第五种因素是教法中的一个关键原则，佛陀也经常解释它，并且有许多例子，但令人惊讶的是，义注作者在此语境中没有以相同的方式解释它。在他们的解释中，他们只是提到了菩萨的正常共相。[132]例如：当菩萨投胎、出生和觉悟时，万千世界震动是正常的；当菩萨进入他母亲的子宫时，她自然会具足美德，没有任何疾病。

在《大譬喻经》 (Mahāpadāna Sutta) 中，列出了十六条与菩萨境遇有关的通用规则，其中使用的是法性 (dhammatā) 一词，而非法次法性尼夜摩 (dhamma-niyāma)。虽然这两个术语是同义词，但它们的含义并不完全相同；它们只是有重叠。

附录三：“我”与“我的”

对“我”与“我所”的执着牢固地植根于人类的心中。它深刻影响人们的行为、福祉以及人际关系，并几乎与每个社会问题相关。这种对自我感的执着为法 (Dhamma) 的修行提供了一个核心焦点：必须正确地处理它，许多教法都论及此问题。许多独特的术语和表达被用来指称这种形式的执着。以下是此类术语和表达的总结，已分组整理：

第一组：etaṁ mama, esohamasmi, eso me attā-ti：“这是我的，我就是这个，这是我的自我。” 第二组：ahanti vā mamanti vā asmīti vā：“‘我’（的执念），‘我的’（的执念），以及‘我存在’（的执念）。” 第三组：ahaṅkāra mamaṅkāra mānānusaya：“我作”、“我所作”以及慢随眠。 第四组：mamāyita (或 mamatta) 和 asmimāna：对我所的执着（我爱）、对我的执着（我见），以及“我是”的慢。 第五组：attā, attaniya, (and asmīti)：自我，与自我相关的事物，（以及“我存在”的执念）。 第六组：taṇhā, māna, and diṭṭhi：爱，慢，以及见。

第一组：这些是与对自我的执着最常相关的术语。此组最常出现在鼓励将人类分析为由五蕴或其他要素（如六根或六触）组成的教法中，或出现在促进对三法印的考察以达到阻止执着（即“这是我的”、“我就是这个”或“这是我的自我”）理解事物的教法中。[133]

第二组：此组是上述第一组的缩写：ahanti（“对‘我’的执念”）= eso me attā；mamanti（“对‘我的’的执念”）= etaṁ mama；asmīti（诸如“我就是这个”或“我依然存在”的执念）= esohamasmi。[134]

第三组：这是第一组的另一个缩写：ahaṅkāra = eso me attā；mamaṅkāra = etaṁ mama；mānānusaya = esohamasmi。这些术语最常出现在以下短语中：“对于这个有其识身和一切外相的身体，没有（或‘解脱于’，或‘根除’）‘我作’、‘我所作’以及慢随眠。”[135]

第四组：mamāyita 一词最常被用来表示“对‘我所’的执着”或“被执着为‘我所’的对象”，因此等同于 etaṁ mama。[136]偶尔它也被定义为对“我”的执念和对“我所”的执念（等同于 etaṁ mama 和 eso me attā，或等同于爱和见）。[137]我所（mamattā）与 mamāyita 含义相同，但倾向于在偈颂中与 mamāyita 成对出现，或取代 mamāyita，[138]或作为 mamāyita 的定义。[139]Asmimāna 被定义为“‘我是’的慢”：一种‘我’的感觉或“我存在”的念头。在巴利文中，它通常被简单地描述为慢 (māna)，但阿毗达摩将其归类为七种不同的慢之一。asmimāna 是一种精微的慢，[140]只有阿罗汉才能舍弃；不还者尚未舍弃。[141]阿毗达摩将 asmimāna 与其他较粗糙的慢形式（如蔑视和傲慢）区分开来，后者是较低层次的觉悟者所舍弃的。asmimāna 通常被提及为法 (Dhamma) 修行者应该根除的品质。[142]本质上，asmimāna 一词与 esohamasmi 相同，它可以简单地称为慢 (māna)：最精微形式的慢。

第五组：此组中的术语并非指执着本身，而是指被执着的事物，或因执着而产生的状况。如果与第一组进行广义比较，attā 等同于 eso me attā 和 esohamasmi，而 attaniya 等同于 etaṁ mama。然而，严格来说，attā 一词仅限于拥有或作为“自我”存在的见解（即它属于“见”——diṭṭhi）。因此，它仅指 eso me attā，而不指 esohamasmi。要涵盖第一组的全部含义，需要将 asmīti 一词添加到这第五组中。可以将 attā 翻译为“我”，[143]将 attaniya 翻译为“我的”，但“我”这个表达的含义不甚精确或稳定，可以转变为包含第一组中的两种执念（esohamasmi 和 eso me attā）中的任何一种。[144]

第六组：这三种不善法（爱、慢、见）有时被统称为戏论 (papañca) 或戏论法 (papañca-dhammā)：“障碍”、“心识的戏论（papañca）”、“导致过度的事物”。[145]正如第二章所描述的，这些品质会产生无数复杂的心想（papañca-saññā）。

它们在此处是依据义注的解释进行分组的。可以将这些不善法与前面几组中包含的见解和执着进行比较和匹配，如图“爱、慢与见的法义”所示。[146]


[image: image]



英文术语“me”和“mine”（或“I”和“mine”）并不能完全涵盖这三组的含义；有必要添加另一个表达：“我”、“我的”和“我就是这个”。无论如何，第二组（“慢”组）的翻译有时不够精确且不寻常。面对这种灵活的术语，一个解决方案是只使用“我”和“我的”这两个术语，然后将“我”定义为同时涵盖邪见 (diṭṭhi) 和慢 (māna)。当它指对个人身份固定感的执念时，它等同于邪见；当它指个人地位，或用于与他人比较、个人评价、或作为傲慢来源的个人身份时，它等同于慢。术语“mine”是第一组（“渴爱”组）的准确翻译。

邪见 (Diṭṭhi)，包括身见 (sakkāya-diṭṭhi) 和戒禁取 (sīlabbata-parāmāsa)（第一和第三结——saṁyojana），已被入流者舍弃。渴爱 (Taṇhā)（以欲贪 (kāma-rāga) 的形式——第四结）已被不还者舍弃。渴爱 (Taṇhā)（以欲贪 (kāma-rāga)、色贪 (rūpa-rāga) 和无色贪 (arūpa-rāga) 的形式——第四、第六和第七结）以及慢 (māna) 已被阿罗汉舍弃。[147]

根据这种解释，可以给出以下总结：对自我感的固定见解在入流时被舍弃，而“我是”的慢和我所爱在证得阿罗汉果时被舍弃。[148]

附录四：当下的生与死

以下经文段落可能为那些希望研究当下的生与死轮回 (saṁsāra-vaṭṭa)——即在今生中发生的——的人提供洞见：


“对于一位具足四种品质（智慧、真理、舍离和寂静）的人，染污形式的自我构想不会积累，当这种染污的自我构想未被积累时，他被称为寂静的圣者。” 如此说；而这是指什么而言的呢？“我是”是一种构想，“我不是”是一种构想，“我将是”是一种构想，“我将不是”是一种构想，“我将有色身”是一种构想，“我将无色身”是一种构想，“我将有感知”是一种构想，“我将无感知”是一种构想，“我将非有感知亦非无感知”是一种构想。比丘，构想是一种病症，构想是一种脓肿，构想是一支毒箭。通过克服所有的自我构想，一个人被称为寂静的圣者。而寂静的圣者不生，不老，不死；他不焦虑，也不有爱。因为没有他可能出生的原因。不出生，他怎会变老？不变老，他怎会死去？不死去，他怎会焦虑？不焦虑，他怎会渴爱？所以，这是指此而言的：“对于一位具足四种品质的人，染污形式的自我构想不会积累，当这种染污的自我构想未被积累时，他被称为寂静的圣者。” 比丘，请牢记这关于六界的简要阐述。
M. III. 246; 参见，例如： M. III. 225; S. III. 228-9; S. IV. 17; Sn. 184-5; Nd. I. 436 (衰老 = 腐朽或减损); Thag. v. 247 (jiyyate = 衰老; 义注将此词定义为‘腐朽’或‘逝去’); J. IV. 240





附录五：阿毗达摩对缘起的解释

阿毗达摩 (Abhidhamma) 描述了缘起过程的许多变体，根据心识状态 (citta)（即善、不善或“无记”[149]），以及根据心的层次（即住于欲界、色界或无色界，或作为出世间）而定。[150]缘起的缘起支可能根据这些心识状态而变化，并且并非总是与经藏中提及的因素相同。例如，在某些善心状态中，过程以行 (saṅkhāra) 开始而未提及无明，或者它可能以善根 (kusala-mūla) 代替无明而开始。特别值得注意的是，渴爱只出现在不善心状态中；在其他状态中，它被净信 (pasāda)（“满足”、“喜悦”、“信心”）取代或完全省略。

因为阿毗达摩以刹那为基础审视心识，所以它只分析每个特定刹那中存在的因素。诸如无明或渴爱等可能暂时被抑制的因素并未被点名；它们通过其他清晰显现的因素的存在而被推断出来，或者完全被忽略。

阿毗达摩描述了缘起的各种因素，既有顺向的也有逆向的：无明缘行，行缘无明；行缘识，识缘行；等等。在此我将只呈现主要的类别供考虑：

不善心

无明 (Avijjā) 缘行 (saṅkhāra)。
 行 (Saṅkhāra) 缘识 (viññāṇa)。
 识 (Viññāṇa) 缘名 (nāma)（心）。
 名 (Nāma) 缘六处 (chaṭṭhāyatana)。
 六处 (Chaṭṭhāyatana) 缘触 (phassa)。
 触 (Phassa) 缘受 (vedanā)。
 受 (Vedanā) 缘爱 (taṇhā)，
 或缘瞋恚 (paṭigha)（厌恶、敌意），
 或缘疑 (vicikicchā)，
 或缘掉举 (uddhacca)。
 爱 (Taṇhā) 缘取 (upādāna)，
 或渴爱 (taṇhā) 缘胜解 (adhimokkha)（意图、倾向），
 或瞋恚 (paṭigha) 缘胜解 (adhimokkha)，
 或掉举 (uddhacca) 缘胜解 (adhimokkha)。
 取 (Upādāna) 缘有 (bhava)，
 或胜解 (adhimokkha) 缘有 (bhava)，
 或疑 (vicikicchā) 缘有 (bhava)。
 有 (Bhava) 缘生 (jāti)。
 生 (Jāti) 缘老死 (jarāmaraṇa)。
 = 整个苦蕴的生起。

善心

（欲界、色界和无色界）

无明 (Avijjā) 缘行 (saṅkhāra)，
 或善根 (kusala-mūla) 缘行 (saṅkhāra)。
 行 (Saṅkhāra) 缘识 (viññāṇa)。
 识 (Viññāṇa) 缘名 (nāma)。
 名 (Nāma) 缘六处 (chaṭṭhāyatana)。
 六处 (Chaṭṭhāyatana) 缘触 (phassa)。
 触 (Phassa) 缘受 (vedanā)。
 受 (Vedanā) 缘净信 (pasāda)。
 净信 (Pasāda) 缘胜解 (adhimokkha)。
 胜解 (Adhimokkha) 缘有 (bhava)。
 有 (Bhava) 缘生 (jāti)。
 生 (Jāti) 缘老死 (jarāmaraṇa)。
 = 整个苦蕴的生起。

异熟心与唯作心

（欲界、色界和无色界）

（善根 (Kusala-mūla) 缘行 (saṅkhāra)。）
 行 (Saṅkhāra) 缘识 (viññāṇa)。
 识 (Viññāṇa) 缘名 (nāma)。
 名 (Nāma) 缘六处 (chaṭṭhāyatana)。
 六处 (Chaṭṭhāyatana) 缘触 (phassa)。
 触 (Phassa) 缘受 (vedanā)。
 受 (Vedanā) 缘有 (bhava)。
 或受 (vedanā) 缘胜解 (adhimokkha)。
 或胜解 (adhimokkha) 缘有 (bhava)。[151]
 或受 (vedanā) 缘净信 (pasāda)。
 或净信 (pasāda) 缘胜解 (adhimokkha)。
 或胜解 (adhimokkha) 缘有 (bhava)。[152]
 有 (Bhava) 缘生 (jāti)。
 生 (Jāti) 缘老死 (jarāmaraṇa)。
 = 整个苦蕴的生起。

此部分的第一行加括号表示此次第并非必然存在。此部分可以从行 (volitional formations) 作为识的条件开始，或以不善根 (unwholesome root-causes) 作为行的条件开始。若为后者，则仅发生于七种不善业报心识状态 (akusalavipāka-citta) 中。

出世间心

（善和异熟）

善心状态：无明 (Avijjā) 缘行 (saṅkhāra)，
 或善根 (kusala-mūlā) 缘行 (saṅkhāra)。业报心状态：（善根 (Kusala-mūlā) 缘行 (saṅkhāra)。）
 行 (Saṅkhāra) 缘识 (viññāṇa)。
 识 (Viññāṇa) 缘名 (nāma)。
 名 (Nāma) 缘六处 (chaṭṭhāyatana)。
 六处 (Chaṭṭhāyatana) 缘触 (phassa)。
 触 (Phassa) 缘受 (vedanā)。
 受 (Vedanā) 缘净信 (pasāda)。
 净信 (Pasāda) 缘胜解 (adhimokkha)。
 胜解 (Adhimokkha) 缘有 (bhava)。
 有 (Bhava) 缘生 (jāti)。
 生 (Jāti) 缘老死 (jarāmaraṇa)。
 = 所有这些品质的生起。

注：出世间善心 (lokuttarakusala-citta) 可能源于无明或不善根，但出世间异熟心 (lokuttaravipāka-citta) 源于善根或仅仅是行。另请注意此部分最后一行的差异。

附录六：止息 (Nirodha)

“止息”一词已成为 nirodha 的标准翻译。[153]当使用 nirodha 的其他翻译时，人们可能会提出异议或感到困惑，认为这些替代翻译源自其他巴利语词。在《佛法》 (Buddhadhamma) 中，为了方便，我也依赖“止息”一词，以避免误解为是指另一个巴利语词（也因为我没有找到一个合适、简洁的替代词）。但在许多情况下，“止息”一词本身可能导致误解，并且在技术上是不正确的翻译。

英文词“cessation”（止息）通常指已生起的事物的毁灭或终结。然而，缘起中的尼罗陀 (Nirodha)（以及第三圣谛——苦灭圣谛 (dukkhanirodha-ariyasacca) 中的尼罗陀 (nirodha)）意味着某事物不会生起，因为它没有生起的因缘。例如，短语 avijjā-nirodhā saṅkhāra-nirodho 被翻译为：“无明止息，故行止息”。事实上，这个短语的意思是，因为无明不存在，或不生起，或没有与无明相关的问题，所以行 (volitional formations) 不存在，不生起，也没有与行相关的任何问题。它不一定意味着必须终结现有的无明才能终结现有的行。

在某些情况下，nirodha 被准确地翻译为“止息”，例如在指称有为现象的性质时，以及作为坏灭 (bhaṅga)（“分解”）、无常 (anicca)（“无常”）、灭尽 (khaya)（“毁灭”）和衰败 (vaya)（“衰败”）的同义词时。例如：比丘们，这三种受是无常的、有为的、缘起的、坏灭法、衰败法、消失法、止息法。[154]（缘起的每个因素都具有此引文中提及的这些属性。）有为现象一旦生起，根据因缘的性质，必然会自动衰落。无需努力使它们衰落；它们会自行衰落。此教法的实际应用是看到一切生起的事物都必然止息。

尽管它描述了一个自然的、客观的过程，但第三圣谛中的 nirodha 教法（= 缘起还灭支 (paṭiccasamuppāda-nirodhavāra)）强调实际应用。在此语境中，对 nirodha 有两种解释：[155]第一种源自词头“尼”（ni-）（“不存在”；“无”）+ 罗陀（rodha）（= 迦拉迦（cāraka）= “监狱”、“囚禁”、“限制”、“障碍”、“阻碍”），翻译为“无限制”、“无拘束”、“无束缚”：即脱离轮回 (saṁsāra)。第二种解释将 nirodha 等同于不生 (anuppāda)：“不生起”。[156]在此语境中，nirodha 并非指止息或分解（bhaṅga）。

尽管将 nirodha 翻译为“止息”并非总是准确，但我迄今未能找到一个简洁的替代词，因此沿用习惯的翻译。然而，重要的是要理解这个词在不同语境中的含义。因此，缘起灭次第的这些替代翻译是有效的：“无无明，则无行”；“脱离无明，则脱离行”；“当无明不再结果时，行也停止结果”；“当无明不再造成问题时，行也不再造成问题”。

关于缘起流转次第中术语的翻译还有进一步的复杂性。巴利语术语涵盖的含义范围比单个英语对应词所能捕捉的更广。例如，教法：无明为缘故有行 (Avijjāpaccayā saṅkhārā) ... 生为缘故有老死 (jātipaccayā jarāmaraṇaṁ) 在巴利语中也可以表示：“因为无明以这种方式存在，所以行以这种方式存在；因为行以这种方式存在，所以识以这种方式存在……因为有以这种方式存在，所以生以这种方式存在；因为有生，所以有老死。”

附录七：缘起支的简明定义

因为本章中缘起因素的定义相当长而冗赘，在此提供一些简短而简单的定义：

	

无明 (Avijjā)：无知；不了解真相；不运用智慧。


	

行 (Saṅkhāra)：思虑；意图；心性；习惯。


	

识 (Viññāṇa)：对外部世界和心识内容的觉知；心识状态。


	

名色 (Nāma-rūpa)：生命的组成部分，包括身体和心理。


	

六处 (Saḷāyatana)：认知通道，即：眼、耳、鼻、舌、身、意。


	

触 (Phassa)：认知；与外部世界的互动；与六尘的接触。


	

受 (Vedanā)：乐受、苦受和不苦不乐受。


	

爱 (Taṇhā)：对获取、存在、永生、逃离、消失或断灭的欲望。


	

取 (Upādāna)：执着；内心的执着；潜在的欲望；野心；珍视的价值观；认同。


	

有 (Bhava)：当前的存在状态；人格；人类行为的整个范围。


	

生 (Jāti)：“自我感”的生起，它体现了存在状态并与世界互动。这个“自我”主张对事物的拥有和控制。


	

老死 (Jarāmaraṇa)：就“自我”占据此存在状态而言，遭遇衰落、不稳定、损失和消逝。





忧、悲、苦、恼、绝望 (Soka-parideva-dukkha-domanassa-upāyāsa)：各种形式的苦，例如悲伤、哀恸、哭泣、悼念、痛苦、自怜、绝望和沮丧，所有这些都像在心中溃烂的毒素，一旦外露便会产生更多问题。


附录八：有爱与无有爱

三种爱（欲爱、有爱和无有爱）的翻译，特别是第二种和第三种，可能因对这些术语理解不足和意见冲突而引起问题。以下几点可能有助于澄清此事：

尽管有些经藏明确提及这三种爱，例如《转法轮经》 (Dhammacakkappavattana Sutta)、[157]《众集经》 (Saṅgīti Sutta) 和《增十经》 (Dasuttara Sutta)，[158]但在经藏中从未明确概述或直接论及这三者的定义。因此，我们必须依赖阿毗达摩 (Abhidhamma) 和义注中的解释。然而，由于人们有时收集到的信息是片面或不完整的，或他们无法清晰地解释这些信息，因此对这一主题产生了分歧和冲突的观点。

尽管经藏中没有对这三种爱的明确定义，但佛陀的一些教导和一些相关段落对这些术语的含义有所启发。在此我将呈现来自经藏、阿毗达摩和义注的证据以供思索。

佛陀在《如是语经》（Itivuttaka）的《爱经》（Taṇhā Sutta）中提到了这三种爱。虽然他没有给出明确的定义，但他吟诵了一首偈颂，可以用来进一步理解它们的含义。此经（不受义注解释影响）的字面翻译如下：


比丘们，有这三种爱。哪三种？欲爱、有爱和无有爱……被爱之缚所束缚，
人们的心识乐于有与无有 (bhavābhave)。
被魔罗 (Māra) 的枷锁束缚，无法从束缚中解脱，
这些众生在轮回中流转，趋向于生和死。
但世间那些已灭尽爱者，远离有爱与无有爱者，
已达烦恼漏 (taints) 之尽头，已渡到彼岸。
It. 50




《如是语经》（Itivuttaka）中的另一部经描述了两种“见解”——有见 (bhava-diṭṭhi) 和无有见 (vibhava-diṭṭhi)——从而也间接描述了有爱 (bhava-taṇhā) 和无有爱 (vibhava-taṇhā)：


比丘们，天神和人类都受两种见解支配。有些人滞留，有些人逾越，而有洞察力者则能看见。比丘们，如何有些人滞留呢？天神和人类乐于有 (bhavārāmā)，喜于有 (bhava-ratā)，乐于有 (bhava-sammuditā)。当如来 (Tathāgata) 教导有灭 (bhava-nirodha) 的法 (Dhamma) 时，这些天神和人类的心不跳跃，不获得信心，不安住，不屈服。因此，有些人滞留了。比丘们，如何有些人逾越呢？有些天神和人类被有 (becoming) 所苦恼、沮丧和厌恶。他们乐于无有 (non-becoming)，[159]说：“善士，当身体死亡坏灭时，这个自我被断灭，被毁灭，不再存在。这种状态是至高无上、卓越而真实的。” 因此，有些人逾越了。比丘们，那些有洞察力者如何看见呢？在此，比丘见存在状态就是存在状态。[160]当他见存在状态就是存在状态时，他对存在状态修习厌离 (nibbidā)、离欲 (virāga) 和止息 (nirodha)。因此，那些有洞察力者看见了。无论谁见有即是有，
并且看见超越有的状态，
通过对存在之欲的耗尽，
他臣服于真理。
彻底理解了存在的状态，
一个人就能摆脱爱，
无论是对存在还是对灭尽。
随着存在状态中有的终结，
比丘不再有进一步的出生。
《见经》 (Diṭṭhi Sutta): It. 43-4




关于这部经有两个值得注意的要点：

	

佛陀将渴爱和见解并提，因为它们是相关且相互依存的。一类人乐于有，渴望存在（乐有 (bhava-rama)，欣有 (bhava-abhirama) = 有爱 (bhava-taṇhā)），并且坚信这种存在状态是值得欲求的，是“自我”稳定的地方（有见 (bhava-diṭṭhi)）。另一类人厌恶存在，乐于无有，渴望灭尽（乐无有 (vibhava-abhinanda) = 无有爱 (vibhava-taṇhā)），并且坚信“自我”将会消逝（无有见 (vibhava-diṭṭhi) = 断见 (uccheda-diṭṭhi)）。


	

经藏区分了无有 (vibhava)（没有存在；不存在；灭尽），这是一种与邪见相关的执念，以及有灭 (bhava-nirodha)（有的终结），这是佛法 (Buddha-Dhamma) 的目标。无有 (Vibhava) 是有 (bhava) 的对立面——这是本经中解释的两个极端：有些人停留在有的极端，另一些人停留在灭尽的极端。佛陀教导如何摆脱这两个极端。他的教法强调有灭 (bhava-nirodha)，它不落入任何一个极端，而是安住于中间。如果理解这个概念，那么就能理解中道教法和中道。





渴爱和见解是不同的品质，但它们又非常相似：它们经常成对出现，而且相互依存。当一个人正面看待某物时，他会想得到它。当一个人想得到某物时，他会认为它值得得到，并且由于对该对象缺乏了解，他会对其产生各种见解。在下面的渴爱定义中，邪见 (diṭṭhi) 被用来阐明渴爱 (taṇhā) 的含义：特定类型的渴爱与特定类型的见解直接相关。尽管有此解释，但渴爱和见解应被视为两种不同的品质。

在《经集》（Sutta Nipāta）的《破裂前经》（Purābheda Sutta）中有一段偈颂，连同《大义释》（Mahāniddesa）和义注中的相关解释，阐明了有爱 (bhava-taṇhā) 和无有爱 (vibhava-taṇhā) 这两个术语的含义：


一位理解真理、独立自主（无渴爱和见解）、不依靠任何事物（其心已解脱）的人，对有或无有不抱爱。这样的人我称之为寂静者。[161]
Sn. 167-8




这段经文中的重要短语是：Bhavāya vibhavāya vā taṇhā，可以分为有爱 (bhavāya taṇhā) 和无有爱 (vibhavāya taṇhā)。

这两个术语是有爱 (bhava-taṇhā) 和无有爱 (vibhava-taṇhā) 的扩展。《大义释》 (Mahāniddesa) 通过将爱 (taṇhā) 定义为对色、声、香、味、触和法 (mental objects) 的渴爱来解释《经集》 (Sutta Nipāta) 的这一段，并以几种方式解释 bhavāya 和 vibhavāya：(1) bhavāya 等同于有见 (bhava-diṭṭhi)，vibhavāya 等同于无有见 (vibhava-diṭṭhi)；(2) bhavāya 等于常见 (sassata-diṭṭhi)，vibhavāya 等于断见 (uccheda-diṭṭhi)（这种解释本质上与前一种相同）；(3) bhavāya 被定义为对重复存在、对重复的趣 (gati)、对重复生起、对重复投生、对重复个体出生的渴爱。在这第三种解释中没有提及 vibhavāya，但基于 bhavāya 的三种定义，可以将 vibhavāya 定义为对不存在或对灭尽的渴爱。[162]

阿毗达摩 (Abhidhamma) 对爱 (taṇhā) 提供了几种定义。在某些地方只解释了有爱 (bhava-taṇhā)，在这种情况下，它与无明 (avijjā) 配对：


在这两种品质中，何为“有爱 (bhava-taṇhā)”？对有的欢喜、对有的欲乐、对有的享受、对有的渴望、对有的爱恋、对有的渴爱、对有的迷恋、对有的执着。这被称为“有爱 (bhava-taṇhā)”。
Dhs. 227; Vbh. 358




另一段文字这样解释这三种爱：


在这三种爱中，什么是有爱（bhava-taṇhā）？即伴随着有见（bhava-diṭṭhi）的欲求、迷恋、欲乐、满足、享受、着迷和心意沉溺。这被称为有爱。什么是无有爱（vibhava-taṇhā）？即伴随着断见（uccheda-diṭṭhi）的欲求、迷恋、欲乐、满足、享受、着迷和心意沉溺。这被称为无有爱。除此之外的爱被称为欲爱（kāma-taṇhā）。[或者]，在这三种爱中，什么是欲爱？即伴随着欲界（kāma-dhātu）的欲求、迷恋……心意沉溺。这被称为欲爱。即伴随着色界和无色界元素（dhātu）的欲求、迷恋……心意沉溺。这被称为有爱。即伴随着断见的欲求、迷恋……心意沉溺。这被称为无有爱。
Vbh. 365




前文提及的《自说经》（Itivuttaka）第一部经的义注将“bhavābhave”解释为“陷入微小和巨大存在状态的心”，并为“bhava”提供了另一种定义，即常见，为“abhava”提供了断见的定义。[163]心执着于存在与非存在，执着于常见和断见，因此这里的“bhava”和“vibhava”指的是有爱（bhava-taṇhā）和无有爱（vibhava-taṇhā）。前文提及的《自说经》第二部经的义注将“bhavābhave”解释为“微小和巨大的存在状态”，或者说，例如，执着于断见。[164]同一部义注的另一部分这样解释“bhavābhavo”：bhava = sampatti（“繁荣”，“增长”）和 abhava = vipatti（“减少”，“衰退”）。[165] 

《经集》和《大义释》的义注中对《前破经》（Purābheda Sutta）（见上文）的解释是：“Bhavāya vibhavāya vāti sassatāya ucchedāya vā”。这个解释可以翻译为：“（对）存在或非存在的（爱），即对常住或断灭的（爱）。”[166]（一些译者在此处添加了“对常见或断见的”这一段，以与其他文本对应。）

《无碍解道》的义注对三种爱给出了两种清晰的解释，包括对《阿毗达摩》中定义的完整引用。第一个解释将有爱（bhava-taṇhā），与无明（avijjā）配对，定义为：“对存在状态的欲望，例如欲界。”[167]它引用了前面提到的《法集论》和《分别论》中的段落，[168]并通过引用《分别论》中另一段也已提及的段落来解释这三种爱。[169]最后它指出：


义注说：“与五种欲乐之境相应的贪欲被称为欲爱（kāma-taṇhā）；对色界和无色界的贪欲，对禅那（jhāna）的执着，与常见相关的贪欲，以及由有之力所产生的欲望，被称为有爱（bhava-taṇhā）；而与断见相关的贪欲，被称为无有爱（vibhava-taṇhā）。”



《集经》的义注包含相同的解释。[170]

第二个解释这样描述三种爱：


欲爱（Kāma-taṇhā）是对欲乐的爱（kāme taṇhā）。这里的“欲爱”一词指的是与五种欲乐之境相关的贪欲（rāga）。有爱（Bhava-taṇhā）是对存在的渴爱（bhave taṇhā）。这里的“有爱”一词指的是与常见相关的贪欲，这种贪欲是由对存在的欲望力量所产生的；它指的是对色界和无色界存在状态的贪欲，以及对禅那的执着。无有爱（Vibhava-taṇhā）是对非存在的渴爱（vibhave taṇhā）。这里的“无有爱”一词指的是与断见相关的贪欲。
PsA. I. 158




这个解释也见于《分别论》的义注。[171]

《清净道论》通常会按照其他义注来解释重要主题，但在三种爱的问题上，它说得很少。它只在关于一百零八种爱的部分中解释了这三种爱，这提供了一个不同的视角：


这六种爱（对色、声、香、味、触、法之爱）中的每一种，根据其发生的方式，分为欲爱、有爱或无有爱，作三重计算。确实，当对色尘的爱以欲乐享受的方式享受进入眼根焦点的一个色尘时，它被称为欲爱。当对色尘的爱伴随着色尘是长久不变的见解时，它被称为有爱，因为与常见相关的贪欲被称为有爱。但是当对色尘的爱伴随着色尘会破灭和被摧毁的断见时，它被称为无有爱，因为与断见相关的贪欲被称为无有爱。[172] 
Vism. 567-8; 与 VbhA. 179 相同




《正法开示》（《无碍解道》的义注）中的解释，通过整合《巴利语圣典》和义注中的各种定义，清晰且令人满意地阐述了三种爱的定义。以下是这些定义的简单呈现：

	

欲爱（Kāma-taṇhā）：对欲乐的爱；与五种欲乐之境相关的贪欲。


	

有爱（Bhava-taṇhā）：对存在的爱；对色界和无色界存在领域的贪欲；对禅那的执着；与常见相关的欲望，这种欲望表达为对存在的渴求。


	

无有爱（Vibhava-taṇhā）：对非存在的爱；与断见相关的欲望，这种欲望表达为对不存在或断灭的渴求。





请注意，无有（vibhava）（不存在；存在的终结；断灭）与有的止息（bhava-nirodha）（存在的止息；不再生起进一步的生成），这是一个值得追求的状态，是不同的。如果这一点仍不清楚，请回顾上文提及的《见经》（Diṭṭhi Sutta）。

附录九：心识的详细描述

心识 (viññāṇa) 的详细教义描述：三十二种世间心（五种善异熟心 – kusala-vipāka，五种不善异熟心 – akusala-vipāka，以及二十二种心）。或者另一种分类方法：十三种心（五种善异熟心，五种不善异熟心，两种“识界” – mano-dhātu，以及“无因喜俱识界” – manoviññāṇadhātu-ahetuka-somanassasahagata），这些心在一期生命的进程中 (pavatti-kāla：指从结生到死亡之间）生起，再加上其余的十九种心。这十九种心，既能在一期生命的进程中生起，也能在结生 (paṭisandhi) 那一剎那生起。


附录十：形而上学的难题

佛陀之所以拒绝回答这些形而上学问题（以前被称为“关于自我的知识”——adhyātma-vidyā），原因有很多。最重要的是，这些问题源于错误的见解，例如源于对“自我”的信念，因此它们与真相不符。正如佛陀所说，它们是“无效”的问题。其次，这些问题的答案无法通过推理获得。这种尝试是徒劳的，就像试图让人们用耳朵来想象一幅图像一样。由于这些问题无法用逻辑回答，因此关于它们的理智辩论不会产生任何实际价值。

佛陀强调那些与我们日常生活有实际相关性的事物，因此他驳斥了这些形而上学推测。他鼓励提问者转向实际问题，不要浪费时间。对于那些确实可以回答的问题，佛陀敦促人们运用实际方法来达到真相，而不是迷失在辩论和盲目猜测中。

佛陀生活在一个对这些问题充满热情，并且许多宗教宗派的领袖都参与此类辩论的时代。可以说，这些是当时人们的标志性问题和观念。然而，人们如此沉溺于这些问题，以至于他们与自身存在的现实疏远了。由于与这些人进行这种层面的辩论没有益处，佛陀的策略是保持沉默，从而不助长辩论，而是促使人们转向他所教导的主题。请参阅《佛法》第十九章关于四圣谛的内容。[173]


[1] VismṬ.：《般若地品说》（Paññābhūminiddesavaṇṇanā），《缘起说》（Paṭiccasamuppādakathā-vaṇṇanā）指出，这种普遍的呈现有时适用于缘起的一个单一因素（例如，S. II. 96-7. 中的“触”）；在这种情况下，它被称为“单一主题缘起”（ekaṅga-paṭiccasamuppāda）。这种普遍的呈现与“特定缘起性”（idappaccayatā）一词相对应。 ↩



[2] 译注：名色（Nāma-rūpa）被各种翻译为“心与身”、“心识与物质”或“名与形”。 ↩



[3] 例如：S. II. 52。 ↩



[4] 例如：M. I. 266-7。 ↩



[5] 例如：S. II. 77-8。 ↩



[6] 例如：S. II. 11, 101。 ↩



[7] 《阿毗达摩》提到了二十四种缘起模式；见《发趣论》。 ↩



[8] “特定缘起性”（idappaccayatā）。这是缘起的另一个名称。它也可以翻译为“条件因素的汇聚”。在《巴利圣典》的后期文本中，缘起有时被称为“缘起方式”（paccayākāra）。义注和复义注使用“paccayākāra”一词比“idappaccayatā”更频繁。 ↩



[9] “原则”（dhātu）：字面意思是“元素”。这与佛陀关于三法印（tilakkhaṇa）的教导几乎完全相同。见第三章。 ↩



[10] Ālaya：执取，执着，依赖；对外部条件的依靠。 ↩



[11] 例如：S. II. 73。 ↩



[12] S. II. 65。 ↩



[13] S. II. 72-3。 ↩



[14] S. II. 73。 ↩



[15] 《缘起分别论》中的《阿毗达摩分别》（Abhidhamma-Bhājanīya）：Vbh. 138-92。 ↩



[16] [译注：一种“宇宙论论证”或“第一因论证”的形式。] 这种论证的一些支持者将“无明”（avijjā）定义为一种“未知实体”，指的是物质是生命的起源。另一些人将“无明”翻译为“不可知”或“不可测”，将“无明”等同于神。而“行”（saṅkhāra）（第二个因素）一词偶尔被错误地定义为“所有有为现象”。 ↩



[17] 见：Vism. 517-86; VbhA. 129-213（第199-213页说明了缘起在单一心识刹那中的完整过程）。 ↩



[18] D. III. 216-17; S. IV. 259; S. V. 56。前两个引用是尊者舍利弗（Sāriputta）所说；第三个引用是佛陀所说。在《巴利圣典》中，这三种苦只是列出名称，没有解释。 ↩



[19] Vism. 499; VbhA. 93。这里，这些因素是根据义注列出的；《巴利语圣典》中的顺序是：（1）苦苦（dukkha-dukkhatā）；（2）行苦（saṅkhāra-dukkhatā）；（3）坏苦（vipariṇāma-dukkhatā）。 ↩



[20] 行苦（saṅkhāra-dukkhatā）的三个方面是：（1）压力、冲突、压迫、不安、不完善；（2）不满足感；（3）易受苦的状态。 ↩



[21] 译注：巴利语：kamma；梵语：karma。佛教的业（karma/kamma）概念存在许多误解。例如，“柯林斯简明词典，1999年第四版”中对“karma”的前两个定义是：1. 印度教、佛教。一种报应正义原则，决定一个人的生命状态及其轮回状态，作为其过去行为的结果；2. 命运或天意。希望本书能说明并解释这些定义与佛教原始含义的遥远程度。 ↩



[22] 译注：此处作者指的是对缘起的不同解释，既描述了人的肉体死亡，也描述了生命每一刻的生与灭。 ↩



[23] 执着于欲乐：kāmupādāna。 ↩



[24] 执着于见解：diṭṭhupādāna。 ↩



[25] 执着于善行（执着于戒律和宗教修行）：sīlabbatupādāna。 ↩



[26] 执着于我执：attavādupādāna。 ↩



[27] 欲乐（kāma-sukha）：通过五根满足欲望所获得的快乐。一个基本例子是赌博、饮酒和其他过度娱乐所追求的快乐。 ↩



[28] Saññutta = “系缚”、“执着”、“相应”。“为烦恼所系缚”，见：SA. III. 77。 ↩



[29] 见《缘起分别论》（Paccayākāra-Vibhaṅga）：Vbh. 135-92; Vism. 517-86; VbhA. 129-213; Comp.: Paccayaparicchedo。 ↩



[30] 关于这些定义，例如见：S. II. 2-4; Vbh. 135-8。关于进一步的解释，见上文引用的《清净道论》和《分别论注》中的参考文献。 ↩



[31] Pubbanta, aparanta, 和 pubbantāparanta（过去、未来以及过去和未来），见：Dhs. 195-6。 ↩



[32] 身行（Kāya-saṅkhāra）= 身思（kāya-sañcetanā）；通过身体的二十种思行（欲界的八种善思和十二种不善思）。语行（Vacī-saṅkhāra）= 语思（vacī-sañcetanā）；通过言语的二十种思行（如上）。心行（Citta-saṅkhāra）= 意思（mano-sañcetanā）；意门的二十九种思行，它们尚未显现为身体或言语的沟通媒介（viññatti）。 ↩



[33] 福行（Puññābhisaṅkhāra）（“塑造”生命进程的善行）= 十三种善意（欲界的八种意——kāmāvacara——和色界的五种意——rūpāvacara）。非福行（Apuññābhisaṅkhāra）（塑造生命进程的不善行）= 欲界的十二种不善意。不动行（Āneñjābhisaṅkhāra）（塑造生命进程的稳定状态）= 四无色界的四种善意（arūpā-vacara）。 ↩



[34] 更详细的描述请参见附录九。 ↩



[35] 见第一章附录，关于五蕴。 ↩



[36] 触（Phassa）是内六处、外六处和相应感官意识之间的接触。 ↩



[37] 受（Feeling）可以分为三种：乐受、苦受和不苦不乐受，或者分为五种：身乐受、身苦受、心乐受、心苦受和舍受（upekkhā）。 ↩



[38] 爱（Craving）可分为三种：欲爱（kāma-taṇhā）（通过五根寻求满足的爱；对欲乐的喜爱）；有爱（bhava-taṇhā）（对永恒生命的爱；与常见相关的欲望）；和无有爱（vibhava-taṇhā）（对断灭的爱；与断见相关的欲望）。将这三种爱乘以上述六种爱，得到十八种；将这十八种乘以内外领域，得到三十六种；将这三十六种乘以三个时间段（过去、现在和未来），得到一百零八种（A. II. 212-13）。 ↩



[39] 译注：也称为“再生过程之有”。 ↩



[40] Uppatti-bhava 是《阿毗达摩》中的一个术语（例如 Vbh. 137）；在后来的经文中使用的术语是 paṭisandhipuna-bhava（见：Nd. II. 17, 50）。 ↩



[41] 这些定义中的最后一个，“这些各种现象的生起”，用于根据 Vbh. 145, 159, 191 的教导，在单一心识刹那的背景下解释缘起。 ↩



[42] 关于此替代定义，请参见前一个脚注。 ↩



[43] 这些被称为四种“分类”（saṅgaha）或四种“组”（saṅkhepa）。 ↩



[44] 按照这段话，无明被认为是“以五盖（nīvaraṇa）为‘滋养’”。[译注：见“打破循环”一节。] ↩



[45] 有爱（bhava-taṇhā）的滋养是无明。 ↩



[46] 译注：菩提比丘（Bhikkhu Bodhi）认为，这里的“外部名色”代表了意识可体验的整个领域；见《佛陀的相应部经文》（The Connected Discourses of the Buddha），Wisdom Press，第740页，注48。 ↩



[47] 《发趣论》（Paṭṭhāna）（《巴利语圣典》第40-45卷）；其解释被称为《发趣论法》（Paṭṭhāna-naya）。另见 Comp.：Paccayaparicchedo, Paṭṭhānanayo。 ↩



[48] 《分别论》（Vibhaṅga）：《阿毗达摩分别论》（Abhidhammabhājanīya）：第138-92页；《迷惑根除论》（Sammohavinodanī）：VbhA.：第199-213页。 ↩



[49] 在缘起的传统解释中，生、老、死等与未来的生命相关联。 ↩



[50] “由过去所造之因”（pubbekata-hetu）。 ↩



[51] 译注：作者在此使用英文翻译：“animated organism”（有生命的有机体）。 ↩



[52] 在这里，名色被定义为身体、受、想和行。 ↩



[53] 译注：这里的“通过眼睛所知”指的是直接的看这个动作。在这种情况下，它指的是看到玫瑰的颜色、形状等，而不将所见解释为“玫瑰”。“通过意门”指的是下一个阶段，其中一个人认知该对象。在这种情况下，一个人将视觉对象识别为“玫瑰”。 ↩



[54] 注意与“有”（bhava）的关系。 ↩



[55] 参见前一节的图解。 ↩



[56] 参见附录三：“我和我的”。 ↩



[57] 参见附录四：“当下刹那的生与死”。 ↩



[58] 在《佛法》第二部中讨论。 ↩



[59] 译注：从此处开始，我将把āsavas翻译为“漏”。 ↩



[60] “常见”（sassata-diṭṭhi）。 ↩



[61] “断见”（uccheda-diṭṭhi）。这两种见解都是错误的“自我”见解，但形式不同。第一种是显而易见的，但第二种的描述如下：一个人相信一个对象有一个独特的本质或自我，并相信这个本质或“自我”会被切断并消亡。请参见下一节关于“缘起与中道”的内容。 ↩



[62] “欲”（kāma）有两个定义：（1）通过五根满足欲望的客体，和（2）对这些客体的欲望。 ↩



[63] 符合贪爱的最基本见解是常见和断见这两种见解，以及与这两种见解直接相关的见解。 ↩



[64] 译注：佛使比丘（Buddhadāsa Bhikkhu），1906-1993年；当代泰国最有影响力的佛教思想家之一。 ↩



[65] 四种执取见于例如：D. III. 229; Vbh. 375。特别是对“自我”观念的执取（attavādupādāna），是对五蕴中一个或多个的执着，正如《巴利语圣典》所确认的：未受教导的凡夫……将色视为自我，或将自我视为拥有色，或将色视为在自我中，或将自我视为在色中。他将受视为自我……他将想视为自我……他将行视为自我……他将识视为自我……或将自我视为在识中（M. I. 300）。 ↩



[66] 佛陀使用“不偏不倚地教授真理”（majjhena dhammaṁ deseti）的表达。SA. II. 36 将此定义为“安住于中道，他（以这种方式）教导”。在 Vism. 522 中，不偏不倚地教授真理被等同于中道。[译注：作者在全文中继续使用“不偏不倚地教授真理”这一表达。为求简洁，我使用“中道教法”这一表达。] ↩



[67] 译注：它们也可以被称为“两极化的”或“二元论的”。 ↩



[68] 在教义或信仰体系的情况下，术语vāda（“教义”、“理论”、“信条”）可以替换为术语diṭṭhi（“见解”）。因此，这些信仰可以被称为atthika-diṭṭhi、natthika-diṭṭhi、sassata-diṭṭhi等。atthika-vāda 也被称为sabbatthika-vāda。 ↩



[69] 也被称为sayaṅkāra-vāda。 ↩



[70] Adhicca-samuppanna。 ↩



[71] 译注：这里的“另一个”指的是一个人（以前的）“自我”作为此行为的施动者。 ↩



[72] 这两个术语都是新确立的。这些见解分别是常有论和断灭论的一种形式。 ↩



[73] 这里“有情”（satta）一词的用法遵循义注的解释（MA. III. 142）；原始巴利语中使用的术语是tathāgato。根据 SA. III. 113，这个术语特指佛陀，而在 UdA. 339 中，它指“自我”或“灵魂”（attā）。 ↩



[74] 更多关于这些形而上学问题的信息请参见附录十。 ↩



[75] 参见第五章。 ↩



[76] D. II. 55-71。此处请注意，当佛陀讨论与人的心相关的缘起时，他将爱（taṇhā）定义为六种爱：对色、声、香、味、触和法的爱。然而，当他讨论与社会相关的缘起时，他将爱定义为三种爱：欲爱（kāma-taṇhā）、有爱（bhava-taṇhā）和无有爱（vibhava-taṇhā）。 ↩



[77] 这一组品质，从爱开始，出现在许多地方，但被称为九种“以爱为根的品质”（taṇhāmūlaka-dhamma），例如：D. III. 288-9; A. IV. 400-401; Vbh. 390。Ps. I. 130 指出世间居所受这九种品质的束缚。 ↩



[78] Sn. 168-9。 ↩



[79] D. III. 289; Ps. I. 87。“元素”（dhātu）在此指十八界：六内处、六外处和六识。 ↩



[80] S. II. 146; 参见 S. II. 140-49 的整个章节。 ↩



[81] D. III. 80-98。 ↩



[82] D. III. 58-79。 ↩



[83] M. II. 196; Sn. 115-23。 ↩



[84] “中道教法”这一表达源自巴利语：majjhena dhammaṁ deseti。这一表达频繁出现在《相应部·因缘品》（S. II. 17-77）中。 ↩



[85] 译注：如前所述，描述二元论或“极端”见解和修行有多种方式。最著名的两对极端见于《转法轮经》（Dhammacakkappavattana Sutta）：耽于欲乐之极（kāmasukhallikānuyoga）和自苦行之极（attakilamathānuyoga）。 ↩



[86] 另译：ārya-aṭṭhāṅgika-magga。 ↩



[87] S. II. 105-106。 ↩



[88] 译注：对中道的描述构成了《佛法》的第二部分。 ↩



[89] S. II. 4-5。 ↩



[90] S. V. 18-19。 ↩



[91] 这个例子在《巴利语圣典》中只出现过一次。 ↩



[92] 见：SA. II. 18。 ↩



[93] Virāga 也可以翻译为“离染”。Khaya-ñāṇa = 阿罗汉果的证得。 ↩



[94] Nett. 65; Ñāṇamoli Bhikkhu, The Guide, P.T.S., 1962, p. 97。 ↩



[95] Attha：“目的”，“结果”。 ↩



[96] 另译，意为“心无烦恼”。 ↩



[97] 相同的段落出现在 A. V. 1-2，只是厌离和离贪合并为一个因素。参阅：A. III. 19-20。 ↩



[98] 根律仪（indriya-saṁvara）并非意味着感官剥夺——例如对世间闭目不视。在修行的早期阶段，它意味着在接受感官印象时保持一定程度的谨慎和技巧，不让心被邪恶的不善法所压倒。在更高的证悟层次，人们可以发展根门并掌握感官印象；人们能够根据自己的意愿控制自己的反应。见《根修习经》（Indriyabhāvanā Sutta）：M. III. 298-302。 ↩



[99] 译注：或“精神导师”。此术语指道德或精神之美。 ↩



[100] 译注：这些主题将在第13-15章中讨论。 ↩



[101] “解脱”和“漏尽智”等同于“解脱智见”。 ↩



[102] 智慧（paññā）= 正见和正思惟；戒行（sīla）= 正语、正业和正命；禅定（samādhi）= 正精进、正念和正定。 ↩



[103] D. I. 100; M. I. 354; Nd. II. 47。 ↩



[104] M. I. 480; M. II. 174。这些因素的巴利语术语是：saddhā, upasaṅkamana, payirupāsanā, sotāvadhāna, dhamma-savana, dhamma-dhāraṇā, atthupaparikkhā, dhamma-nijjhānakkhanti, chanda, ussāha, tulanā, padhāna, aññārādhanā (或 saccānubodhi)。 ↩



[105] M. I. 287-8。 ↩



[106] 例如：A. V. 266；另译为“导向善趣的善行”。 ↩



[107] A. V. 274；另译为“导向崇高品质”。 ↩



[108] 另译为“人道品质”。例如：MA. II. 21; SA. III. 101; AA. I. 58; VinṬ.：Paṭhamo Bhāgo, Paṭhamamahāsaṅgītikathāvaṇṇanā; VismṬ.：Iddhividhaniddesavaṇṇanā, Dasa-iddhikathāvaṇṇanā。 ↩



[109] M. III. 71-78。[译注：八正道可分为三部分，对应于三学：第3、4、5项构成增上戒学，第6、7、8项（包括正精进和正念）构成增上心学（作为一个整体，有时简称为禅定），第1、2项构成增上慧学。] ↩



[110] A. I. 269。关于善业道（kusala-kammapatha）或正行（dhamma-cariyā）归类为三学和八正道的教导，请参见第17章关于戒行的附录。 ↩



[111] 关于“正行”的教导强调道德。一个重要的佛教原则是，完善的道德行为有助于禅定。粗鄙的言语的一个特点是它阻碍禅定（asamādhi-saṁvattanikā），而礼貌言语的一个目的是作为禅定的助缘。见：M. I. 286-7; M. III. 48; A. V. 265, 292-3; Dhs. 230; Vbh. 360。 ↩



[112] Vbh.：《阿毗达摩分别》（Abhidhamma-bhājanīya）：第138-192页；《迷惑根除论》（Sammohavinodanī）：VbhA.：第199-213页。 ↩



[113] VbhA. 1。[译注：尊者觉音（Buddhaghosa）撰写《迷惑根除论》所用的《古义注》（Porāṇaṭṭhakathā）已失传。] ↩



[114] 《清净道论》的解释包含69页（Vism. 517-86）；《迷惑根除论》的解释包含70页（VbhA: 129-99）。 ↩



[115] 请注意，在缅甸文本中，关于缘起的部分被称为《缘起分别》（Paṭiccasamuppāda Vibhaṅga）。 ↩



[116] Vbh.：《经文分别》（Suttanta-bhājanīya）：第134-8页；《阿毗达摩分别》（Abhidhamma-bhājanīya）：第138-92页。 ↩



[117] VbhA.：《经文分别》（Suttanta-bhājanīya）：第129-99页；《阿毗达摩分别》（Abhidhamma-bhājanīya）：第199-213页。 ↩



[118] 见：《巴利圣典》第16卷：《相应部·因缘品》。 ↩



[119] 见：《巴利圣典》第20卷：《增支部·三集》。 ↩



[120] 在泰语中，dhammaṭṭhitatā 缩写为 dhammaṭṭhiti，dhammāniyāmatā 缩写为 dhamma-niyāma；此外，这对术语通常用单一术语 dhamma-niyāma 来指代。 ↩



[121] Ps. II. 179。 ↩



[122] Paccayākāra-kusalā：Ap. 544-5；paccayākāra-govidā：Ap. 550。 ↩



[123] Dhtk. 1。 ↩



[124] S. II. 124-5。 ↩



[125] S. II. 60。 ↩



[126] Ps. I. 50。 ↩



[127] 例如：DA. III. 1062; SA. II. 68, 126; PsA. I. 128; VbhA. 422; Vism. 604-605; VismṬ.：Paṭipadāñāṇadassanavisuddhiniddesavaṇṇanā, Vuṭṭhānagāminīvipassanākathāvaṇṇanā。 ↩



[128] Vin. I. 4-5。根据《巴利圣典》中描述的事件顺序，这发生在佛陀觉悟后的第五周，但根据义注的记载，其中增加了三周，这发生在第八周初。 ↩



[129] “清净者”一词是巴利语 brāhmaṇa 的翻译，这里指的是阿罗汉，一位漏尽者（khīṇāsava）。婆罗门用 brāhmaṇa 一词来描述那些已净化并超越罪恶的人。 ↩



[130] 例如：《寻觅经》（Pāsarāsi Sutta）（也称为《圣求经》（Ariyapariyesana Sutta））：M. 163-4。 ↩



[131] Vin. I. 10。 ↩



[132] DA. II. 439; [DhsA. 408]。 ↩



[133] 关于这组例子，见：Vin. I. 14; M. I. 40, 135-6, 185-9, 232-5, 421-2; M. III. 240, 271-2; S. II. 94, 124, 245-252; S. III. 18, 45, 67-8, 104, 182, 187, 204, 223; S. IV. 1-4, 24-5, 34-5, 43-5, 54-5, 58-9, 63-4, 105-6, 151-6, 382, 393; A. I. 284; A. II. 164-5, 171, 202; A. V. 187; 等。表达相反意思的段落是：netaṁ mama, nesohamasmi, na eso me attā-ti。 ↩



[134] 这段话只出现在少数地方，例如：M. I. 185-9; S. IV. 197。 ↩



[135] 例如：M. I. 485; M. III. 19, 32-6; S. II. 252, 274-5; S. III. 79-81, 103, 136-7, 169-170, 235-8; S. IV. 40-41; A. I. 132; A. III. 444; A. IV. 52-3。 ↩



[136] 例如：S. II. 94; Sn. 22, 82, 152, 158-9, 184-5, 203; SA. II. 98; Nd1A. I. 16; VinA. II. 301。 ↩



[137] 例如：DhA. IV. 97; SnA. II. 407, 517; Nd1A. I. 160; MA. II. 308。 ↩



[138] 例如：Sn. 159, 170, 185; Thag. 偈颂 717。 ↩



[139] 例如：Nd. I. 50, 121-2, 124-5, 128-9, 435, 440; Nd. II. 17。 ↩



[140] 见：Vbh. 383 及 Vbh. 345-6, 353-6 的相关内容。 ↩



[141] 例如：S. III. 128-31; A. III. 85。 ↩



[142] 例如：Vin. I. 3; D. III. 273; M. I. 139, 424-5; M. III. 115; S. III. 83-4, 156-7; S. IV. 180-81; A. I. 44; A. II. 41-2, 216; A. III. 85-6, 325; A. IV. 352, 358; Ud. 10, 37; Thag. 偈颂 428; Nd. I. 224; Ps. I. 26; 并参见 Vbh. 356 的定义。 ↩



[143] 译注：作者在此讨论泰语表达 dtua goo (ตัวกู – “我”、“我的”），但关于英语表达“I am”也可以得出类似的观察。 ↩



[144] 关于 attā 和 attaniya 的主题，例如见：M. I. 138-41, 297-8, 388-9; S. III. 34, 128; S. IV. 82, 129, 168, 296-7; A. II. 165; Nd. I. 222-3, 438-9; Nd. II. 43; Ps. I. 109; Ps. II. 36。 ↩



[145] 例如：Nd. I. 280-1; DA. III. 721; SA. II. 269。 ↩



[146] 义注解释见，例如：MA. I. 182; MA. II. 110, 225, 279; SA. II. 213, 215; SA. II. 364; AA. II. 206, 380; AA. III. 152, 415; AA. IV. 31; VismṬ.：Maggāmaggañāṇadassanavisuddhiniddesavaṇṇanā, Maggāmaggavatthānakathāvaṇṇanā。 ↩



[147] 有许多义注的段落证实了阿罗汉舍弃“我慢”，例如：MA. I. 87；SA. I. 271；SA. II. 282；SA. III. 75；AA. III. 348；UdA. 102；ItA. II. 15；PsA. 116。 ↩ 



[148] 关于知见（diṭṭhi）和慢（māna）之间的相似之处，请参阅：Ps. I. 139；PsA. I. 279；DhsA. 240。有关已证得更高觉悟的个体中存在的慢（māna）和其他烦恼的考察，请参阅尊者阿那律陀（Anuruddha）的故事，载于A. I. 281。 ↩ 



[149] 不确定（abyākata）的心识状态 = “业果心”（vipāka-citta）和“作用心”（kiriyā-citta）；见下文。 ↩ 



[150] Vbh. 135-92。 ↩ 



[151] 这种替代分组出现在“无因善业果心”（ahetukakusalavipāka-citta）的第6、第7和第8种心识状态，以及善业果心的第6和第7种心识状态，以及三种“无因作用心”（ahetukakiriyā-citta）中。 ↩ 



[152] 这种分组出现在以下所有心识状态中：欲界业果心（kāmāvacara-vipāka-citta）、色界业果心（rūpāvacara-vipāka-citta）、无色界业果心（arūpāvacara-vipāka-citta）、欲界作用心（kāmāvacara-kiriyā-citta）、色界作用心（rūpāvacara-kiriyā-citta）和无色界作用心（arūpāvacara-kiriyā-citta）。 ↩ 



[153] 译者按：作者此处正在讨论泰语词dap（ดับ），但同样的观察也适用于尼罗陀（nirodha）的英文翻译：“cessation”（止息）。 ↩ 



[154] S. IV. 214。Imā kho bhikkhave tisso vedanā aniccā saṅkhatā paṭiccasamuppannā khayadhammā vayadhammā virāgadhammā nirodhadhammā。 ↩ 



[155] Vism. 494-5。 ↩ 



[156] VismṬ.：Indriyasaccaniddesavaṇṇanā, Saccavitthārakathāvaṇṇanā。 ↩ 



[157] Vin. I. 10；S. V. 421。 ↩ 



[158] D. III. 215-6, 275。 ↩ 



[159] Vibhavaṁ abhinandanti；[ItA. 233] 将vibhava解释为uccheda——“断灭”。 ↩ 



[160] “存在状态” = bhūta；义注说这指的是五蕴。“如实见存在状态” = “如实见事物”。 ↩ 



[161] Bhavāya vibhavāya vā taṇhā = 对存在的渴望或对止灭的渴望。 ↩ 



[162] Nd. I. 245-6。 ↩ 



[163] ItA. II. 19。 ↩ 



[164] ItA. I. 180。 ↩ 



[165] ItA. 437。 ↩ 



[166] SnA. II. 550；Nd1A. II. 348。 ↩ 



[167] PsA. I. 116。 ↩ 



[168] Dhs. 227；Vbh. 358。 ↩ 



[169] Vbh. 365。 ↩ 



[170] DA. III. 988。 ↩ 



[171] VbhA. 111。在当代泰语版本中，此段落的部分内容已丢失；该段落不像《无碍解道》（Paṭisambhidāmagga）的义注那样完整。 ↩ 



[172] 参阅：VismṬ.：Indriyasaccaniddesavaṇṇanā, Saccavitthārakathāvaṇṇanā；VismṬ.：Paññābhūminiddesavaṇṇanā, Vedanāpaccayātaṇhāpadavitthārakathāvaṇṇanā。另见MA. I. 219 和 SA. II. 15，它们给出了相似的解释但使用了不同的术语。 ↩ 



[173] 另请参阅以下关于此主题的经文，例如：M. I. 426-32, 484-6；S. II. 222；A. IV. 67-8；A. V. 193-8。 ↩ 






    
第五章：业的法则

业的法则

[image: image]





导论

所有佛教教法，无论其名称或标题如何，都是相互关联并构成一个整体的。它们都指向同一个真理，也都导向同一个目标。它们被赋予不同的名称，是为了指出真理的特定方面，或者它们指的是同一事物，但从不同角度看待，这取决于教法的特定目的。因此，某些佛法教法或原则从属于一个更大的教法，而另一些则同样重要，涵盖相同的主题内容，但具有独特的格式和目标。

缘起（paṭiccasamuppāda）的教法描述了人类存在的整个过程，它以全面而广泛的方式涵盖了所有其他佛法教法。它是一个完整的教法。如果一个人理解缘起，他就理解了存在的精髓或佛教的整体，正如佛陀所确认的：


见缘起者见法。
M. I. 190-91




然而，人们普遍认为缘起深奥且极难理解。即使是解释它也十分困难。因此，几乎没有专门解释缘起的文本。更常见的是找到解释佛法其他部分或原则的文本，这些部分或原则是缘起教法的一部分。

在这些辅助教法中，也许最常被解释的是关于业的教法。[1]原因有二：第一，这是一个人们极度感兴趣的主题；第二，对业的理解是理解缘起的一座桥梁。事实上，对业的透彻解释是使解释缘起这项任务变得更容易的一种方法。

业只是缘起所概述过程的一部分，这个过程可分为三个不同的循环（vaṭṭa）：烦恼（kilesa）、业（kamma）和业果（vipāka）。缘起描述了造业（kamma）并承受其业果的整个序列，从作为业之源的烦恼开始，最终以业果（vipāka）告终。

在描述了缘起法则及其组成因素之后，似乎没有必要单独解释业。人们可能会声称，通过理解缘起，一个人也获得了对业的清晰理解。

缘起的阐述纯粹、究竟地侧重于现象，它提供了一个广阔而全面的自然过程视角。它不强调这个过程的某个特定方面。然而，从实际的日常角度来看，缘起中最突出、直接关乎人类行为并与人类责任相关的部分是业。从这个角度来看，可以说业是缘起中的主要因素或主题，而其他因素仅仅是支持探究。

如果选择这种分析方法，缘起就以被称为“业的法则”[2]的形式出现。而且由于与此主题相关的其他关键因素很多，在后来的文本中，业的法则比缘起更成为研究的焦点。对业的讨论涉及人类行为，这些行为相对粗重、容易显现、与每个当下时刻相关，并适合作研究的起点。

此外，对业的解释可以在许多不同的层面上进行。可以在表层解释，向在家居士讲解因果；可以描述与业相关的独特人类境况或活动；或者可以更深入地探讨各种心识过程，并在其完整形式的缘起背景下解释业。

正是由于这些原因，本书专门用一章来讨论业这个主题。

对业的基本理解

业作为自然法则

佛教教导的真理是，一切事物，无论是有情还是无情，无论是物质还是非物质，无论是物质还是精神，无论是内在还是外在——也就是说，一切有为法（saṅkhata-dhamma）——都依据因缘而存在；它们受制于相互的制约性。这是一条自然法则。巴利语中这种自然法则的术语是niyāma，字面意思是“必然固定”、“必然模式”、“必然规则”或“具有某种秩序性”。当特定的因缘存在时，事物就必须以某种方式发展。

尽管这条自然法则具有相互制约的统一特征，但它可以根据不同的属性进行划分，这些属性表达了各种相互关系的模式或方面，并有助于理解。根据佛教的思维路线，义注描述了五种不同的自然法则（niyāma）：[3] 

	

物理法则（Utu-niyāma）：能量法则；物理现象法则；物理无机秩序；物理定律。这特别指外部环境和物质的改变。例如：天气和季节；水、土壤和肥料有助于植物生长的规律；荷花白天开放晚上闭合的规律；打喷嚏和咳嗽的过程；以及万物都受腐蚀和衰败的规律。义注在此处的重点是热量和温度引起的改变。


	

种子法则（Bīja-niyāma）：遗传法则；遗传规律；生殖规律；物理有机秩序；生物定律。例如：特定的植物会结出特定的果实；例如，芒果树总是会结芒果。


	

心的法则（Citta-niyāma）：心的法则；心理规律；关于心的运作的自然法则。例如：当六根接触六尘时，识就会生起——有分心（bhavaṅga-citta）被撼动和中断，有转向（āvajjana），见、闻等等，领受（sampaṭicchanna），推度（santīraṇa）等等；特定的心识状态可能伴随着某些心所（cetasika），而可能不伴随着其他心所。


	

业的法则（Kamma-niyāma）：业的法则；行为与果报的秩序；业律；道德法则。与人类行为相关的自然法则。更具体地说，这指的是意图的过程和概念化的过程，以及这些心识活动相应的后果。例如：如果一个人行善，他就会收获善果；如果一个人作恶，他就会收获恶果。


	

法的法则（Dhamma-niyāma）：普遍的因果法则；万法的秩序。关于万事万物相互关系和相互制约的自然法则。例如：一切事物都生起、存续并消亡；人类出生、老、病、死是常态；此时代人类的正常寿命大约是一百年；无论佛陀是否出现，一切事物无常、苦（‘受压迫’）和无我（anattā）都是自然秩序的一部分。





前四种法则实际上都包含在第五种法则，即法的法则中，或者可以说它们是源于这条法则的划分。dhamma-niyāma的定义涵盖了所有五种法则。

可以说，法的法则（Dhamma-niyāma）是首要的、统摄一切的法则。在这种情况下，有些人可能会争辩说，如果详细列举支分法则，那么这个列表就应该是穷尽无遗的。为何法的法则仍与这四种支分法则并存呢？

这可以用一个简单的类比来回答。当描述一个国家的全体人口时，它可能被分为“政府领导人、公务员、商人和平民百姓”，或者“士兵、警察、公务员、学生和普通大众”。确实，“平民百姓”和“普通大众”这两个词可以指社会中的所有个体。公务员、商人、士兵和学生都是普通大众的一部分。之所以将这些个体与其余的人区分开来，是因为他们拥有独特的属性，而进行这种区分的人希望根据其目的来强调这些属性。 每一次，术语“平民百姓”或类似的术语被用来涵盖所有其余的个体。对这五种自然法则的描述也可以这样看待。

我们在此的任务并非探讨是否应将其他支分法则加入此列表。义注师是根据他们各自的目的选择了这五种。此外，如前所述，这四种支分法则都包含在法的法则的范畴之内。此处感兴趣的重点是，探讨描述这五种法则的真正意义和目的。以下是几点思考：

首先，这种阐述提供了一种对佛教思维方式的有力看法，描述了世间万物的因果本性。尽管这五种自然法则相互区分，但主要强调的是相互缘起。这为法修习者提供了清晰明确的研习、实践和理解的原则。他们无需陷入关于造物主是否改变了自然条件流动、偏离常态的争论中（除非一个人认为“造物主”只是像其他助缘一样参与到自然过程中）。

有些人可能会在此提出异议并发表看法：没有这些法则的造物主，它们肯定不可能存在？一个人不必纠缠于此类问题，它们只会误导和迷惑人们。如果一个人接受事物依其自性而存在，那么它们就必须以某种方式运行。事物总是依照其自然决定的路线运行。除了通过相互缘起，它们不可能以其他方式运行。人类观察并理解这些模式和过程，并将它们称为自然法则。但无论它们是否被区分并标记为法则，它们都同样存在。

如果一个人坚持认为必定有人创造了自然法则，那么就会面临各种困扰人的问题，比如：“什么法则支配着造物主的行为？”以及“谁来监督造物主？”如果回答说创造者完全按照自己的意图行事，那么他当然能够随心所欲地改变法则。某一天，他可能会改变法则，给人类带来混乱。（确实，如果存在这样一位自然法则的造物主，并且他富有慈悲心，他会改变一些法则来帮助人们。例如，他会阻止残疾、跛脚或心智障碍者的出生。）

其次，当一个人将因果法则划分为支分法则时，重要的是不要将结果现象完全且绝对地归因于某一种特定的法则。实际上，一个单一的结果可能源于各种原因，或者与多种法则的结合相关。例如，莲花只在白天开放的事实，并非仅仅归因于物理法则，也归因于种子法则。一个人哭泣的原因可能是由于心理运作法则，比如悲伤或高兴，也可能是由于物理法则，比如眼睛进了烟。某人出汗可能是由于物理法则，比如天气炎热，或者由于心的法则和业的法则，比如他害怕或想起做错了事。一个人头痛可能是由于物理法则，比如潮湿的天气、闷热的房间或缺氧，或者由于种子法则，比如身体的某种缺陷，或者由于业法则和心的法则的结合，比如焦虑和痛苦。

第三，也是最重要的一点是，义注揭示了业的法则是如何被纳入这些自然法则之中的。

就人类而言，业的法则是这些支分法则中最重要的，因为它直接影响到每个人。人类造作业，而业反过来决定他们的命运。

现代人倾向于划分世间各种力量，将自然与人类对立起来。根据这种划分，业法则属于人类活动范畴。所有其他支分法则都属于自然范畴。

人类是自然的产物，也是自然的一部分。但人类拥有一种独特的能力，即在道德或业法则（业的法则）下运作。他们通过有意的行为形成社群并创造事物，可以说创造了一个与自然世界分离或平行的世界。

在业的法则的范畴内，业的本质或核心是“思”或意图。业法则涵盖了意图的整个世界，或者说由人类的智慧和创新所产生的创造性（和破坏）世界。业的法则是人类的主导法则，无论他们是否与其他法则互动。实际上，与其它法则的互动本身就依赖于业法则。

有意行为的领域使人类能够影响、改变和创造事物。更准确地说，人类作为自然过程中的一个因缘参与其中，以至于他们声称能够控制或战胜自然，这都取决于业法则。人们有意地与自然领域中存在的其他法则互动，研究它们并据此行动，或从中获取利益。因此，才说意图决定并塑造了自然世界。此外，人类的意图决定了社会互动。

除了塑造社会互动以及与外部事物、环境和普遍自然相关的行为之外，人类，更准确地说，人类的意图，对人类自身也有影响，塑造他们的性格并决定他们的命运。

业法则涵盖了意图世界和所有形式的人类创造力。它是塑造每个人生命的关键因素。它决定了人类社会以及所有人类创造性和破坏性活动的进程。它是人们与其它法则互动，以控制自然世界的基础。因此，佛教非常强调业的原则。佛陀说：“世间依业而存在”（kammunā vattatī loko）。[4] 业因此是佛教中至关重要的教义。

将业的法则纳入五种法则之列，也表明业法则只是众多自然法则中的一种。因此，当一种现象发生，或者当某人经历某种苦难时，不要错误地认为它完全是由于业。[5] 

佛陀（上文）的引语“世间依业而存在”，指的是有情世界，或者说是人类世界。换句话说，业主导并决定着人类社会。

总而言之，业的法则是自然界的一个支分法则，但它是对人类最重要的法则。

除了上述五种法则之外，还存在另一种专属于人类的法则。它并非自然固有的，也与自然没有直接联系。这指的是人类自身为了规范社会行为和促进社会福祉而制定下来的法则和惯例。这些社会规约包括政策、规定、契约、立法、传统、习俗、纪律守则等。可以将这第六种法则作为上述五种自然法则的附录。

为方便起见，可以为这组社会规约指定一个与那些自然法则类似的标题。然而，需要注意的是，这种所谓的“第六种法则”位于五种自然法则之外，并且与它们有所区别。有许多这样的标题可供选择，包括：saṅgama-niyāma（“社会法”）、saṅgama-niyamana（“社会实践”）、sammati-niyāma（“世俗法”）和 paññatti-niyāma（“制定法”）。[6]

所有这四个示例标题都清楚地表明，它们指的是人类法则而非自然法则。前两个术语指社会规约。第三个术语指人类惯例，即社会中建立的那些相互协议。第四个术语指人类的规定和条款。

在此文本中，“世俗法”（sammati-niyāma）一词被用来指代这些人为制定的法则。

这些社会标准和准则是人为制定的。因此，它们源于造作业，并与业的法则相关。然而，它们是业法则的补充——它们本身并不构成业的法则。它们不以相互缘起为特征，也不是像业的法则那样是自然真相的方面。由于它们与业法则存在重叠，两者之间的差异往往会引起混淆，进而导致人们之间产生许多争论和误解。

由于这两种法则——业的法则和世俗法（sammati-niyāma）——对人类影响最大，因此指出它们的独特属性至关重要。

首先，业的法则是一种处理人类行为的自然法则。世俗法或社会法是由人们自己建立的。它们与自然法则相关，仅限于作为人类有意活动的结果。其次，通过业法则，人类对其行为依照自然的动态负责。然而，在社会法则的背景下，人们必须根据由人们自己制定的法令对其行为负责。

业的这些方面将在本章的后续部分更详细地讨论，包括善恶问题以及源于造业的果报问题。

业的定义

“业”一词字面意思是“行动”或“工作”。然而，在佛法教法的语境中，其定义仅限于指“伴随意图的行动”或“造业”。[7] 在此语境下，无意发生的行为不被归类为业。

然而，业的这个定义非常宽泛。要真正理解这个词的含义，其定义应从不同角度审视，或以不同层面的意义呈现：


	

A. 对业的直接或精确审视揭示，其本质或根源是思（cetanā）：意图、意志、审虑；行动的决心；行动背后的动力或主体。意图是主要的，它定义了一个人的目标和目的，并决定了所有人类行动的方向。它启动了行动以及所有形式的概念性和创造性活动。因此，它处于业的核心。佛陀的话证实了这一点：“比丘们，我说“思即是业”（cetanāhaṁ bhikkhave kammaṁ vadāmi）。有了意图，人们便通过身、语、意而行动。[8]


	

B. 更广阔的视角，考虑到人类活动动态中的其他因素，揭示了“业”（造作业）作为主导因素，在塑造人们生命的结构和路径中发挥作用。在此意义上的业等同于，或被称为“行”（saṅkhāra），也可译为“心的造作”。例如，在十二缘起支中就发现了这种解释。术语“行”指的是以思（cetanā）为首的那些心所或心理属性，它们塑造心成为善、不善或无记。它们决定了人们的思想、言语和身体行为，从而产生各种造业。简而言之，“行”可被描述为“心理造作”，然而即使在此，意图仍被认为是主要因素。实际上，佛陀有时将“行”简单地定义为思（cetanā）。[9]


	

C. 更广泛的视角将人类作为一个整体来审视，传统上被称为个体的人，他们与外部世界互动并对其自身行为负责。在此语境中，业指身、语、意三业——人们必须为之承受结果的行为，无论这些结果是即时发生，还是发生在更遥远的过去和未来。

业的这一方面在典籍中提及最为频繁，出现在针对特定个体的教导中。此类教导鼓励人们对自己的个人行为负责并实施善业，正如佛陀的这些话所证实：








比丘们，有这两种导致痛苦的事物。是哪两种？有一种情况是，有人未行善，未作善业，未行能对治恐惧的福德之事。相反，他所行的是恶行、凶残和残忍之事。心想：“我未行善业；我已作恶”，他便感到痛苦。
It. 25-6




值得注意的是，在现代，这是对业最常见的解释，尤其是在指代过去的行动时。



	D. 最宽广的视角是审视人类社会中显而易见的一般人类活动。在此，业指的是谋生、处世以及从事各种活动，这些活动源于意图和概念化。佛陀在《婆私吒经》（Vāseṭṭha Sutta）中描述了这种解释：






婆私吒，你应当知道，凡在人中以牧牛为生者，被称为农夫；他不是婆罗门……凡以各种技艺为生者，被称为匠人……凡以贸易为生者，被称为商人……凡以服务他人为生者，被称为仆人……凡以盗窃为生者，被称为盗贼……凡以弓箭刀剑为生者，被称为士兵……凡以祭司之术为生者，被称为祭司……凡在人中治理城镇和国土者，被称为国王；他不是婆罗门……那心中没有残余垢染，不再执著的人，我称他为婆罗门……一个人并非生来就是婆罗门，也非生来就不是婆罗门。人是因其业而成为婆罗门，也是因其行为而成为非婆罗门。通过他们的业（kamma：工作、职业、行为、生活方式），人们成为农夫、匠人、商人、仆人、盗贼、士兵、祭司，甚至是国王。这是智者看待业的真实方式，他们是缘起的见者，精通业及其结果。业使世间运转；业使这一代众生流转。
M. II. 196; Sn. 117-23




同样，在《起世经》（Aggañña Sutta）中：


于是那些那些年长的众生聚在一起，彼此倾诉他们的烦恼：“先生们，我们之间已生起各种恶行，导致偷盗、诬告、妄语以及持棍棒。愿此不要再发生。假设我们任命（sammati：‘同意’）某个众生，他将惩戒应受惩戒者，谴责应受谴责者，驱逐应受驱逐者。作为回报，我们将给予他一份谷物。”于是他们走到他们当中最庄重、最有魅力、最有感召力且令人敬畏的那位，请求他为他们做这件事，以换取一份谷物，他同意了…… 因为他是大众选出来的，所以第一个正式头衔“大统领”（Mahā Sammata）便产生了。[10] 
D. III. 92-3




同样，在《转轮圣王经》（Cakkavatti Sutta）中：


比丘们，当国王不向贫困者提供财物时，贫困便盛行；随着贫困的增长，偷盗增加；随着偷盗的增加，武器的使用增加；随着武器使用的增加，杀生增加——随着杀生的增加，妄语增加……离间语……邪淫……粗恶语和杂秽语……贪婪和恶意……邪见增加。[11] 
D. III. 70-71




尽管一个人可以将业定义为这四个不同的类别，但应记住，在每一种情况下，意图（思）都处于这些行动的核心。意图引导人们与事物互动并决定这种互动的方式。它决定了人们如何回应事物以及如何改变或改进事物。它决定了一个人是让自己成为表达贪、嗔、痴等不善品质的渠道，还是表达善品质以促进真正的安乐。所有这一切都在思的力量之下。

没有意图的行动在业的法则领域内不会产生结果——它们不被归类为业。相反，它们是与自然的其他法则相关的事项，特别是与物理法则（utu-niyāma）相关。它们被视为等同于山体滑坡或树枝从树上掉落。

业的种类

从从业的品质或来源来看，业分为两种因素：[12]

	

不善业（akusala-kamma）：不善巧的行为；不善业。这指的是源于不善根的行动，即贪（lobha）、嗔（dosa）和痴（moha）。


	

善业（kusala-kamma）：善巧的行为；善业。这指的是源于善根的行动，即无贪（alobha）、无瞋（adosa）和无痴（amoha）。





如果一个人根据行为所通过的“门”（dvāra）——表达的途径——来划分业，那么分类有三种：[13]

	

身业（kāya-kamma）：通过身体的行动。


	

语业（vacī-kamma）：通过言语的行动。


	

意业（mano-kamma）：通过心的行动。





结合上述两种分类，产生六种业：不善身业、不善语业和不善意业，以及善身业、善语业和善意业。[14]

另一种分类将业分为四种因素，根据业与其果报（vipāka）之间的关系：[15]

	

黑业有黑报：这指的是有害和压迫性的身行、语行和意行（kāya-saṅkhāra, vacī-saṅkhāra, and mano-saṅkhāra）。基本例子包括：伤害其他生命（pāṇātipāta）、偷盗（adinnādāna）、邪淫（kāmesu-micchācāra）、妄语（musāvādā），以及漫不经心地沉迷于酒精饮料。


	

白业有白报：这指的是既无害也无压迫性的身行、语行和意行。一个例子是奉行十善业道（kusala-kammapathā）。


	

黑白业有黑白报：这指的是部分有害且部分无害的身行、语行和意行。大多数人类行为属于这一类别。


	

非黑非白业无黑白报：这指的是为了终结业而进行的那些行动，即旨在舍弃上述三种业的意图。在修行品质方面，这指的是七觉支（bojjhaṅga）或八正道。





义注中还有另一种业的分类，分为十二种因素，即三个四因素的组别。这种分类受到后代佛教义注师的青睐，如在《清净道论》中的描述所见。然而，为了避免混淆，此处将不予介绍。[16]

在上述三种业中，即身业、语业和意业，意业是最重要的，并具有最广泛和重大的后果，正如佛陀所证实：


“苦行者，在这三种已分析和区分的行为中，我描述意业在造作恶行、在实行恶行方面是最有害的，而不是身业或语业。
M. I. 373




意业最重要，因为它是一切的源头。人们在言行之前先思考；他们在通过言语或身体行动表达自己之前先思考。因此，语业和身业是意业的延伸。此外，意业涵盖了信念、观点、学说、思维方式和价值观，这些统称为“见”（diṭṭhi）。

见（diṭṭhi）决定了人们的一般行为和生活方式，以及社会的方向。人们的思想、言语、教导、指示、行动等都源于他们的信念、观点和价值观。 如果人们怀有邪见（micchā-diṭṭhi），他们的思想、言语和行动也将是不正确的（micchā）；如果他们怀有正见（sammā-diṭṭhi），他们的思想、言语和行动将是正确的（sammā）。[17] 例如，如果一个社会相信物质富裕具有最高价值且真正值得向往，人们就会追求物质财富，并会以财富作为衡量进步、声望和尊严的标准。人们的生活方式和社会方向将遵循特定的模式或形式。另一个将内心的平静与安乐视为最高目标的社会将遵循另一种行为模式。

佛陀有许多教导表达了邪见和正见的重要性，例如：


比丘们，我没有看到任何一件事物，能像邪见那样，使未生起的不善法生起，已生起的不善法增长和扩张……比丘们，我没有看到任何一件事物，能像正见那样，使未生起的善法生起，已生起的善法增长和扩张。
A. I. 30
比丘们，对于一个怀有邪见的人，无论他依据这种见地所持守和从事的身业、语业和意业，以及无论他的意图、渴望、倾向和有意行为是什么，它们都只会导致不愿、不欲、不喜之事，导致伤害和痛苦。为什么呢？因为这种见地是恶劣的。假设一粒楝树、蛇瓜或苦瓜的种子被种在潮湿的土壤中。无论它从土壤和水中汲取什么养分，都会导致其苦涩、辛辣和难吃的味道。为什么呢？因为这种子是恶劣的……比丘们，对于一个怀有正见的人，无论他依据这种见地所持守和从事的身业、语业和意业，以及无论他的意图、渴望、倾向和有意行为是什么，它们都只会导致所愿、所欲、所喜之事，导致安乐和幸福。为什么呢？因为这种见地是善妙的。假设一粒甘蔗、脱壳小麦或金苹果的种子被种在潮湿的土壤中。无论它从土壤和水中汲取什么养分，都会导致其甜美、可口和美味的味道。为什么呢？因为这种子是善妙的。
A. I. 32; cf.: A. V. 212
比丘们，有这样一个人，他出现在世间，是为了许多人受害，为了许多人不幸，为了许多人、天人众生遭受毁灭、伤害和痛苦。那是一个怎样的人呢？他是一个持有邪见并抱有颠倒观点的人。他将许多人引离真正的法，使他们确立于不真实的法之中…… 比丘们，有这样一个人，他出现在世间，是为了许多人的福祉，为了许多人的幸福，为了许多人、天人众生的善、福祉和幸福。那是一个怎样的人呢？他是一个持有正见并抱有正确观点的人。他将许多人引离不真实的法，使他们确立于真正的法之中……比丘们，我没有看到任何一件事物能像邪见那样有害。邪见是所有有害事物中最糟糕的。[18] 
A. I. 33





心是诸法之首，心是主宰，一切法皆由心造。若以污秽之心言行，苦便随之，犹如车轮随拉车的牛……若以清净之心言行，乐便随之，犹如不离身的影像。[19] 
Dh. verses 1, 2




善恶的标准

善与恶

业的主题与善恶的主题直接相关。因此，为了更清楚地理解业，触及善恶的主题至关重要。

善恶（或好坏）的概念带来了困难，原因在于这些词在英语中的含义以及评估的标准。[20] 什么决定了某事物是“好”或“恶”？

然而，这个困境主要限于英语。巴利语中处理这些概念的术语定义明确，如下文将讨论的。

英语单词“good”（好），特别是，具有非常广泛的含义。行为贤善的人被称为“好人”；当人们吃到美味可口的食物时，他们称食物或提供食物的餐厅为“好”；运行高效或顺畅的发动机被称为“好”；一块合乎其用途的木槌被称为“好”；一部有趣且令人愉悦的电影被称为“好”；一幅从艺术角度看很美的画被称为“好”，如果它卖出高价，也被称为“好”；同样，一所成功、管理良好且有聪明学生的学校被称为“好”。同一张桌子可能被三个人称为“好”，但原因各不相同。一个人说它好是因为他认为它制作精美；第二个人说它好是因为它符合他写作的目的；第三个人说它好是因为他可以高价出售它。

同样，同一样被一个人称为好的物品，可能被其他人称为坏的。有些事物从一个角度看是好的，而从另一个角度看是坏的。有些行为在一个国家或社会可能被认为是好的，而在其他国家或社会则被认为是坏的。没有决定性的答案或完全清晰的指导方针。一个人可能需要区分“道德上的善”、“审美上的善”和“经济上的善”。

造成这种混淆的原因是，这些都是与价值感相关的问题。“好”和“坏”这两个词在指代价值感时，可以在整个范畴内使用。因此，这些词的定义如此宽泛和多样。

为了避免这种混淆，我们在此语境中无需使用这些英语词汇“good”和“bad”。这样我们就不必讨论事物在不同人眼中所呈现的相对优点或价值。

关于善恶与业相关的这个主题，有几点需要记住：

	

在善恶的这个语境中，分别使用了巴利语中的特定术语 kusala（“善”）和 akusala（“不善”）。这两个术语具有清晰规定的定义和评估原则。


	

此处对善恶的分析直接与业的法则相关。在佛教伦理学的研究中，善和不善的概念因此被视为自然现象（sabhāva）。它们并非从相对的价值感来审视。[21] 对相对价值的研究属于世俗法（sammati-niyāma）或社会规约（saṅgama-paññatti）的层面，其界限与业法则（业的法则）有明确区分。


	

业法则与其他法则相连。特别重要的联系包括：在内部，即在个体之内，业的法则是以心的法则（citta-niyāma）为基础的；而在外部，自然法则与世俗法（sammati-niyāma）相连。关于后一种关系，重要的是要清楚区分业法则与世俗法之间的界限，尽管它们之间存在联系。





善与不善

尽管巴利语术语 kusala 和 akusala 分别常被翻译为“好”和“坏”，但这并非真正准确的定义。有些事物可能是善（kusala）的，但在英语中可能不会被称为“好”；同样，有些事物可能是不善（akusala）的，但在英语中可能不会被称为“坏”。

善和不善生起于心中，它们首先对心产生影响，并影响一个人的性格；这些影响随后才向外表达。因此，这两个术语——kusala 和 akusala——的含义聚焦于善和不善行为的根本基础：主要的重点在于心的内部运作。

术语 kusala 字面意思是“善巧的”、“熟练的”、“精通的”、“灵巧的”、“安乐的”、“有利的”、“支持性的”、“适当的”、“有德的”、“有功德的”、“消除低劣、令人厌恶的品质”，或“驱除疾病”。

不善法 (akusala) 一词指的是那些与善法 (kusala) 为敌或对立的状态，例如缺乏善巧或不自在。

在经文中，善法 (kusala) 一词有四个主要定义：

	

Ārogya（无病）：没有疾病，指心离病态，处于心理健康的状态。这指的是那些有益于心理健康并有助于预防心理疾病的条件和因素。当这些因素存在时，心不会苦恼、不安、受损或虚弱；相反，它会是强健、敏捷、柔软和自在的。


	

Anavajja（无过失）：无害；无可指责。这指的是一种没有缺陷、没有腐败、没有瑕疵、没有被扰动的心。心是完满、清净、明晰和光明的。


	

Kosalla-sambhūta（源于善巧）：源于智慧；发自于聪明。心具足智慧或那些源于理解的特质。心是明亮的，能洞察实相。这与善法以如理作意 (yoniso-manasikāra) 为近因 (padaṭṭhāna) 的原则是一致的。


	

Sukha-vipāka（乐果）：以乐为果报；导向乐。当善法存在于心中时，快乐和满足感会立即生起；无需等待外来的奖励或补偿。同样地，当身体强健健康 (aroga)，当一个人摆脱了所有有害、不净或有毒的因素 (anavajja)，并且知道自己身处一个安全且合适的地方 (kosalla-sambhūta) 时，即使他可能没有体验到任何特别的心境，他本质上也是快乐和自在的。





有些经文还提到善法 (kusala) 的另外三个定义：“聪明” (cheka；“灵巧”)；“安稳” (khema；“安全”)；以及“无忧” (niddaratha)。然而，这三个定义已经包含在上述的四个定义中。[22] 另请注意，上述第三个定义——kosalla-sambhūta——是善法 (kusala) 的主要定义。

不善法 (akusala) 的含义可以解释为与上述善法 (kusala) 的定义相反。这个词指的是一种不健全的心态，缺乏心理健康。不善法是有害的、应受谴责的、有缺陷的；它们源于无明 (avijjā) 并以苦为果报。总而言之，它们削弱和损害心。这与支持和增强心的善法形成对比。

为了澄清此事，可以描述一颗善、健康、清净等心的各种特质。善法 (kusala-dhamma) 会产生这些特质或这些心态。反之，不善法 (akusala-dhamma) 则会损害或腐蚀心。

以下善的特质摘自巴利语圣典中的各种段落。它们涵盖了普通人心中存在的特质，直至完全觉悟者——阿罗汉心中存在的特质。

第一组：passaddha（轻安）：放松、平静、安详；lahu（轻快）：心轻快；mudu（柔软）：柔和、温和、轻柔；kamañña（适业）：随顺、准备好工作；paguṇa（善巧）：熟练；uju（正直）：正直、不歪曲、不扭曲。[23] 第二组：mudu（柔软）：柔和、温和；kammanīya（适业）：随顺、适合工作；pabhas-sara（光明）：光明、清澈；apabhaṅgu（坚固）：强健、不脆弱；samāhita（坚定）：坚定；anāvaraṇa（无碍）：无障碍、无限制；anivaraṇa（无盖）：无障碍、无阻碍、无拘束；anupakkiliṭṭha（无垢）：无染、无浊；anajjhārūḷha（无压）：无束缚、无压迫；avighāta（无恼）：无困扰、无苦恼。[24] 第三组：samāhita（坚定）：坚定、平衡、平稳；parisuddha（清净）：纯净、无暇；pariyodāta（皎洁）：原始的、明亮的；anaṅgaṇa（无垢）：无瑕、清澈；vigatūpakkilesa（离垢）：无染；mudubhūta（柔软）：柔和、温和；kammanīya（适业）：随顺；ṭhita and āneñjappatta（不动）：坚定、稳固、沉着、稳定、不可动摇、不摇摆。[25]

接下来的两组主要包含阿罗汉的特质：

第四组：akiñcana（无着）：心中无挂碍、远离潜在的焦虑；santa（寂静）：平和、满足；asoka（无忧）：无悲；viraja（离尘）：离垢；khema（安稳）：安全、稳固、远离危险；nicchāta（息渴）：饱足、远离渴望；sītabhūta（清凉）：清凉、深具平静；nibbuta（涅槃）：清凉、平息；serī（自在）：解脱、能够自由游荡；sayaṁvasī（自主）：自主、自立；sukhī（乐）：安乐。[26] 第五组：anallīna（无缠）：无纠缠、无执着；anajjhosita（无惧）：无畏；anūpalitta（无染）：无垢、无染污；anissita（无依）：独立、不依赖任何事物；visaññuta（无缚）：无束缚；vippamutta（解脱）：解脱；vimariyādikata-citta（心无边际）：心无边际、无限。[27]

为了便于记忆，这些特质可分为几个主要类别：

	

稳定：例如：坚定、稳固、平衡、不可动摇、不摇摆、不躁动、不犹豫。


	

清净：例如：无染、无浊、无垢、无瑕、清澈、明亮、皎洁。


	

自由：例如：无纠缠、无限制、无拘束、无束缚、无苦恼、广大。


	

适业：例如：柔和、轻柔、轻快、自在、善巧、柔软、强健、正直、不脆弱、无偏见、不歪曲、不偏离、不扭曲。


	

平静：例如：放松、安详、满足、无压力、无匮乏、无渴望、不躁动、无烦恼、不被打扰。





当一个人熟悉了健康、无瑕疵的心所具有的特质时，他就可以审视那些被定义为善法或不善法的品质。善法如何支持和增强心，而不善法又如何困扰、破坏、削弱和折磨心呢？

以下是善法的例子：念（sati）：持续的觉知力；慈（mettā）：慈爱、善意、希望他人快乐的愿望；alobha（无贪）：无贪婪、没有渴望、倾向于慷慨；paññā（慧）：智慧、洞察力；passaddhi（轻安）：止息、身体安息和内心平静、没有压力和不安；善法欲（kusala-chanda）：对善法的欲求、对善的爱、对真理的渴望、希望与因缘和谐一致；muditā（随喜）：当他人成功或快乐时感到喜悦和随喜。

以下是不善法的例子：kāma-chanda（贪欲盖）：感官欲望、贪求（参阅“善法欲与欲贪”注释）；byāpāda（瞋恚盖）：恶意、愤慨、怨恨；thīna-middha（昏沉睡眠盖）：昏沉、睡眠、怠惰、无力；uddhacca-kukkucca（掉举追悔盖）：掉举、追悔、不安、焦虑；vicikicchā（疑盖）：怀疑、犹豫不决；kodha（瞋）：愤怒；issā（嫉妒）：嫉妒；macchariya（悭吝）：吝啬、嫉妒、希望阻碍他人。


善法欲与欲贪

善法欲 (kusala-chanda) 和欲贪 (kāma-chanda)（或贪 (lobha)）之间的区别在第十章“欲望与动机”中有详细讨论。简言之，贪 (lobha) 是对感官对象的执着，这些感官对象提供即时满足，但不会导向超越此境的任何事物。贪专注于沉溺于感官对象，并强化一个获取或消费这些对象的自我感。而善法欲 (chanda) 则抓住处于发展初始阶段的事物。心接纳并与事物协调一致，帮助它们达到圆满。它不涉及个人满足的愿望，也不会导向一个获取或消费事物的孤立自我感。



当一个人具足慈心 (mettā) 时，心是快乐、平静和广大的。慈心支持和增强心。而念则有助于保持对所从事事物的专注。它觉知在特定情况下的适当行为，抵御不善法，并为心做准备。因此，这两种品质被归类为善法。

嫉妒会收缩、扰动和压迫心；它明显地削弱和损害心。愤怒从内在燃烧，引起心理痛苦，，并能迅速损害一个人的身体健康。渴望，或仅仅是普通的贪婪，会纠缠、扭曲和蒙蔽心，使其烦躁和焦虑。因此，这些品质是不善法。

尽管昏沉、冷漠、无精打采和掉举等是不善法，但在英语中，说这些品质是“坏的”并不完全准确。同样地，某些善法如轻安，也未必被称为“好的”。这表明了“善法”和“不善法”这两个术语与“好”和“坏”这两个术语并不相同。

通过理解善与不善的含义，一个人也就能理解善业与恶业，即善业 (kusala-kamma) 和不善业 (akusala-kamma) 的含义。

如前所述，思 (cetanā) 是业 (kamma) 的根本因素。因此，善思 (kusala-cetanā) 即是善业 (kusala-kamma)，不善思 (akusala-cetanā) 即是不善业 (akusala-kamma)。

当善思和不善思通过身、语、意表达时，它们分别被称为善与不善的身业 (kāya-kamma)、语业 (vacī-kamma) 和意业 (mano-kamma)。

关于善与不善的特别须知

善与不善可相互关联

有些人具足信心，布施，持戒，或拥有智慧的某些方面，所有这些都是善法或善行，然而他们却因这种善行而变得傲慢或自大。傲慢和自大是不善法。这是善法作为不善法条件的一个例子。

有些人修习禅定并证得禅那 (jhāna)，然而却被这些精微的状态所迷惑。有些人培育慈爱和善意，然而当他们遇到一个有吸引力的感官对象时，他们的爱促使贪欲生起，随后可能还会出现偏见等其他不善法。这些都是善法作为不善法条件的更多例子。

信心是一种善法，能提升和专注心。但如果一个人不善巧地对待信心，它可能会导致邪见 (diṭṭhi) 和我慢 (māna)。一个人确信自己的观点是正确的，而他人的观点是错误的，这可能成为争吵、争议和辱骂的原因。这也是善法作为不善法条件的一个例子。

有些人渴望生天，因此决意行善。有些人渴望平静，因此修习禅定直至证得禅那。有些孩子希望得到大人的赞赏，因此努力表现得守规矩。有些学生渴望好成绩，因此努力学习和求知。[28] 有些人感受到愤怒的炽热影响，这反过来使他们清楚地理解愤怒的有害影响。有些人被对手冒犯，然而这种经历却让他们对他人产生慈悲心。另一些人可能感到焦虑或沮丧，结果他们对佛法 (Dhamma) 生起信心。这些都是不善法作为善法条件的例子。

一个青少年被父母警告要非常小心他所结交的朋友，但他不听。后来，他被一个坏人诱骗吸毒成瘾。当他意识到发生了什么事时，他既对自己生气又感到沮丧。他理解父母的警告，并深受他们对他的关爱所感动（不善法成为善法的条件），这反过来又让他对自己更加生气（善法成为不善法的条件）。

在这种善与不善的交替中，当善法存在时，心处于安乐的状态；而不善法存在时，心则受损。善与不善可能迅速交替，因此区分不同的心识刹那是很重要的。

善与恶，以及善法与不善法

在某些情况下，这两对术语——福 (puñña) 与罪 (pāpa) 以及善法 (kusala) 与不善法 (akusala)——可以互换使用，而在其他情况下则不能。因此，这些术语之间的区别可能导致混淆。在此，仅对这种区别作简要解释。

从字面意义上讲，福 (puñña)（“功德”、“善行”）一词有两种定义：净化心之随眠的因素，以及导致有功德的生存状态成熟的因素。其他定义包括：导致神圣的因素，以及使一个人的愿望得以实现的因素。

罪 (pāpa) 一词的字面定义是导致轮回之苦 (vaṭṭa-dukkha) 的因素，或导致恶趣 (duggati) 的因素。罪 (pāpa) 的常见定义包括“肮脏”、“不体面”、“邪恶”、“恶毒”和“卑劣”。偶尔，罪 (pāpa) 被用作有意行为的果报 (vipāka) 的限定形容词；在这种情况下，它意味着“痛苦的” (dukkha) 或“不可乐的” (aniṭṭha)。[29]

请注意，这些定义是由语言学家建立的，只揭示了这些术语含义的某些方面。在佛法 (Dhamma) 教义的语境中理解它们的真实含义也至关重要。

从最广义上讲，福 (puñña) 等同于善法 (kusala)，罪 (pāpa) 等同于不善法 (akusala)。然而在这些术语的实际应用中，福 (puñña) 和罪 (pāpa) 通常比善法 (kusala) 和不善法 (akusala) 的使用范围更受限制。

总的来说，罪 (pāpa) 作为不善法 (akusala) 的等同词比福 (puñña) 作为善法 (kusala) 的等同词更常使用。然而，善法 (kusala) 被用作福 (puñña) 的等同词的情况则很常见。

罪 (pāpa) 被用作不善法 (akusala) 的一个重要例子，是在四正勤 (sammappadhāna) 教义的第一和第二支中，这两个术语是结合使用的：一个人努力防止未生起的“邪恶不善法” (pāpa-akusala)，并努力舍弃那些已生起的邪恶不善法。然而，在第三和第四支中，福 (puñña) 并未与善法 (kusala) 一起使用。这里只提到了善法 (kusala)：一个人努力培育那些尚未生起的善法，并努力保持那些已生起的善法并将它们带向圆满。[30]

简而言之，福 (puñña) 和善法 (kusala) 的定义并不相同。如果将善法 (kusala) 分为两个层次，即世间善 (lokiya-kusala) 和出世间善 (lokuttara-kusala)，那么福 (puñña) 一词适用于前者。在福 (puñña) 指出世间善的情况下，会添加一个修饰语，例如：lokuttara-puñña（“出世间善”）。然而，这个术语并不常见（它只出现在一部义注的一个段落中，以及相应的复注中）。[31]

在巴利语圣典中，佛陀经常提到 opadhika-puñña 一词：“以五蕴为果报的福”，这是一种世间善的形式。这意味着 anopadhika-puñña（或 nirūpadhi-puñña）——“出世间善”——这个术语应该作为一对出现，但这两个术语并未出现在任何经文中。[32]

相反，在巴利语圣典的一部经文中，可以找到 nirūpadhi-kusala（“出世间善法”）与 opadhika-puñña（“世间善”）配对使用：


通过身、语、意，培育出世间、无量的善法。通过布施培育世间善，[修习法布施]，鼓励他人安住于正法，安住于梵行。 
It. 77-8




一般来说，佛陀使用福 (puñña) 一词是指世间善 (opadhika-puñña)。虽然没有添加 opadhika 一词，但其含义是隐含的。因此，其意义等同于世间善 (lokiya-kusala)。福 (puñña) 只是善法 (kusala) 的一部分，善法 (kusala) 也包含出世间。只有极少数的义注段落完全等同于福 (puñña) 和善法 (kusala)。[33]

义注解释了福 (puñña) 一词的各种细微差别。例如，《Paramatthadīpanī》（Itivuttaka 的义注）为此词提供了五个定义：[34]

	

源于善行的果报，例如在以下段落中：“由于从事各种善事，福增加。”[35]


	

欲界 (kāmāvacara) 和色界 (rūpāvacara) 的善行，例如：“如果一个人执着于福行 (puññābhisaṅkhāra)，他就会受到无明的束缚。”[36]


	

独特的快乐生处，例如：“识到达福 (puñña) 的状态。”[37]


	

善思，例如在 puññakiriyā-vatthu（“福业事”；这等同于善业 (kusala-kamma)）这个术语中。[38]


	

三界中的善行，例如：“比丘们，不要害怕善行 (puñña)。”[39]（这等同于世间善。）





第五个定义是主要的，与《Mahāniddesa》中的解释相符：


三界 (dhātu: kāma-dhātu, rūpa-dhātu, and arūpa-dhātu) 中任何善行 (kusalābhisaṅkhāra) 都被称为“福” (puñña)。所有不善法都被称为“非福” (apuñña = pāpa – “恶”)。
Nd. I. 90; 解释：Sn. 155; 在 NdA. I. 219 处扩展; 参阅：Dh. verses 39, 267, 412




总而言之，“福” (puñña) 指的是世间善 (kusala)；“恶” (pāpa) 指的是所有不善法 (akusala)。善法 (kusala) 分为世间善和出世间善，而不善法 (akusala) 则完全是世间的。福 (puñña) 和恶 (pāpa) 都指的是世间现象。[40]

这些定义有助于理解诸如“远离善恶”、“舍弃善恶”和“超越善恶”之类的短语，这些短语指的是阿罗汉心的特质。[41]

请注意，这种远离善恶意味着远离或舍弃世间善；它并不意味着阿罗汉已经舍弃了出世间善。

当福 (puñña) 和善法 (kusala) 这两个术语并用时，善法 (kusala) 采用福 (puñña) 的定义；其含义因此被收窄，指世间善。[42] 世间善的一个重要特点是，一个人仍然关心物质或感官结果。这里的重点不是心解脱或完全去除烦恼。

以下是巴利语圣典中这些术语应用的两个例子：当一位比丘 (bhikkhu) 考虑放弃修行时，他常说他将还俗以便花费财富和积累福德；[43] 而一位贤德的居士的生活则以花费财富和积累福德为特征。[44] 这里的“福德”一词指的是各种善行，例如布施、供养、持守道德标准等，这与“善业” (kusala-kamma) 一词相对应。[45] 同样的含义也适用于以下段落：“福德有利于天人、人类和出家众。”[46] 在佛陀“福德是快乐的名称”的说法中，这里的 puñña 指的是善行的可乐果报。[47] “福尽死” (puññakhaya-maraṇa) 一词指的是已用尽了导致特定投生的福业的业果。[48]

类似地，法 (dhamma) 一词的定义，当它与福 (puñña) 一词相对应时，与生天有关，就像非法 (adhamma) 一词，当它与罪 (pāpa) 相对应时，与堕入地狱有关。[49]

虽然福 (puñña) 和善法 (kusala) 是同义词，但在这些术语的普遍应用中，善法 (kusala) 的含义比福 (puñña) 的含义更广。这些术语在某些语境下可以互换使用，但在另一些语境下则不能。罪 (pāpa) 和不善法 (akusala) 的定义彼此更接近，因此这两个术语更频繁地互换使用。它们最常用于描绘与福 (puñña) 对立的特质。以下是关于这些术语的几点补充：

	

善法 (kusala) 一词可以用于指有意行为 (kamma) 或自然现象。另一方面，福 (puñña) 通常只用于指有意行为。“善业” (kusala-kamma) 和“善法” (kusala-dhamma) 这两个术语很常见。 “福业” (puñña-kamma) 这个术语也存在，但“福法” (puñña-dhamma) 这个术语听起来不寻常，似乎没有在佛法 (Dhamma) 教义中使用。“不善业” (akusala-kamma)、“不善法” (akusala-dhamma)、“恶业” (pāpa-kamma) 和“恶法” (pāpa-dhamma) 等术语都可以在经文中找到。


	

在特殊情况下，福 (puñña) 指的是善行的果报。即使在不直接指善的果报的情况下，福 (puñña) 也与行为的效果相关联，或者它似乎侧重于外部或感官的奖励，特别是快乐和投生到善趣。


	

由于这些原因，福 (puñña) 通常只用于指世间善。这个术语很少被用来涵盖出世间善的含义。





这里还有两点可能对学者有帮助：

	

福 (puñña) 和罪 (pāpa) 这两个术语在佛陀时代之前就很常用，它们的含义与命运和神圣的概念紧密相连。佛陀在符合佛教原则的范围内使用了这些术语。善法 (kusala) 和不善法 (akusala) 这两个术语在佛陀时代之前也曾被使用，但其含义是“熟练”、“聪明”、“精通”、“自在”或“健康”（以及相反的含义）。佛陀使用了这些术语，但对其进行了定义，以使其符合所期望的含义细微差别。


	

因此，善法 (kusala) 和不善法 (akusala) 这两个术语具有真正的佛教内涵，并以技术性术语使用。相比之下，佛陀在教导居士和谈及日常生活时，倾向于使用福 (puñña) 和罪 (pāpa) 这两个术语。[50]





善恶行为的准则

如前所述，业之法则 (kamma-niyāma) 与心之法则 (citta-niyāma) 和世俗之法则 (sammati-niyāma) 关系最为密切。这三者之间的密切关系可能导致人们的混淆。因此，为了清楚地理解业以及善恶的主题，区分这三项法则的界限是很重要的。

业的法则与心的法则有所重叠，但也有明确的分界点。思 (cetanā) 是业之法则的本质和主要作用者，它使这项法则独立于其他法则，或者它赋予人们独立于其他法则的角色。思使人拥有一个个人审议和设计领域，以至于人们声称与自然平等或与自然竞争，并将自己创造的世界与自然领域区分开来。

思依赖心的法则的机制[51]才能运作，当一个人进行有意的行为时，这些行为的果报也依赖心之法则才能维系。这类似于一个人驾驶摩托艇。驾驶员就像思，属于业之法则。船的发动机就像心的机制和各种因素，属于心之法则。驾驶员必须依靠发动机，但船（即一个人的生命及其身体）驶向何方，是由驾驶员决定的。驾驶员依靠并受益于发动机，但他最终要为船的去向负责。这类似于业的法则如何依靠并受益于心的法则。然而，有意行为要对生命走向何方负责，包括一个人的决定对心和身体产生的影响。

业之法则与心之法则之间的关系通常不会引起问题，因为人们往往不怎么关注它。无论人们对它的兴趣程度如何，或者人们是否意识到它，这种关系都会自动运作，通常在人们的视线之外。

相反，业之法则与世俗之法则之间的关系给人们带来了很多困惑。许多人对善恶有疑问；他们质疑什么是善什么是恶，将一个行为标记为善或恶的真正有效性是什么，以及判断善恶的标准是什么。

许多人声称善恶是完全由人与社会决定和赋予的概念。同一个行为在一个社会或一代人中可能被认为是善的，但在另一个社会或历史的另一个时期则被认为是恶的。同一个行为可能被一个社会认可，但被另一个社会禁止。例如，一些部落文化可能规定杀死其他部落的成员是善的，而更发达的文化则会认识到杀死所有人类是错误的。有些宗教教导说为了食物而杀死动物是无可指责的，而其他宗教则教导说伤害任何有情生物都是不善巧的。有些文化说女人有几个丈夫是善的，而另一些文化则说女人应该只有一个——他们甚至可能规定女人应该跳入丈夫的火葬柴堆。有些社会宣称孩子应该无争议地尊敬和服从长辈，而另一些社会则宣称相互尊重和敬重与年龄无关，每个人都应该进行理性辩论。

善恶概念是由人与社会创造的世俗名相这一说法在很大程度上是真实的。话虽如此，这种世俗名相与业之法则无关，一个人应该小心不要混淆两者。

善恶的世俗名相属于世俗之法则 (sammati-niyāma)。它们与属于业之法则 (kamma-niyāma) 的善恶问题（善法与不善法的问题）是不同的。尽管这两项法则相关联，但它们有明确的分界点。混淆的产生是因为人们常常无法区分两者。

在这两项法则之间充当桥梁，也起到分离作用的因素，与业的法则和心的法则之间的区分因素相同，即思 (cetanā)。这将在下文更详细地探讨。

关于业之法则，社会规范有几个重要方面：

社会规范与业之法则所规定的善法和不善法没有直接联系。它们是由社会为特定目标而建立的，例如为了社会和谐与和平。它们表现为一种相互协议或承诺的形式。这些规范可能导致社会和平与安乐，也可能不会；它们可能是有益的，甚至是有害的。这取决于制定这些规范的人知识的全面性，或这些人的真诚程度。这些规范有多种形式，从各种习俗和传统，到一整套法律。

在这里，善恶是由这些世俗之法则 (sammati-niyāma) 决定的。在这种情况下，善恶的概念是多变且可变的。然而，它们的多变性和可变性与业之法则 (kamma-niyāma) 无关。这两套法则不应混淆。当有人违反这些规范时，这是属于世俗之法则的问题，而不是业之法则的问题。

现在我们可以探讨这些社会约定如何进入业之法则的领域。当一个人接受这些规范时，无论这些规范是否善和有益，但他决定不遵守它们，在那一刻，就有了不遵守或违犯它们的思。[52] 此外，这个人会意识到这些思，无法忽视或否认它们。

这里的思直接与业之法则相关联。一些社会在对人作出判断时，可能会尝试将思的因素考虑进去，以确定法律的违犯是否是有意的。但这仍然是属于社会约定的问题；它仅仅表明这个社会是聪明的，并且知道如何从业之法则中受益。

就业之法则而言，无论一个社会是否审查一个人是否有意图的行为，或者是否确定一项法律是否被违犯，当一个人有意违犯一项社会接受的规范并付诸行动的那一刻，业的过程就已经开始了。产生业报 (vipāka) 的过程已经被启动，这个人开始体验其有意行为的结果。

在这种情况下，一个行为的善恶必须从世俗之法则的角度来考虑。它与业之法则没有直接关系（当考虑到制定这些规范的人的思和智慧水平时，它才与业之法则相关联）。关于遵守和维护这些规范，业之法则只在承认和接受这些社会规范的术语，然后以某种方式有意地回应它们的领域中相关。

从技术上讲，迄今为止所讨论的动态是戒 (sīla) 的一部分。它们揭示了人类法则与自然法则之间的联系，这两者必须清楚地加以区分。

存在着一些情况，其中约定俗成的善恶界定与业的法则间接相关。例如，一个社会可能会规定某种行为是好的、正确的，人人都要遵守。后来，某个具足智慧的人认识到，实际上这种行为既不好也没有益处，甚至可能对社会有害。那个人可能会试图向社会其他成员解释这一点，尝试修正他们的行为方式，甚至可能拒绝遵守这种习俗。

在这种情况下，这个人的行为并非出自染污的意愿，不像那些出于不善原因而犯法的人。相反，它源于伴随着智慧的意图，旨在改善他人的福祉。在这些个别案例中，业的过程的要旨是不同的，因为它取决于意愿的品质。

无论如何，无论意图的品质如何，这种行为的实施者都清楚其特定的意愿，并且必须根据业的法则接受其果报。他可能能够躲避或欺骗社会，但他无法躲避自己的心，也无法欺骗自然的法则。简而言之，关于业的法则的决定性因素是意愿是善的还是不善的。

一般而言，当社会一致同意废除或修订某项法律或规定时，就不存在违犯或违犯的意图。在这种情况下，违犯者没有损害其正直或背叛社会契约。

这可以通过一些简单的例子来说明。想象两个人住在一起。为了让两个人都能安然生活，他们制定了某些规定。假设他们在不同的地方工作，并在不同的时间回家，但他们同意一起吃晚饭。他们不能永远等对方，所以他们各自同意在晚上七点前不单独吃晚饭。其中一个人喜欢猫而不喜欢狗；另一个人喜欢狗而不喜欢猫。因此，他们同意不在家里养任何宠物。

如果他们中的任何一个决定不遵守其中一项协议，那么违背它的意图就会产生，事情就会按照业的法则进行。即使事实上，在晚上七点前吃饭或把宠物带进屋里本身既不好也不坏。另外两个人可能会制定一套相反的规定。如果两个人中的一个认识到这些规定实际上不利于他们共同的福祉，他们就必须讨论是否废除或修改它们。那时，不遵守这些规定并不意味着有违犯的意图。

律——即僧伽的戒律——作为个人行为的一部分与意图相关联，最终体现在其戒德（sīla）上。在这里，人们可以看到社会所规定的不确定、模糊的善恶是非问题，与业的法则所涉及的确定、明确的善与不善问题之间的关系和区别。

社会规范与业的法则之间存在着关系。话虽如此，无论一个社会是否理解什么是真正的善与不善——即什么对人有利，什么对人有害——来界定善恶，或者它是否缺乏这种理解，业的法则的运作是自然而然的，不受社会规范的影响。

一个社会可能认可服用麻醉品，相信它们能使人快乐；它可能提倡暴力情绪；它可能认为应该煽动和刺激人们，增加他们的欲望和竞争性，以便他们更有效率；它可能声称杀害其他人群是好的，或者杀害动物是无罪的。在这些情况下，社会规范中所谓的“善”与业的法则中的“善”是冲突的。

从社会角度来看，这些规定或信念可能同时具有积极和消极的后果。例如，认可麻醉品可能会通过消费税大大增加国家收入。但与此同时，许多社会成员可能会变得迟钝、懒惰或虚弱，犯罪也可能猖獗。认为人们应该狂热生产的信念可能导致社会物质福祉的快速进步，但也可能导致心脏病、精神疾病、自杀以及其他异常数量的问题增加。 同样，在一个纵容杀害其他人类的社会中，其成员会被外界视为残忍和不可信。

许多在社会中显现的这些后果，也可能源于业的法则内部的运作。然而，在初始阶段，为了避免混淆，人们应该区分社会规范所产生的后果和业的法则所产生的后果。之后，人们可以审视这两种运作方式是如何关联的。

关于业的法则，意图有两个层面：首先，是伴随着对社会规范的遵守的意愿，它例如表现为信念或价值观；其次，是在特定时刻选择遵守或不遵守某一规范的意愿。无论如何，一旦确立了意图，业果的成熟便立即开始。

举例来说，一个沉溺于饮酒的人；在饮酒时，他的意图会伴随着一种愚钝的快乐。如果他经常饮酒，他就会将这种心境培育成一种习惯性的性情。

当一个疯狂争夺事物的人投入工作时，他的意图会伴随着压力和绝望，这些将成为他心灵的习惯性特征。

尽管一个决心杀人的人可能会受到社会的赞扬和奖励，但在杀戮时，他的意图伴随着恶意和残忍，或是狂野的野心。如果他经常沉溺于这种杀戮，这些心境可能会发展形成他的整个人格。他的心性会变得粗糙，失去其精致、微妙和温柔。

在这里，术语cetanā（‘意图’）应该被更仔细地审视。在《巴利圣典》中，cetanā这个术语的含义比英语中‘intention’的含义更为微妙和精致。一般而言，英语中的‘intention’这个术语用于将内在的深思熟虑与外在行为联系起来。例如，人们可能会说：“他一时失言；他不是故意要那样说的”，或者“她是有意而为的”。然而，在佛法教导中——即根据业的法则——有意的言语、身体行为和思想，记忆和回忆，以及对通过五根接收到的事物的情感反应，无论多么微小或暂时，都伴随着意图。

Cetanā因此指的是意志、目的和审虑，以及选择注意的对象。意愿是引导和激活心的主要因素，心由此倾向或远离事物，或追求特定方向。它是心的领导者、指导者和主宰者，决定了人如何与各种事物互动。它塑造了心的轨迹，最终制约着一个人的特定心境。

当思生起时，业便显现。当业显现时，它立即产生效果，因为随着意图的生起，心变得活跃——存在着心识活动。即使是微小、短暂的念头，即使它们不产生任何显著的果报，它们仍然具有影响。至少它们构成了一种微细的业的“尘埃”，在心中积累并影响其特性。当它增加时，例如当心频繁地诉诸这些念头时，或者当它们增强并表现为外在行动时，它们的效果会变得更加明显，发展成一个人的习惯和个性。

以有害行为为例。不必审视像杀人这样严重的行动；即使是以恶意或愤怒的心去损坏价值很小的东西，比如说，出于恼怒而撕掉一张无用的纸，也会对心的品质产生影响。这与某人以平常心撕掉不用的纸是不同的。

当一个人反复进行一种有意行为时，这种业力积累的效果变得更加明显，并且可能逐渐扩大范围。这类似于灰尘在房间里沉降，居住在那里的人以一种不被注意的方式。所有造业都会带来某种果报。除了业力效果积累的数量和效力之外，它们重要性的程度也与心的特定品质和功能相关。

一条路上需要有很多灰尘才会被认为是肮脏的。客厅地板上较少的灰尘就被认为是脏的。比这更少的灰尘落在书桌表面就会被认为是不洁的，可能会打扰在那里工作的人。镜子上一小点灰尘就会弄脏它并降低其效用。而眼镜上微小的灰尘也会引人注意并模糊视线。一个类似的类比是分别用刀刮擦路面、房屋地板或眼镜。反向类比也适用：比较用一小块绒布或棉絮擦拭地板，与用它清洁眼镜。

没有任何有意愿的行为是徒劳无果的，这可以总结为以下佛陀的教言：


所有积累的善恶之业，都会结果。被标记为业的行为，即使是微不足道的，也不会没有结果。[53]
J. IV. 394. 善恶之行皆非徒劳。J. VI. 239.




人们往往忽视在心性层面，造业之微妙影响的重要性。这里还有两个类比来帮助阐明这个问题：

	

水有许多不同的清洁和污浊程度，例如：沼泽水、河水、自来水和蒸馏水。沼泽水可作为各种生物的栖息地，但不适合洗澡、饮用或用于其他更精细的用途。河水适合洗澡和洗衣，但可能不适合饮用。自来水可用于饮用，但不适用于静脉注射。对于一般用途，自来水足以满足人们的整体需求，但如果面临特殊情况，则不足够。

这类似于心性品质的差异，由于所进行和积累的行为，心性有粗糙和微妙、混浊和明亮的程度差异。在人生的许多时候，人们可能觉得平庸或相对粗糙的心境没有问题，但后来可能会面临需要更精细心境的情况。一个人过去积累的行为可能会导致问题，其习惯性的心境可能不足以应对当时的情况；事实上，它甚至可能完全失效。


	

水可能存在各种程度的波动或静止，例如：汹涌的洋流、因机动船经过而引起的河上小浪、涓涓细流、宁静的池塘，以及容器中完全静止的水。在某些情况下，人们可能能够利用波动的流水，但在另一些情况下，人们可能需要水静止到足以在水面浮起一根针。

这类似于心的品质，或粗糙或精细，这与一个人的特定心智运用以及达到人类可实现的卓越境界有关。





世俗法（sammati-niyāma）和业的法则（kamma-niyāma）彼此不同。业的过程遵循其自身性质，独立于任何可能与它相悖的社会规范。但由于这两套法则之间存在关系，一个对业的法则行为得当（即，遵循善的原则）的人，可能会面临来自冲突的社会规范的问题。例如，那些生活在认可服用麻醉品的社会中，但自己不愿服用的人，会从他们的行为中得到一些影响。尽管他们清明的心境不会被麻醉品玷污，但他们可能会因被认为软弱而受到他人的嘲笑，或以其他方式被轻视。即使在业的范畴内，他们也可能因抵制这些社会习俗和规范而经历困难，导致心中一定程度的冲突，这取决于他们的智慧水平，智慧能消除任何不安感。

在一个发达和明智的社会中，人们会借鉴前几代人的经验来判断什么对人类真正有益，什么没有。然后他们会建立与业的法则所符合的善与不善原则相和谐的世俗法和善恶规范。

这种将社会规范与业的原则同步的能力，是衡量一个特定社会发展或文明程度的一种方式。

从这个意义上说，当评估与善恶相关的社会规范的价值时，可以从两个角度来看待它们：首先，从世俗法的角度，这些规范是否能导向社会的福祉；其次，从业的法则的角度，它们是否是善的，并有助于人们的整体福祉？

有些社会规范可能已被遵循和维护了数百年，但实际上既不利于世俗法，也不利于业的法则。这种社会的成员应该同意废除这些规范。或者，他们可能需要依靠一位有智慧、心性纯净和慈悲的人给予鼓励，就像佛陀说服人们放弃动物献祭和废除印度种姓制度时那样。

当一个人注意到某些规范在社会层面是有利的，例如，它们有利于物质繁荣，但它们与业的法则所规定的善的原则不相容时，就应该记住以下事实：有时人们会把本质上不利于社会的事物误认为是益处，也就是说，他们被一种虚假的进步形式所取悦，这种进步在短期内令人满意，但长期有害。那些真正有益的事物应该与业的法则中概述的善的原则相符。

那些对个人精神有益的事物，通常对所有人都有益。在这里，可以与物质进步进行比较。大多数人渴望物质繁荣，相信丰富的物质和过度的舒适会为社会带来最大的益处。因此，他们努力最大限度地发展物质。与此同时，他们常常摧毁那些被视为过时和阻碍进步的存在方式。然而，最终他们可能会意识到他们的许多行为都是错误的。尽管他们的社会可能看起来很先进，但许多对身体健康和人类生存本身的危害已经产生，以至于如果人们坚持这些新的行为方式，他们可能会走向灾难或毁灭。

正如我们应该促进不损害人们身体福祉的物质进步一样，我们也应该培育不损害人们内心生活的社会发展。

作为对善恶进行实践分析的一部分，佛陀首先鼓励人们将善与不善作为评估的核心因素进行反思。他将教导发展为包括对心中显现的善恶的觉知（即运用良心），以及将智者的意见作为参考框架的考量。这两个因素是惭（hiri）和愧（ottappa）的基础。此外，他鼓励人们思考其行为对自己和他人的影响，即在个人和社会层面的影响。

由于有些人缺乏必要的深度智慧，可能无法自行辨识何为善、何为不善，佛陀鼓励他们考虑智者的意见。如果他们仍然存疑，那么他们应该审视自己行为的影响，即使这些行为与社会习俗相关。这种三重审视（对善与不善的觉知、对智者意见的考量以及对自己行为影响的审视）能够导向全面的分析。

总而言之，在评估善与不善之业时，首先要考虑意图（cetanā）来决定一个行为是否构成业，然后可以运用以下标准：

甲、主要标准：


	

1. 衡量善与不善：

	

（甲）考虑意图是否源于善根（kusala-mūla），即无贪、无瞋、无痴，或者是否源于不善的根（akusala-mūla），即贪、瞋、痴。


	

（乙）考虑一个行为是否真正有助于内心的福祉；它是否有利于心的安宁、健康、平静和清晰？它是否增强或损害心？它是否有助于增加善的品质和减少不善的品质，反之亦然？此外，它对一个人的个性有什么样的影响？









乙、相关标准：

	

2. 运用惭愧心，即内在的是非感。人会扪心自问，以这种方式行事是否值得自我批评，是否会失去自尊？


	

3. 考虑有智慧和有识之士的声明。人会扪心自问，一个特定的行为是否会得到智者的认可；他们会赞扬它还是谴责它？


	

4. 考虑行为的属性和果报，无论对自己还是他人：

	

甲、一个行为是否伤害或给自身或他人带来苦恼？


	

乙、一个行为是否导向自身或他人的福祉或苦难？











请注意，上述标准1的两个子因素本质上是相同的。它们都关注一个行为是否对人们的内心生活有益或有害。

一般而言，智者的认可和不认可，以及赞扬和批评，被制度化或系统化为宗教、文化和法律教义与规范。尽管有些法律和习俗与智者的意见不符，并且有些与既定法律和习俗冲突的行为可能不会受到智者的谴责，但可以说这些情况是例外的。社会中的智者有责任定期调查这些问题。在提及这个过程时，佛陀使用了“经智者调查”（anuvicca viññū）一词；智者首先调查一个具体事项，然后表达他们的认可或不认可。[54] 调查这些事项后，他们会修正那些被错误实践或规定，或那些偏离其最初正确目的的事物。例如，佛陀拒绝了种姓制度和动物献祭的传统。

还有另一套判断善恶（或善业和不善业）的标准，它既考虑业的法则本身，也考虑业的法则与世俗法之间的关系。它从自然法则（行为的真实、内在价值）的角度，以及从人类赋予行为的价值观的角度来审视行为。它包含与上述纲要相同的原则，但排列方式不同：

	

关于心性层面的利弊：人会考虑一个行为是否支持或不支持一个人的内心生活，它是否提升一个人的生活品质，它是否增强或损害心性，它是否导致善与不善品质的增加或减少，以及它是否导致一个人个性的积极发展。


	

关于个体层面的利弊：人会考虑一个行为是否给自己带来苦恼或伤害，以及它是否损害或促进真正的内心福祉。[55]


	

关于社会层面的利弊：人会考虑一个行为是否给他人带来苦恼或伤害，以及它是否损害或促进他人或社会的真正福祉。


	

关于一个人与生俱来的惭愧心：人会通过运用自己的是非感来考虑行为，通过在行为完成后扪心自问是否愿意接受自我批评和自责。


	

关于社会标准：人会根据宗教、文化和其他社会规范（例如法律和法令）来考虑行为。这些规范依赖于特定社会中智者的审视和审查，他们帮助确保人们不会天真或不加判断地遵守它们。这些智者也决定是否接受或拒绝这些规范。





正式评估标准

在进入善恶行为的业果的主题之前，这里有一些《巴利圣典》中关于上述材料的引文：


何谓善法？即三善根：无贪、无瞋、无痴；以及与这些善根相应的受蕴、想蕴、行蕴和识蕴；以及源于这些善根的身业、语业、意业：这些都是善法。何谓不善法？即三不善根：贪、瞋、痴，以及所有以此为基础的烦恼；以及与这些不善根相应的受蕴、想蕴、行蕴和识蕴，伴随这些不善根；以及源于这些不善根的身业、语业、意业：这些都是不善法。[56] 
Dhs. 180





危险有两种：显露的危险和隐蔽的危险。何谓显露的危险？狮子、老虎、豹子、熊、狼……强盗……眼疾、耳疾、鼻疾……寒冷、炎热、饥饿、口渴、大便、小便、接触风、阳光、咬人的苍蝇和爬行的动物。这些被称为显露的危险。何谓隐蔽的危险？不道德的身业、语业和意业；贪欲盖、瞋恚盖、昏沉睡眠盖、掉举恶作盖和疑盖；以及贪、瞋、痴；愤怒、怨恨、轻蔑（即贬低和掩盖他人的善德）、傲慢、我慢、嫉妒、吝啬、欺骗、自夸、顽固、竞争、轻视、痴迷和放逸；所有烦恼、所有不诚实、所有掉举、所有贪爱、所有苦恼和所有不善思想。这些被称为隐蔽的危险。事物因何被称为危险？因其支配性……因其导致衰退……因其成为住处……因何事物被称为因支配性而产生的危险？那些危险会损害、压倒、恐吓、专制、压迫和蹂躏那个人……因何事物被称为因导致衰退而产生的危险？那些危险会导致善法的衰退……因何事物被称为因成为住处而产生的危险？那些恶不善法依附于个体的存在（atta-bhāva）[57]而从内部生起，就像依赖洞穴的生物住在洞穴里，依赖水的生物住在水里，依赖森林的生物住在森林里，依赖树木的生物住在树里…… 这与世尊所说相符：‘比丘们，一个既有学生又有老师的比丘生活在痛苦中，而不是安逸中。’[58] 那么，一个既有学生又有老师的比丘如何生活在痛苦中，而不是安逸中呢？当眼睛看见色……耳朵听见声……鼻子闻到香……舌头尝到味……身体接触到触……心识知法尘时，他心中生起恶不善法，贪婪的念头导致烦恼的束缚。恶不善法住在他心中。因此他被称为‘有学生的人’。那些恶不善法刺激他。因此他被称为‘有老师的人’。这与世尊所说相符：‘大王，这三件事是内在的污垢、内在的敌人、内在的仇敌、内在的刽子手、内在的报应。哪三件？贪、瞋、痴……’贪会造成伤害并扰乱心。如果有人未能辨识出它是从内部生起的危险，贪就会进入，他既不认识其本质也不认识其实际意义。当贪支配心时，只有黑暗。瞋会造成伤害……痴会造成伤害……只有黑暗。这与世尊所说相符：‘大王，有三件事，当它们在一个人心中生起时，会给他带来伤害、痛苦和不安。哪三件？贪、瞋、痴……就像竹子种子摧毁竹子本身一样，贪、瞋、痴在心中生起，也会摧毁一个邪恶心性的人。[59] 
Nd. I. 12-15, 360-64, 467-70; Nd. II. 59
 大王，世上有三件事，当它们生起时，会给自己带来伤害、痛苦和不安。哪三件？贪、瞋、痴。
S. I. 98





诸比丘，有这三不善根。哪三？不善根，贪；不善根，瞋；以及不善根，痴。贪本身是不善的。一个贪婪的人通过身、语、意所做的任何行为也是不善的。当一个贪婪的人被贪所胜伏，其心被贪所损害，通过杀害、监禁、剥夺、谴责或放逐而给他人带来痛苦，心中想着：‘我很有力，我很强大’，那也是不善的。因此，许多恶不善法因贪而生，由贪而起，从贪而发，为贪所缘，在他心中生起。 瞋本身是不善的。一个瞋恨的人通过身、语、意所做的任何行为也是不善的。当一个瞋恨的人被瞋所胜伏……给他人带来痛苦……那也是不善的。因此，许多恶不善法因瞋而生，由瞋而起，从瞋而发，为瞋所缘，在他心中生起。痴本身是不善的。一个愚痴的人通过身、语、意所做的任何行为也是不善的。当一个愚痴的人被痴所胜伏……给他人带来痛苦……那也是不善的。因此，许多恶不善法因痴而生，由痴而起，从痴而发，为痴所缘，在他心中生起……这样的人，被因贪而生……因瞋而生……因痴而生的恶不善法所胜伏，其心被它们所损害，今生便生活在痛苦、苦恼、忧虑和热恼中，身体坏散后，死后可预期他将投生恶趣。譬如一棵娑罗树、桃金娘树或木棉树被三条马路瓦（māluvā）藤蔓缠绕和覆盖。它会面临衰落、腐朽、毁灭和灾难。同样地，这样的人被因贪而生……因瞋而生……因痴而生的恶不善法所胜伏……今生便生活在痛苦中……身体坏散后，死后可预期他将投生恶趣……诸比丘，有这三善根。哪三？善根，无贪；善根，无瞋；善根，无痴……[60] 
A. I. 201-205





诸比丘，导致业生起的有此三种原因。是哪三种？贪、嗔、痴。任何由贪、生于贪、起于贪、源于贪而造作的意图行为，都是不善的、有害的，并导致苦。此业导致进一步的业生起（kamma-samudaya），而非业的止息（kamma-nirodha）。任何由嗔而造作的意愿行为……任何由痴而造作的意愿行为……都导致苦。此业导致进一步的业生起，而非业的止息。诸比丘，还有此三种[其他]导致业生起的原因。是哪三种？无贪、无嗔、无痴。任何由无贪、生于无贪、起于无贪、源于无贪而造作的意愿行为，都是善的、无害的，并导致乐。此业导致业的止息，而非业的生起。任何由无嗔而造作的意愿行为……任何由无痴而造作的意愿行为……都导致乐。此业导致业的止息，而非业的生起。
A. I. 263
 “迦拉玛人，当你们自己知道：‘这些事是不善的；这些事是有害的；这些事受到智者谴责；这些事，如果被接受和实行，将导致伤害和苦’，那么你们就应该舍弃它们。” “迦拉玛人，你们认为如何？当贪欲生起于一个人时，这对他是有益还是有害？” “有害，大德。” “一个贪婪的人，被贪欲所克服，心被其损害，他会杀生，不与取，侵犯他人的妻子，并说妄语；他还会鼓励他人也这样做，这将长期导致他的伤害和苦。” “确实如此，大德。” ‘当嗔恨生起于一个人时……当痴迷生起于一个人时……一个痴迷的人……杀生……这将长期导致他的伤害和苦。” “确实如此，大德。” “迦拉玛人，你们认为如何？这些事是善的还是不善的？” – “不善的，大德。” – “有害还是无害？” – “有害的，大德。” – “受到智者谴责还是赞扬？” – “受到谴责的，大德。” 接受和实行它们，会导致伤害和苦，还是不会，或者你们如何看待？” – “接受和实行这些事会导致伤害和苦。我们就是这样看待的。” “因此，迦拉玛人，当我们说：‘来吧，迦拉玛人，不要凭口耳相传……不要出于尊重，认为：“这位沙门是我们的古鲁”而行事。’ 当你们自己知道：‘这些事是不善的；这些事是有害的；这些事受到智者谴责；这些事，如果被接受和实行，将导致伤害和苦’，那么你们就应该舍弃它们。正是因为这个原因，才说了这些话。”[61] 
A. I. 189




以下经文片段包含憍萨罗国波斯匿王和尊者阿难之间关于善恶意义的问答。在此，阿难将上述提及的各种标准联系起来：


“大德，我们不认同那些未经查究和评估而妄言的愚痴无知之人对他人所做的赞扬和批评有什么价值；但是我们认同那些经查究和评估后所言的、由智者、明智者和有识之士对他人所做的赞扬和批评具有价值。” “那么，尊者阿难，何种身行……语行……意行是受智者沙门和婆罗门谴责的？” “任何不善的身……语……意行，大王。” “那么，何种身……语……意行是不善的？” “任何有害的身……语……意行。” “那么，何种身……语……意行是有害的？” “任何压迫性的身……语……意行。”[62] “那么，何种身……语……意行是压迫性的？” “任何导致苦的身……语……意行。” “那么，何种身……语……意行会导致苦？” “任何导致自己苦恼，或导致他人苦恼，或导致两者都苦恼，并因此不善法增加而善法减少的身……语……意行。大王，正是这样的身……语……意行受到智者沙门和婆罗门的谴责……” 尊者阿难随后回答了有关善法的问题，并以这段话作结： “任何不导致自己苦恼，不导致他人苦恼，不导致两者都苦恼，并因此不善法减少而善法增加的身……语……意行。大王，正是这样的身……语……意行未受智者沙门和婆罗门的谴责。” 
M. II. 114-16
 一个被贪欲所煽动、被贪欲所征服、心被其所迷惑的人，会意图为自己带来苦恼，为他人带来苦恼，也为双方带来苦恼，他会体验到心智的痛苦和苦难。但当贪欲被舍弃时，他不会意图为自己带来苦恼，不为他人带来苦恼，也不为双方带来苦恼，他也不会体验到心智的痛苦和苦难。一个被贪欲所煽动、被贪欲所征服、心被其所迷惑的人，会从事身、语、意的恶行。但当贪欲被舍弃时，他不会从事身、语、意的恶行。一个被贪欲所煽动、被贪欲所征服、心被其所迷惑的人，不会如实地理解自己的利益、他人的利益或双方的利益。但当贪欲被舍弃时，他会如实地理解自己的利益、他人的利益和双方的利益。一个充满嗔恨、被嗔恨所克服的人……一个痴迷、被痴迷所克服的人……体验到心智的痛苦和苦难……但当痴迷被舍弃时，他会如实地理解自己的利益、他人的利益和双方的利益。[63] 
A. I. 216-17





一项行为若在做完之后令人苦恼，并且在流泪、泪流满面之时收获其果报，则此行为未被善行。一项行为若在做完之后不令人苦恼，并且在喜悦、欢欣之时收获其果报，则此行为已被善行。 
Dh. verses 67-8
 任何行为，都在自己内心可见。
J. II. 202
 确实，所犯的恶行不会立刻结果，正如新鲜牛奶不会立刻凝结；它潜伏着，像被灰烬覆盖的火一样，追随着愚者。
Dh. verse 71
 以前行为不当，但后来克制并转向善行的人；他会照亮这个世界，如同月亮摆脱了云彩。
Dh. verse 172
 一个人所做的福德善业——那是他未来的朋友。
S. I. 37
 阿难，我明确宣布，身恶行、语恶行和意恶行是不应做的，因为这样做可以预料到这些危险：一个人会自责；[64]智者在考察后会谴责他；恶名会传播开来；他会在困惑中死去；并且在身坏命终之后，他会投生到恶趣、恶道、堕处、地狱…… 阿难，我明确宣布，身善行、语善行和意善行是应做的，因为这样做可以预料到这些利益：一个人不会自责；智者在考察后会赞扬他；好名声会传播开来；他会在不困惑中死去；并且在身坏命终之后，他会投生到善趣，投生到天界。
A. I. 57-8
 诸比丘，舍弃不善法！舍弃不善法是可能的。如果舍弃不善法是不可能的，我就不会说：“诸比丘，舍弃不善法！”但因为舍弃不善法是可能的，所以我说：“诸比丘，舍弃不善法！”如果舍弃不善法会导致伤害和苦，我就不会告诉你们去舍弃它。但因为舍弃不善法会导致福利和幸福，所以我说：“诸比丘，舍弃不善法！” 诸比丘，培育善法！培育善法是可能的。如果培养善法是不可能的，我就不会说：“诸比丘，培养善法！”但因为培养善法是可能的，所以我说：“诸比丘，培养善法！”如果培养善法会导致伤害和苦，我就不会告诉你们去培养它。但因为培养善法会导致福利和幸福，所以我说：“诸比丘，培养善法！” 
A. I. 58





诸比丘，有些事情要通过身体舍弃，而不是通过言语。有些事情要通过言语舍弃，而不是通过身体。有些事情既不是通过身体也不是通过言语舍弃，而是通过智慧的清晰洞见。那么，哪些事情是要通过身体舍弃，而不是通过言语？在此，一位比丘以身体犯下了某种不善的过失。他的智者同修比丘们查究他并如此说：“你以身体犯下了某种不善的过失。如果你能舍弃身恶行，培养身善行，那真是太好了。”当他的智者同修比丘们查究并告诫他时，他舍弃了身恶行，培养了身善行。这些就被称为要通过身体舍弃，而不是通过言语的事情。那么，哪些事情是要通过言语舍弃，而不是通过身体？在此，一位比丘以言语犯下了某种不善的过失。他的智者同修比丘们查究他并如此说：“你以言语犯下了某种不善的过失。如果你能舍弃语恶行，培养语善行，那真是太好了。”当他的智者同修比丘们查究并告诫他时，他舍弃了语恶行，培养了语善行。这些就被称为要通过言语舍弃，而不是通过身体的事情。那么，哪些事情既不是通过身体也不是通过言语舍弃，而是通过智慧的清晰洞见？贪……嗔……痴……愤怒……敌意……轻蔑……傲慢……吝啬，这些既不是通过身体也不是通过言语舍弃，而是通过智慧的清晰洞见。
A. V. 39




业果

果报的层次

关于业，最常被讨论的话题是业果。特别是，许多人怀疑“行善得善，作恶得恶”这一原则的正确性。他们收集证据，证明在现实生活中，许多作恶的人获得了好报，而许多行善的人却遭遇了恶报。

这些疑问的产生，是由于人们混淆了业的法则（kamma-niyāma）和世俗法则（sammati-niyāma），导致这两种法则混为一谈。人们常常未能区分这两种法则的界限或不同阶段。即使是上述原则中包含的术语也未被清楚理解。人们没有将“行善得善”这句话理解为等同于“实践善行，便获得善益”、“实践善行，便具足善德”、“实践善行，便生起善果”，或者“实践善行，便依照业的法则产生善果”，而是将其解释为“通过实践善行，便获得顺遂之物、个人优势或令人满足的物质事物”。

为了帮助阐明此点，请思考业产生果报的以下四个层次：

	

心智层次：在此，人们思考行为如何通过善与不善的特质的积累，以及力量和能力的积累来影响心智；人们思考行为如何塑造一个人的思想和感受、倾向、偏好、喜悦和悲伤等。


	

性格层次：在此，人们思考行为如何建立一个人的习性，以及它们如何决定行为、态度、适应各种环境的能力、反应，以及与他人和周围环境的普遍互动。这个层次与心智层次相关联，但被区分开来是为了突出果报的特定方面。 


	

个人生命总体现状层次：在此，人们思考行为如何影响一个人的生命，即它们如何导致令人满意和不令人满意的经验，导致来自外界的各种奖赏和补偿，导致进步和衰退，导致成功和失败，导致各种形式的获得，如物质财富、声望、赞扬和快乐，以及相应形式的损失。[65] 这些结果可以细分为两种：

	

来自环境中非人为因素的结果。


	

源自他人和社会的结果。






	

社会层次：在此，人们思考人的行为如何影响社会，例如它们如何导致社会进步或衰退，以及共同的安乐或苦恼。此外，人们思考人的行为对自然环境的影响。





前两个层次主要涉及业的法则（kamma-niyāma）。第三个层次涉及业的法则和世俗法则（sammati-niyāma）之间的关系，这常常使人感到困惑。第四个层次尽管重要，但超出了当前讨论主题的范围。

总的来说，当人们审视自己行为的果报，或者当他们检验他人是否真正行善得善、作恶得恶的正确性时，他们往往将考察限制在第三个层次，即他们专注于外部奖赏。这样做，他们忽视了与第一和第二层次相关的结果，尽管这些结果至关重要。它们本身就很重要，例如快乐和不快乐的因素、心智的强弱、心智能力，以及精神能力的熟练或不足，它们也是第三个层次结果的关键来源，影响着一个人的生命总体现状。

第一和第二层次（心智和性格）的结果相互增强，它们进而影响一个人如何生活（第三个层次）。属于业的法则（kamma-niyāma）范畴的第三个层次的方面与第一和第二层次的结果——即一个人的整体心境——相关联，包括一个人的兴趣、偏好和倾向。例如，一个人追求幸福或宣泄挫折的方式，这与心智层次相关，影响着一个人如何感知和回应事物，如何体验事物，以及如何行动和生活。

在此背景下，人们应审视一个人以何种方式完成特定行为。他们是否坚持并完成行动？他们愿意面对多少障碍？他们是细致还是粗心，严谨还是松懈？此外，他们的行为如何影响他人的思想和感受，这反过来又可能反弹并影响他们，例如通过获得合作或面临反对。一个人的性格影响着他人在其获得满意或不满意结果的过程中所扮演的角色。

这并非否认过程中的其他因素，特别是社会环境中与业的法则相关并决定一个人福祉状态的那些条件。然而，在本章中，重点在于业与其内在生命的关系。关于外部影响和善友的更广阔视角将在后续章节中概述。[66] 

上述关于业的法则的教导旨在帮助人们在个人行为领域中提升自己。此外，除了提升自己，一个人还可以通过根据合适的住处（paṭirūpadesavāsa）、善友谊（kalyāṇamittatā）和亲近善人（sappurisūpassaya）的原则提供一个有利的环境，来引导他人向善。

在大多数情况下，在第三个层次（一个人的生活方式）上显现的业果与心智和性格有关。那些热爱工作、诚实勤奋、并善于管理工作的人，通常会获得积极的劳动成果，至少比那些懒惰或不诚实的人更多。诚实正直、有能力并渴望履行职责的公务员，通常会在职业生涯中获得晋升，比那些无能或半心半意的人更好。然而有时情况并非如此，因为第三个层次的结果并非完全由业的法则产生。其他法则和标准，特别是世俗法则的因素也参与其中。

无法认识到这些其他因素的参与，并区分这些不同法则的相对界限，会导致混淆。与此讨论相关的是“行善得恶，作恶得善”的说法。如果业的法则完全独立运作，则没有问题；结果与行为直接相应。如果一个人认真读一本书，他就会获得知识。但有时身体可能疲倦，头痛，或者温度太高，他无法完成阅读任务，或者他无法吸收所读内容。或者，也许会发生某种意外，他被打断了。

无论如何，人们应该记住，对于人类来说，业的法则是决定其生活中积极和消极结果的基本指导因素。

甚至在清楚地考察各种相关因缘之前，失望的人可能会反思，如果自己没有做这些善事，事情可能会变得更糟。同样，如果他人行善但没有立即得到积极的结果，一个人可以反思，如果他们没有善行，他们可能已经陷入困境。通过这种反思，一个人认识到没有任何意愿行为是徒劳的，其中许多行为对一个人的心境和性格产生深远影响。

通常所说的“善有善报，恶有恶报”，源于佛陀的这句教言：[67]


播下何种种子，
便会收获何种果实：
行善者得善，
行恶者得恶。
Yādisaṁ vapate bījaṁ
Tādisaṁ labhate phalaṁ
Kalyāṇakārī kalyānaṁ
Pāpakārī pāpakaṁ. 
S. I. 227; J. II. 202; J. III. 158




此处，佛陀引用了前代仙人和菩萨的偈颂，并将其吸纳到《巴利圣典》中。这些偈颂可被视为对佛教业原则的清晰而简洁的描述。

请注意第一对偈颂如何运用生物法则（bīja-niyāma）进行比较。这一观察有助于区分业的法则与世俗法则。根据植物学法则，果实与种子直接相关。如果一个人种植罗望子，他就会得到罗望子；如果他种植葡萄，他就会得到葡萄；如果他种植白菜，他就会得到白菜。这里没有提及世俗法则。没有提到种植罗望子就能赚钱，或者种植白菜就能获得丰厚利润。这些条件适用于过程的另一个阶段。

生物法则和世俗法则之间存在关系。如果一个人种植了葡萄，并且当年市场对葡萄有需求，他就能以好价钱卖出并致富。然而在另一个场合，一个人可能种植西瓜，但许多其他人也这样做，直到水果充斥市场，价格下跌。那一年他就会亏钱。除了普通的市场力量外，可能还有其他因素参与其中，比如中间商压低价格。然而，这里重要的问题是认识到生物法则的稳定性和确定性，并辨别生物法则和世俗法则之间的区别与关系。

这种比较也适用于业的法则，人们常将其与世俗法则混淆，说“行善得善”，意思是行善就能致富或获得晋升。虽然这些结果有可能发生，但并非总是如此。这就像说“种芒果能赚钱”、“种椰子能致富”或“种番荔枝会变穷”一样，这些说法可能对也可能不对，但这种说法跳过了一些过程阶段；它不是对真相的彻底描述。在口语中或许可以接受，但如果想准确描绘真相，就需要按顺序区分各种因缘。

促进和阻碍业果成熟的因素

业的法则在人们生命中显现、决定各种境遇并引发外部反应的方式，在《巴利圣典》中被概述为依赖于四对因素：四种成就（sampatti）和四种衰损（vipatti）：[68]

Sampatti 可译为“成就”或“优势”。它指的是那些提供善业成熟机会，并阻止恶业影响显现的因素的圆满。简而言之，它们有利于善业的成熟。它们包括：

	

Gati-sampatti：投生之成就；出生之圆满；有利的环境。一个人投生在一个有利的生命状态或有情界、地区或国家。在今生，一个人的生活方式有利于福祉，或者他生活在一个支持性的环境中。


	

Upadhi-sampatti：身体之成就；身体之圆满；有利或幸运的身体。例如：一个人拥有具吸引力的身体和优雅的外表；他讨人喜欢；他健康强壮。


	

Kāla-sampatti：时间之成就；时间之圆满；有利的时机。一个人出生在一个国家处于和平时期，领导人贤明，公民品德高尚，人们赞扬正义，谴责邪恶。在日常层面，一个人以及时和恰当的方式行事。 


	

Payoga-sampatti：作为之成就；作为之圆满；有利的活动。例如：一个人行为恰当，符合要求；他的行为与他的能力和力量相符；他彻底、果断，并尽其所能地行事。他擅长完成工作。





Vipatti 可译为“缺陷”、“弱点”或“劣势”。它指的是各种因素的不足和缺点，它们不利于善业的成熟，反而为恶业的影响显现提供了机会。简而言之，它们是不利于恶业成熟的因素。它们包括：

	

Gati-vipatti：投生地的缺陷或失败。一个人投生在一个未开化、不利的生命状态、地区或国家。一个人的生活方式不利于福祉；他生活在一个不支持性的环境中。


	

Upadhi-vipatti：身体的缺陷或失败。例如：一个人的身体畸形、虚弱或不具吸引力；他的外表令人厌恶；他不健康，受各种疾病困扰。


	

Kāla-vipatti：时间的缺陷或失败。一个人出生在一个国家处于危机、灾难或动荡时期；国家的领导人不道德；社会堕落，充满压迫，赞扬邪恶，迫害贤德之人。一个人以不合时宜、不恰当的方式行事。


	

Payoga-vipatti：作为的缺陷或失败。例如：一个人从事不正当的活动；他的行为与他的能力和力量不符；他以不恰当的方式努力；他的努力半途而废。





第一对

	

投生之成就：一个人出生在一个发达地区，接受了良好的教育。虽然其天赋智慧或努力程度较低，但他仍然比那些更聪明、更勤奋但出生在农村的人获得更多的教育和更高的社会地位。或者一个人可能出生为天人[69]；无论其品格有多差，他都能过着无忧无虑、舒适的生活。


	

投生之缺陷：例如：佛陀出现并传授法，但一个人出生在偏远地区或地狱，因此没有机会听闻法；一个人很聪明，但出生在所谓的“黑暗地区”（kāḷa-dīpa）的荒野中，因此没有机会成为学术界的饱学之士；一个人生活在一个其知识和技能不被他人欣赏的土地或社区中，他格格不入，受到轻视或迫害；一个贤德而有技能的人所从事的工作与其技能不符——因此他成为他人的负担，感到不快乐（这最后一个例子也可能伴随着作为之缺陷）。[70]





第二对

	

身体之成就：一个人拥有美丽且具吸引力的外貌。即使他出生在贫困家庭或偏远地区，其外貌也有助于他获得荣誉、声望和幸福。


	

身体之缺陷：一个人出生在幸运的地方或富裕家庭，但身体畸形或身有残疾。因此，他无法获得这些境遇本应带来的声望或快乐。





当两个人在其他方面相匹配时，如果外貌是一个考量因素，具吸引力或英俊的人通常会比不具吸引力或病弱的人更有优势。即使外貌并非明显因素，大多数人也通常倾向于具吸引力的人。那些身体有缺陷的人必须接受这个世俗的真相。他们可以反思，只有那些拥有超越常人的卓越品质的人，才能在身体特征方面做到真正公正无偏。 

知道了这一点，那些身体有缺陷的人无需心烦意乱。他们应该努力培养其他卓越和杰出的品质。他们可能需要付出比具吸引力的人达到某些形式的成功所需的两三倍的努力。重要的是不要气馁。一个人知道自己缺少什么，并赶紧加强那些可以改善的因素。因此，了解自己的业报境况是有益的。

第三对

	

时间之成就：一个人正直贤德，出生在一个政治领导人品德高尚、社会崇尚美德的时代。因此，他受到尊敬和兴盛，国家也处于和平状态。在这种社会中，智者能够分享他们的知识并造福他人。同样，可能有一个时代人们珍视诗歌；那些技艺高超的诗人将会兴盛。


	

时间之缺陷：在此，情况恰恰相反：在一个社会变得腐败、其领导人缺乏正义的时代，好人得不到赞扬，甚至可能受到虐待。即使一个人聪明有能力，也很难从事建设性的工作。当一个国家因战争而动荡不安时，很少有人对那些提倡和平手段的人感兴趣。同样，在一个人们偏爱粗俗、狂热音乐的时代，那些擅长更微妙、宁静音乐形式的人将很少受到青睐。





第四对

	

作为之成就：即使一个人没有太多美德或能力，但他知道该与谁交往，知道如何避免应避免之事，并且能够舍弃应舍弃之物。这样一来，他便能兴盛，其缺陷也不会显现。同样，一个人可能擅长伪造文件，但他以积极的方式运用这项技能，例如在审查法律证据时。


	

作为之缺陷：例如：一个人具备足够的知识，其他个人特质也很好，但他沉迷于赌博，因此没有被特定工作聘用；一个人跑得非常快，有潜力成为一名优秀短跑运动员，但他却利用这项天赋去抢夺他人物品；一个人是技艺精湛的工匠，但他却从事他所不擅长的办公室工作。





在大多数情况下，一个人生活方式层次（前述第三层次）的结果与“世间法”（loka-dhamma）有关，这些世间法受波动和不确定性影响；它们相对肤浅，不触及一个人生命的核心。它们对一个人生命影响的程度取决于其执著程度。如果一个人能够坦然接受这些事，他的幸福就会保持稳定，或者他的苦难会降到最低。因此，佛陀鼓励人们培养伴随正念的智慧，并要精进和警惕。在幸福的时候，不要冲昏头脑。在困难的时候，不要沮丧或过度心烦意乱，滑入不道德或破坏性的行为方式；相反，要借由智慧和觉知来缓解情况。

当一个人仍然渴望令人愉悦和顺心的世俗事物（iṭṭhārammaṇa）时，他会认识到自己的优势（sampatti）和劣势（vipatti）——即自己的长处和短处——并接受前者，避免后者。然后，他努力实现期望的目标，并通过善行受益，这些善行能为他生活的各个领域带来深刻的稳定。他克制不善的行为，因为个人的优势和劣势是不确定的；当有利的时机过去后，他可能犯下的任何恶行都有机会结果。

总而言之，当一个人面临属于不同法则（niyāma；既有自然法则也有世俗法则）的各种因素时，他应该专注于在业的法则方面培养善行和正直；以这种方式行事能提供一定程度的稳定和安全。然后，可以以智慧补充性地运用与其他法则相关的因素，只要它们无害。如果一个人能够以这种方式修行，他就能够从这四对成就和缺陷中受益，并能够利用自然法则和世俗法则来达到自己的目的。

有些人需要被提醒，不要陷入诸如：“他明明没有做任何善事，为什么会成功？”“她明明行为不端，为什么什么都没发生在她身上？”“我明明行善，为什么没有任何好事发生在我身上？”之类的想法。一个人可能未能彻底审视与各种法则（niyāma）相关的因素，从而得出结论：“我没有足够的智慧从其他来源获取利益，甚至我所继承的业力因素也不利。”如果一个人一直纠缠于这些想法，事情很可能会变得更糟。

根据佛陀教法的核心信息，行善的人不会停留在期待世俗个人回报（loka-dhamma，即物质利益、荣誉、快乐和赞美）的阶段，因为真正的善行源于不贪、不瞋、不痴的善根。这些人以舍弃（cāga）之心行事，放下心中的不善品质。他们通过慈悲帮助他人从痛苦中解脱，并促进人们之间的和平共处。他们以智慧行事，以深化对真理的理解，实现觉醒，并建立佛法作为自己和社会的主导力量。这可以归类为最高形式的业；它是为了终结业而进行的业，如前所述。[71]

业的长期影响

以下关于业如何在长期，例如多生多世中结果的材料，是描述业果如何影响人们生活的一部分；这在很大程度上已在前一节中涉及。这里之所以区分这部分材料，是因为许多人对这个特定问题表现出特殊的兴趣。虽然这里不会详细讨论这个问题，但提供一些观察以供学习和思索似乎很有用。

当心中生起善或不善的意图时，心识活动就开始了。心在运作并处于活跃状态。我们可以借用物质世界的术语，将这种活动称为意图的力量。大多数人不了解，甚至对这种意图的力量如何运作以及涉及哪些其他条件不感兴趣。他们只对过程的最终结果感兴趣。

意图在物质世界和人类社会中显现的果报是清晰可见的。意图的力量如何在物质世界中显现的例子有很多，尤其是在各种发明和装置方面，从鞋子到宇宙飞船，从斧头到核弹，从算盘到电脑。其他例子包括社会系统和机构，包括政府系统、经济系统、行政系统、工作组织等等。

这些系统具有高度的复杂性。事实上，整个意图过程，以及意图借以表达或运作的心识机制，都是高度精微和复杂的。它与由它所创造的最精微复杂的技术或系统同样复杂。

人类对由心智创造并源于意图的各种发明和社会系统的历史和发展拥有丰富的知识。然而，在心智的本质以及心智如何受意图制约方面，我们却明显缺乏理解。可以说，心智的运作对人类来说仍然是一个巨大的谜，尽管它们直接影响我们并对我们的生活产生最重要的影响。

由于这种无明，当人们遇到是意志活动最终结果的现象或情境时，他们对因果的理解往往是脱节的。他们没有识别出其中涉及的相关因素，或者至少没有全面地识别，最终将原因归咎于或归咎于各种其他事物。无明的人不承认业的法则，即他们不相信因果法则，或不相信自然的因果过程。拒绝承认业的法则，或错误地归咎于其他因素，是另一种层次的有意行为（业），它有其自身的不利影响，即一个人浪费了改进自己和调整那些导致期望结果的方法的机会。更严重的是，一个人可能会错误地指责他人串通或参与，或进行其他具有更严重后果的行为。

无论如何，佛陀承认，有意行为如何结果的错综复杂是一个极其复杂的问题，超越了思考的能力。人们无法通过思维来理解此事的真相。在巴利经典中，此事被归类为acinteyya（“不可思议”）：一个不应思考的问题。[72]如果一个人不听从这个警告，试图通过思考来解开这种复杂性，就有可能发疯。这并不是说佛陀禁止我们思考业果。它只是解释说这种复杂性是“不可思议的”；它不能通过推理完全理解。然而，此事可以通过证悟来理解。此外，过度思索此事而导致的疯狂，并不是佛陀所规定的惩罚；它仅仅是未解决和混乱的烦恼的自然结果。

虽然这个主题被归类为“不可思议”，但这并不意味着我们不应该对它感兴趣。我们可以根据我们有限的理解来探讨这个主题，并从这种理解中获得信心。我们能够思索那些在我们辨别能力范围之内的事物，即那些存在于当下，从微小的事情开始，延伸到更重要、更深远的事情。我们可以观察我们的思想和意图的影响。善念如何导致我们生活中的积极结果，反之，不善念如何产生消极结果并造成损害？这些影响如何对其他人、社会和世界产生更广泛的后果？它们又如何反作用于我们自己的生活？一个人开始理解这种多方面因果过程的复杂性和微妙性，超越了最初的假设，然后对自然界固有的因果关系获得信心。

对微小、短期影响的理解，导向对事物如何在长期中展开的理解。事实上，长期影响源于并由短期影响组成。如果没有短期影响，长期影响就不可能存在。在这里，理解与真理一致地生起。对涉及意图的自然因果过程的信心，正是对业的法则的信心和信任。

当一个人对业的法则抱有信任时，无论何时，只要他期望特定的结果，他都会期望这些结果通过有意的行动而发生。然后，他会按照因缘条件行事，并彻底了解所涉及的因素。如果他希望得到积极的结果，无论是在业的法则方面还是在世俗事物（loka-dhamma）方面，他都会对所涉及的各种因素进行全面的分析，然后仔细地创造这些事物产生的必要条件。

这种分析不仅限于一个人的内在概念活动；它也适用于外在创造活动。擅长发明或创造事物的人，不仅关注自己概念化和意图的内容。他们还考虑到来自其他法则（niyāma）的相关因素，例如：一位建筑师运用艺术的创造性精微来设计一座美丽的木屋。当她用这个设计来建造一座真正的房子时，她需要考虑房子的不同部分需要哪种硬木和软木。无论设计多么美丽，如果她需要在硬木的地方使用针叶木，房子可能会倒塌，她的项目可能会失败。另一位建筑师可能有一个美丽的设计，但使用了不吸引人的建筑材料，因此在他的追求中失败了。同样地，如果一位时装设计师沉迷于他自己精美的心理设计，而不考虑相关国家的气候，例如，他生产适合寒冷气候的漂亮衣服，却在炎热气候下销售，他也会在他的努力中失败。

同样地，那些“工程师”或“工匠”，在设计一种有益的生活方式时，应该谨慎地对待因果条件。

在从业的法则中受益并确保一个人朝着善的方向前进的背景下，有必要建立一种善法欲（kusala-chanda）或对真理的爱（dhamma-chanda）。在修行中，应该鼓励人们培养这种对真理和善行的向往和热爱，例如，希望自己的生活纯洁 virtuous，渴望一个 virtuous 的社会，希望自己所接触的一切事物都处于卓越和正直的状态，或者达到最佳状态，并希望真理遍布四方。[73]

只要人们未能热爱真理和善行，而仅仅沉迷于世间的悦人事物，他们就会试图愚弄业的法则或欺骗自然法则。（事实上，他们无法欺骗自然法则；相反，他们最终欺骗了自己。）结果是，他们对自己、对社会、对人类造成了无尽的伤害。

再生

许多学者声称，普通人要相信业的法则并在道德行为上扎根，他们必须接受业在最长的时间跨度上结果，即从一生到下一生。他们接着说，因此必须证明轮回的真实性，或者至少提供一些支持再生的证据。

为了这个目的，或者仅仅为了寻求知识，学者和其他感兴趣的个人试图通过引用诸如能量守恒定律等科学原理，将其与“思”的心识活动联系起来，或者他们引用了各种心理学学说来解释业和再生的教义。[74]或者，他们寻求证据来证明回忆前世的有效性，甚至参与召请亡者灵魂的仪式。[75]

本书的范围不包括详细描述这些解释。对这些问题感兴趣的读者可以查阅上述参考文献。这里只对这个主题提出一些相关的观察和想法。

一个相当合理的假设是，通过向人们证明轮回与来世的真实性，以及业如何在长期中结果，将会产生许多实际的好处。如果人们相信轮回和有意行为的长期果报，他们很可能会接受道德教义，畏惧作恶，并从事善行。

提出这一假设的人通常怀有良好意图，他们继续研究不应有任何问题。只要他们的研究与合理的论证和事实相关，其他人可以赞扬他们的努力。只需注意，此类研究不要偏离到轻信、迷信或误解的道路。误导性研究的例子包括：不是澄清神秘的事物，而是将清晰可验证的事物笼罩在神秘和秘密之中；或者不是通过利用宇宙的奥秘来赋能人们，而是让他们变得更加无力，因为他们变得依赖外在事物。

健全的研究可以有益于这些学术研究。话虽如此，这类研究应该留给那些对此特别感兴趣的学者。大多数人不必卷入这项活动。他们可以作为感兴趣的一方，从远处了解已证实的研究所或该领域的特定进展。换句话说，应该避免引导人们对这个主题产生痴迷。

同样，学者和研究人员不应过度专注于过去和未来世，以至于产生偏见，仅仅试图证明其他世的真实性，这会削弱当下时刻的重要性，并成为一种极端见解。需要认识到赋予此事重要性的优点和缺点。如果过分强调，以致人们过分害怕投生于不幸的存在，并渴望投生于愉快的领域，这等同于驱使他们期待和欲求未来的结果。这样，他们将只对那些与在未来世中获取个人利益相关的活动感兴趣，而忽略人类今生应获得的利益和祝福。

如果一个人不谨慎小心，教导人们畏惧恶业的不利影响，并向他们保证，即使在未来世，他们现在的善行也会结出善果，以及信任业的法则的最初目的，会导致无节制地追求来世的个人利益。这会产生贪婪，并导致人们将功德行为视为一种牟利形式。

过分强调未来世中体验到的业的善恶业果，也会产生不利影响，即导致对真理之爱（dhamma-chanda）或善行之爱（kusala-chanda）的培养的忽视。这是一种对人类能力的否定或谴责，声称人们无法仅仅因为渴望纯净与殊胜而戒恶行善。相反，他们只是出于贪婪和对个人回报的渴望而戒恶行善，却忽视了真正地培养对真理和善行的热爱。

尽管“如果能向人们提供清晰的证据证明轮回的真实性，他们就会相信并能在道德行为上稳固建立”这一说法具有很大的逻辑性，然而，如果真的要等到人们看到了证据才发展出这种道德行为，那是不合理的。这是因为上述句子中的“如果”表明，我们无法确定何时能完全成功地向他人证明这一真相。严格来说，对于此事，我们无法有效地使用“提供清晰的证据”这个表达，因为没有人能够向另一个人揭示一个人的再生（或轮回）。轮回是必须由自己亲证和了知的事物。

这里“提供清晰证据”的说法仅指寻找关于轮回的记述并分析事实。此事的关键对应于不可思议（acinteyya），即一个人无法通过逻辑和推理来理解此事；它超出了普通理解的范围。无论你向普通人提供多少关于此事的证据，它仍然停留在信仰或信念的层面。人与人之间唯一的区别在于，有些人可能不相信，而另一些人相信，或者有些人比另一些人更相信。在这种情况下，仍然会有人不相信，甚至那些相信的人也可能心存疑虑或怀疑。而那些不相信的人也停留在信念的层面，即他们相信再生不存在；他们尚未对这件事获得清晰的理解。怀疑和疑虑会一直存在，直到通过证得须陀洹果而消除所有疑虑。

总而言之，试图向人们提出关于再生的理性解释和证词可能是有益的（如果此类尝试不与佛教其他关键原则相冲突，例如它们不使人们依赖外部力量或引导他们寻求神秘力量的帮助）。但是，声称修行佛法或依循佛教原则生活需要关于再生问题的证明是不合适和不正确的。



与来世的正确关系

许多人对过去和未来世是否存在，或者天堂和地狱是否存在的问题着迷和全神贯注；这是因为这些问题仍然是因人们的无明所遮蔽的谜团。似乎有必要对这些主题多说一些，特别是关于一个人是否能够证明它们的真实性。

首先，根据佛教经典的字面翻译，这些事物确实存在。

其次，试图证明这些事物的真实性是没有止境的。没有人能够明确地使他人相信这些事物的存在或不存在。一般来说，这些事物停留在信仰的层面。总的来说，无论是接受这些事物真实性的人还是否认它们的人，都对生命的进程没有清晰的理解，无论是关于他们自己还是关于他人。他们都对过去一无所知，甚至对今生出生时的环境也缺乏理解。同样，他们也无法辨别未来，甚至连明天会发生什么也不知道。

第三，在寻求证据方面，存在这样的指导原则：可见之物需由眼睛看见，可听之物需由耳朵听见，可尝之物需由舌头尝到，等等。十二只耳朵和舌头无法验证一个可见的形体，二十双眼睛和鼻子也无法验证一个可听的声音。此外，如果一个人无法接收某些波长或频率，可见或可听的感知就不会发生。猫所见的一些事物，即使是人类眼睛十倍的能力也无法看见；同样，蝙蝠所听的一些事物，即使是人类耳朵十倍的能力也无法听见。

从一个角度来看，再生表现为一种直接的经验；它是一种在心中发生的现象。因此，它只能由心本身来验证。因此，试图证明轮回的真实性可以遵循以下顺序：

	

通过心来验证：在这种情况下，经典建议使用一个善于集中的心。如果一个人不愿意使用这种方法，或者如果一个人担心在禅定中生起的心理形象（nimitta）会具有欺骗性，他可以使用以下方法之一：


	

通过牺牲生命来验证：根据定义，今生没有人经历过死亡。如果一个人真的想证明轮回的真实性，他就必须选择死亡，但自然，没有人愿意接受这样的考验。


	

通过案例史和合理论证来验证：例如，一个人寻找那些记得前世的人的故事并调查这些记载；或者将此事与对真理其他方面的验证进行比较，例如上述检查光波长或声波频率的例子。这些理性的呈现有助于验证此事，尽管，理解仍然停留在信念层面，而非亲知实证。





第四，无论一个人的信念（或否定）有多强，或者呈现了多少关于再生的证据，那无可否认和无法逃避的，并作为与来世（无论你是否相信）的联系，正是今生，每个人都必须与之关联和投入。

因此，今生需要我们大部分的关心和关注。佛教是一种实践和应用的宗教。主要的焦点在于我们如何与今生相关的行为：我们如何在当下行事并充分利用这一生，以便好好生活，并且，如果来世确实存在，也要确信自己的善行和美德会延续到未来。

在此背景下，关于一个人的修行有几点观察和建议：

在原始巴利经典，即经文中，关于过去和未来世，以及天堂和地狱的描述非常少，在大多数情况下，这些主题都被简要提及或引用。[76]如果将这些与涉及今生的教导，例如道德、禅定和智慧的发展进行比较，会发现其所占比例非常小。

在经典中对恶业恶果和善业福报的描述中，如果提到生于天堂或地狱，这些陈述通常是在提及今生可能经历的数个（有时多达十个）结果之后才补充的。这些今生结果之后可能会跟着这样一句话：“身体坏散，死后，投生到恶趣、恶道、下界、地狱”，或者这样一句话：“投生到善趣、天界”。[77]

请注意，今生的结果被赋予了首要的重要性并被明确区分；死后的结果只是作为补充添加到末尾以完成叙述。此外，正面和负面影响的呈现被概述为符合因果过程的事实描述。人们无需恳求或期望这些影响发生；它们会自动发生。对此的认知会带来信心和确信。

对于那些否认轮回的人来说，只要他们没有真正深入理解此事真相，并停留在信念层面（即他们相信再生不真实），他们就无法完全消除内心深处的根深蒂固的疑虑。当青春的活力和兴奋消退，老年开始降临时，这些人往往开始害怕来世的可能性。如果他们没有在德行方面做好准备，他们就会经历痛苦。为了内心的安稳，无论来世是否存在，这样的人都应当一生行善。

那些相信轮回的人应该以以下方式思惟：

他们应该将自己的信念牢固地建立在因果原则上，也就是说，他们应该将未来世的结果视为今生所建立的心态的延续。此外，他们应该强调当下行善，以便培养一种有益的生活和心态，使任何可能的未来世也充满善行和美德。

有了这样的强调，一个人对未来世的参与和期望将牢固地基于当下，并且他将更重视今生。无论一个人对未来世有多么着迷，他仍然给予今生更多的重要性，并且他不会将善行视为一种投资或追求个人利益的形式。

对来世的健全信念有助于放弃或减少对神圣干预或外在力量的依赖。这是因为对来世的真正信念意味着对自己善行的信念。它导致对自己的善行作为在轮回（saṁsāra-vaṭṭa）中进步和繁荣的原因的信心。另一方面，依赖外在力量会使人更加虚弱，并导致人在轮回中倒退或落后。如果有人陷入了这种依赖，他应该赶紧退回并培养一种个人力量和权威感。

无论一个人相信或不相信再生，他都需要达到一个阶段，即无论他的信仰如何，他都能戒恶行善。如果他是一个相信者，他行事时没有任何对未来世的期望；如果他不相信，他只是戒恶。这个阶段可以通过以下方式实践来达到：

	

一个人培养对真理的真正热爱（dhamma-chanda）或对善行的热爱（kusala-chanda）。他培养对真理的向往，对美德的热爱，对精进和纯洁的渴望，以及对事物达到最佳状态的愿望。[78]


	

一个人培养对深层内在喜乐的兴趣。体验这种喜乐本身就能防止邪恶、不善的行为，并支持善行。这是因为体验这种喜乐的一个先决条件是：没有不道德的行为（duccarita），并从事 virtuous 行为（sucarita）。此外，这种喜乐的实现抑制了对感官愉悦的迷恋程度，这种迷恋使人容易做出邪恶或不善的行为。话虽如此，关于深刻的世俗喜乐，仍需谨慎，以免沉溺其中，以致削弱了努力或阻碍了修行上的进步。[79]


	

一个人培养智慧并以智慧生活。他全面理解世间和有为法，达到足够的自由和独立程度。他不会被物质事物或感官对象所迷惑，以至于为了它们而做出不道德的行为。他认识到他人和其他众生的幸福和不幸，从而生起慈悲协助；他不倾向于压迫或伤害他人。

这种智慧层次由那些已证得出世间法（lokuttara-dhamma）并已培育出出世间正见（lokuttara-sammādiṭṭhi）的人所达到。至少，由那些为了证得出世间法而修行和生活的人所达到。

如果一个人无法达到这个智慧的层次，那么他就应该培育信心，这是智慧生起的前期阶段。这种信心伴随着理解，并有助于智慧的生起。在这里，他相信智慧的道路，并信任基于智慧的自由生活。通过自己的努力，他逐渐将这些智慧和慈悲的原则融入自身。[80]





这三个因素相互关联，相互支持。特别是第一个因素，即培养对真理和善行的热爱，是所有善行所必需的，它作为第二个和第三个因素的基础。

如果一个人发展了这三个因素，那么相信行为会在未来世结果，会增强他行善戒恶的决心。然而，这种信念并不是决定一个人善行的决定性因素。

如果人们的灵性修行仍不稳定，无法发展这三个因素，那么，为了行善戒恶，仍然最好保持对未来世业果的信念作为一种激励，而不是沉溺于感官享乐，寻求物质事物以满足个人欲望。这种放纵只会导致相互压迫、普遍的不法行为以及个人和社会的 misfortune。无论如何，相信业果会延伸到未来世，被指定为“世俗正见”（lokiya-sammādiṭṭhi）的一个方面，它作为促进向善进步的纽带。

依《小业分别经》所说之业果

有了这样的理解之后，让我们来审视佛陀在《小业分别经》（Cūḷakammavibhaṅga Sutta）中包含的一项重要教导，关于今生所造业在未来世显现的果报。这项教导的要旨如下：


学子，众生是他们自己业的主人，是他们自己业的继承者；他们源于自己的业，与自己的业相关，并以自己的业为依止。正是业区分了众生是低劣还是殊胜。(a) 某些男人或女人杀害众生，残暴、好杀、对众生毫无慈悲。因为造作并承担了这样的业，死后，他会投生到恶趣、不幸的归宿、堕落之处，甚至是地狱。但如果他反而投生为人，那么无论他生到哪里，都是短命的。 (b) 某些男人或女人不杀害众生；温和善良，对对一切众生都怀有慈悲。因为造作并承担了这样的业，死后，他会投生到善趣，甚至是天界。但如果他反而投生为人，那么无论他生到哪里，都是长寿的。(a) 某些男人或女人喜欢用拳头、棍棒或武器伤害众生。因为造作并承担了这样的业，死后，他会投生到恶趣、不幸的归宿、堕落之处，甚至是地狱。但如果他反而投生为人，那么无论他生到哪里，都是多病的。(b) 某些男人或女人不喜欢伤害众生。因为造作并承担了这样的业，死后，他会投生到善趣，甚至是天界。但如果他反而投生为人，那么无论他生到哪里，都是健康的。(a) 某些男人或女人容易发怒和烦恼；由于最轻微的批评，他就会被冒犯，变得愤怒和充满敌意，表现出怒气和狂暴。因为造作并承担了这样的业，死后，他会投生到恶趣、不幸的归宿、堕落之处，甚至是地狱。但如果他反而投生为人，那么无论他生到哪里，都是丑陋的。(b) 某些男人或女人不容易发怒。因为造作并承担了这样的业，死后，他会投生到善趣，甚至是天界。但如果他反而投生为人，那么无论他生到哪里，都是有魅力的。(a) 某些男人或女人心怀嫉妒；当他人受到尊重或尊敬时，他会怨恨和妒忌。因为造作并承担了这样的业，死后，他会投生到恶趣、不幸的归宿、堕落之处，甚至是地狱。但如果他反而投生为人，那么无论他生到哪里，都是没有影响力的。(b) 某些男人或女人不嫉妒。因为造作并承担了这样的业，死后，他会投生到善趣，甚至是天界。但如果他反而投生为人，那么无论他生到哪里，都是有影响力的。(a) 某些男人或女人不行布施；他不会将食物、饮料、衣物等施予他人。因为造作并承担了这样的业，死后，他会投生到恶趣、不幸的归宿、堕落之处，甚至是地狱。但如果他反而投生为人，那么无论他生到哪里，都是贫穷的。(b) 某些男人或女人行布施，施予食物、饮料、衣物等。因为造作并承担了这样的业，死后，他会投生到善趣，甚至是天界。但如果他反而投生为人，那么无论他生到哪里，都是富有的。(a) 某些男人或女人顽固傲慢，看不起他人；他不对那些应受尊敬的人致敬、尊敬或表示谦逊。因为造作并承担了这样的业，死后，他会投生到恶趣、不幸的归宿、堕落之处，甚至是地狱。但如果他反而投生为人，那么无论他生到哪里，都是出身低微的。 (b) 某些男人或女人不顽固傲慢；他向那些应受尊敬的人致敬、尊敬并表示谦逊。因为造作并承担了这样的业，死后，他会投生到善趣，甚至是天界。但如果他反而投生为人，那么无论他生到哪里，都是出身高贵的。(a) 某些男人或女人不亲近沙门或婆罗门，不询问何为善、何为不善，何为有害、何为有益，何为值得培养、何为不值得培养，或哪些业导致长久的痛苦、哪些业导致长久的安乐。因为造作并承担了这样的业，死后，他会投生到恶趣、不幸的归宿、堕落之处，甚至是地狱。但如果他反而投生为人，那么无论他生到哪里，都是愚笨的。(b) 某些男人或女人亲近沙门和婆罗门，询问何为善、何为不善等等。因为造作并承担了这样的业，死后，他会投生到善趣，甚至是天界。但如果他反而投生为人，那么无论他生到哪里，都是聪明的。
M. III. 202-206 (《善生经》, Subha Sutta; 节译)




虽然此经描述了未来世可能经历的果报，但它强调了此生所造作的业。特别是，它强调了日常生活中经常或持续造作的业，这些业有助于塑造一个人的心境、性格特征和个性，并作为特定结果的直接原因。它不着眼于奢侈或夸张的果报，即并非造作一次业，比如布施一次，就能获得无限的报酬或心想事成。这种自私的焦点会导致人们行善时，类似于把钱存入银行而悠闲地等待利息，或者买一次彩票就期望获得巨额奖金。然后，人们就会忽视此经中概述的那些一般或日常的善业。（参见“善生经中的婆罗门教与仪轨”注释）


善生经中的婆罗门教与仪轨

此经记载了佛陀与年轻的婆罗门学生善生（Subha）之间的对话。此经中佛陀的教法可以从婆罗门教的角度来看待。首先，它们是一种驳斥婆罗门教义的方式，该教义认为大梵天是人类和世间万物的创造者。佛陀提供了一种替代教法，指出人类的造作业（volitional actions）本身是塑造人类生命的决定性因素。其次，根据婆罗门教的仪轨，例如动物祭祀，那些举行这些仪轨并向婆罗门祭司供养的人被告知他们可以期望获得丰厚的回报，而行动与结果之间没有任何明显的因果关系。佛陀在此经中对业果的解释提供了关于此主题的新视角。



总而言之，此经中的教法坚持了一个关键原则，即对未来世业果成熟的考量，应基于对这些结果依赖于此生所建立的心性与行为品质的信心和理解。这些长远的未来结果与当下依照因果法则直接相连。

分析此事的其中一种方式是，任何与未来世相关的有效信念都必须有助于加强和稳定一个人对真理（法——dhamma-chanda）的热爱。另一方面，如果一个人的信念仅仅助长贪婪和渴爱，那么他可以自信地断言这些是错误的信念，需要修正。

与业相关的其他事项

与业相关的还有几个重要的点。其中一些点有助于防止严重的误解产生，而另一些则有助于完善对此主题的理解。

苦与乐的因是什么？

佛陀的几项教法都强调思业（kamma）及其结果如何按照因果法则进行。例如：“由无明缘，一个人造作身行（kāya-saṅkhāra）……语行（vacī-saṅkhāra）……意行（mano-saṅkhāra），无论是由自己生起……还是由于其他作用者……无论是有意……还是无意。”[81] 同样地，佛陀驳斥了业自生论（attakāra-vāda），该理论认为乐与苦完全由自身决定，也驳斥了业他生论（parakāra-vāda），该理论认为乐与苦完全由外部因素造成。[82] 一个人必须审视每一个独特的进程，以确定自身和/或外部因素的参与程度。不应仅凭简单的观察或分析就做出最终判断。

这些教法有助于防止对业产生极端的误解，即认为一切事物都完全由自己的业产生，而没有考虑到起参与作用的外部或环境因素。

在这里，区分作为自然法则的业的原则和从道德行为角度的业是重要的。到目前为止的讨论都集中在作为自然法则的业上，它与思业的自然动力学有关，并包含了所有无数的因缘条件。

然而，与伦理相关的业的教法是实用的，并且需要应用。它们主要关注个体的人，这些人应该对自己的意图行为负全部责任。为了使这些教法实现其真正的目标，它们首先强调个人责任。一个例子就是佛陀的教法：“自洲自依止”。

除了强调自助和发起行动的必要性，这些教法还指出了与他人行动的关系。也就是说，要让其他人成功地提供帮助，一个人必须首先建立自力更生。一个人的自力更生会影响他人愿意给予的帮助程度，也影响一个人对自己所接受的外部帮助的反应。

通过适当的审视，一个人可以看到作为自然法则的业的原则和与伦理相关的业的原则并非矛盾；相反，它们是相互支持的。

对业的误解

关于安乐与痛苦，有三种需要与佛教业的教法区分开来的错误观点：

	

宿作因论（pubbekatahetu-vāda; pubbekata-vāda）：认为一切乐与苦都是过去业的结果。


	

神意因论（issaranimmānahetu-vāda; issaranimmita-vāda）：认为一切乐与苦都是由至上神创造的。


	

无因无缘论（或偶然论；ahetu-apaccaya-vāda; ahetu-vāda）：认为一切乐与苦都依赖于任意的命运行为而生起，没有原因或条件。





这些错误观点在此经文中有所描述：


诸比丘，有这三种宗派的信条，当被智者询问、盘问和交叉审视时，这些信条被归结为传承下来的传统，并且牢固地建立在不作为（akiriya）的原则上。是哪三种呢？：有些沙门和婆罗门持有这样的教义和观点：“无论一个人经历什么——无论是乐、苦，还是不苦不乐——所有这些都是由过去所做（pubbekata-hetu）造成的。”另一些沙门和婆罗门持有这样的教义和观点：“无论一个人经历什么——无论是乐、苦，还是不苦不乐——所有这些都是由神的创造力（issaranimmāna-hetu）造成的。”还有些沙门和婆罗门持有这样的教义和观点：“无论一个人经历什么——无论是乐、苦，还是不苦不乐——所有这些都是无因无缘（ahetu-apaccaya）而发生的。”诸比丘，我走近那[第一组]沙门和婆罗门，我问他们：“尊者们，你们持有这样的教义和观点是真的吗？”当我这样问他们，而他们肯定时，我便对他们说：“在这种情况下，是由于过去的业，你们才会杀生、不与而取、沉溺于淫欲、说妄语……并持邪见。”那些将过去的行为作为根本真理的人，在这方面没有意愿或努力：“这应该做；这应该避免。”既然他们没有真正理解应该做什么和应该避免什么，这些沙门和婆罗门是迷惑的，没有保障的；他们没有合法的沙门个人教义。这是我对那些持有这种教义和观点的沙门和婆罗门的第一次合法指责。诸比丘，我走近那[第二组]沙门和婆罗门，我问他们：“是真的吗……？”然后我告诉他们：“在这种情况下，是由于神的创造力，你们才会杀生、不与而取、沉溺于淫欲、说妄语……并持邪见。” 那些将神的创造活动作为根本真理的人，在这方面没有意愿或努力：“这应该做；这应该避免……。”诸比丘，我走近那[第三组]沙门和婆罗门，我问他们：“是真的吗……？”然后我告诉他们：“在这种情况下，是无因无缘，你们才会杀生、不与而取、沉溺于淫欲、说妄语……并持邪见。”那些将无因无缘作为根本真理的人，在这方面没有意愿或努力：“这应该做；这应该避免……”
A. I. 173-5; 另见: M. II. 214-23; Vbh. 367-8




第一个教义（宿作因论）是由尼乾子（Nigaṇṭhā，耆那教徒）所持，此经文证实了这一点：


诸比丘，有些沙门和婆罗门持有这样的教义和观点：“无论一个人感受什么，无论是乐、苦，还是任何一种感受，所有这些都是由过去所做造成的。因此，通过苦行消除过去的业，并且不造作新的业，未来就不会有束缚力。未来没有束缚力，就会有业的毁灭。有了业的毁灭，就会有痛苦的毁灭。有了痛苦的毁灭，就会有感受的毁灭。有了感受的毁灭，所有痛苦都会耗尽。”诸比丘，尼乾子就是这样说的。
M. II. 214




这里有一段类似的经文：


西瓦卡（Sīvaka）啊，有些感受是源于胆汁失调……源于气候变化……源于不规则运动……源于袭击……源于业的结果……那些沙门和婆罗门持有这样的教义和观点：“无论一个人经历何种感受，无论是乐、苦，还是不苦不乐，所有这些都是由过去所做造成的……”我说这些沙门和婆罗门的说法是错误的。
S. IV. 230




佛陀的这些教法旨在防止人们陷入极端或不合理的观点，即他们只在过去所造之业的背景下理解业。持守这种观点的人们只是坐着等待过去业的结果来决定他们的命运。他们不考虑如何在当下积极地提升自己。这些误解发展成为上文所述的有害邪见形式。

此外，从这些话语中可以清楚地看出，佛陀认为精进努力是其所有关于业的教法的核心；这些教法的价值由其与努力的关系来决定。

佛陀的这些教法并非否定过去的业；它承认过去的业参与了因果过程并影响着当下。过去和当下都是因果动力学的一部分。这里的关键原则是，过去的业与因果性相关联；它不与某种假定的超自然现实相关，一个人必须将自己的命运托付于此。特别是，对缘起的清晰理解将有助于消除对此事的任何疑虑。

这可以比作一个人爬上三层楼的建筑。无可辩驳的是，到达三楼取决于那个人的行动——即走楼梯的行为。而一旦到达三楼，这个人就不可能伸出手触地，或者像在路上一样开车。这些同样无可辩驳的事实也取决于他爬上三楼。同样地，如果他因攀爬而感到疲惫，直到休息后才能上下楼，那么这种疲惫也取决于他的行动。

毫无疑问，到达三楼，在这个位置可进行的活动范围，以及需要与这里发现的任何物品进行互动，都是先前行动——即走楼梯——的后果。但这个人随后无论做什么，无论是与这个地方发现的东西互动，还是休息，或者下楼，都基于新的决定。存在一系列的可能性，每种选择都会导致特定的结果。尽管先前的行动可能仍在发挥作用，例如这个人可能因走路而疲倦，但由他自己决定是屈服于这种疲劳并休息，还是以其他方式应对。所有这些因素，包括过去的业，都是因果过程的一部分。

基于对缘起的理解，人们可以从过去的业中获益，通过从中吸取教训，增强如理作意，并增加对各种现象的理解，包括对自己当前心态的理解，以便为现在制定计划，并采取行动以在未来带来良好的结果。

净化业

佛陀教导：


诸比丘，如果有人这样说：“此人所体验的业，与他造作的方式完全相同”，在这种情况下，就无法修行梵行（brahmacariya），也看不到彻底止息痛苦的机会。但如果有人这样说：“此人所造之业，是某种感受（vedanā）的基础，他所体验的果报，与此基础完全相应”，在这种情况下，修行梵行是可能的，也看到了彻底止息痛苦的机会。在此，诸比丘，有些人造作了微小的恶业，却导致他下地狱；而另一些人造作了完全相同的微小恶业，却在今生就产生了果报，其微不足道的方面没有显现，只有其重要的方面显现。什么样的恶人造作微小的恶业却导致他下地狱呢？在此，有些人身、戒、心、慧都未发展；他的心量有限，性格低劣，并且被琐碎的担忧所困扰。当这样的人造作微小的恶业时，它会导致他下地狱。[83] 什么样的恶人造作完全相同的微小恶业，却在今生就产生了果报，其微不足道的方面没有显现，只有其重要的方面显现呢？在此，有些人身、戒、心、慧都已发展。他心胸高尚，品格崇高，并且无量地安住。当这样的人造作完全相同的微小恶业时，它在今生就产生了果报，其微不足道的方面没有显现，只有其重要的方面显现。[84] “村长，有些导师持有这样的教义和观点：“任何杀生……不与而取……从事邪淫……说妄语的人，都注定会堕入恶道，注定会下地狱。”一个对这位老师完全信任的弟子会思量：“我的老师持有这样的教义和观点：‘任何杀生的人都注定会堕入恶道，注定会下地狱’。”他产生这样的观点：“现在我已杀生，所以我也注定会堕入恶道，注定会下地狱。”如果他不放弃这种断言和这种想法，并且他不放弃这种观点，那么他就会，可以说，被打入地狱……但在此，如来出世……他以多种方式批评和谴责杀生……不与而取……邪淫……妄语，他说：“应戒绝杀生……不与而取……邪淫……妄语。”一个对这位老师完全信任的弟子会这样反思：“世尊以多种方式批评和谴责杀生……他说：‘应戒绝杀生……’现在我已杀生到如此程度。那是不恰当的；那是不好的。当然，我因此类行为而苦恼，我并未摆脱‘作恶者’的标签。”如此反思后，他放弃杀生，并且未来戒绝杀生。因此，这种恶行得以放弃……他放弃杀生并戒绝杀生。他放弃不与而取……邪淫……妄语……离间语……粗恶语……绮语……贪欲……瞋恚……邪见；他是一个正见者。那位圣弟子——如此无贪、无瞋、无痴、清楚理解、常怀正念——以充满慈爱的心遍满一方，同样遍满第二方、第三方和第四方。如此向上、向下、横向、遍一切处，对一切众生如对自身，他以充满慈爱的心遍满整个世界，广大、崇高、无量、无敌意、无瞋恚……当慈心解脱以这种方式发展和培育时，任何已造作的中等业都不会停留在此，不会持续在此。
S. IV. 319-23




佛陀的这些教法旨在帮助阐明业果成熟的一些细微之处。它们起到了预防作用，防止人们过快地对业形成看法或对其意义进行过于简单的解释。尽管如此，这些只是关于业的教法中的几个例子。

业的修正

Paṭikamma 在业的教法中是一个重要的术语。根据其原始意义，或者作为对其原始意义的一种字面游戏，它可以翻译为“业的修正”。在此意义上，它指的是修复、纠正、改正、修正，或放弃恶业而行善业。

Paṭikamma 最初是一个普通日常用语，用于指修复损坏之物、纠正缺陷之物、改正错误，甚至与治疗疾病有关。

在佛法教法的语境中，paṭikamma 这个词本质上指的是承认自己的过错，放弃不善和有害的行为，远离恶行并因此而行善行，通过善行自我提升，以及改正自己的缺点以达到正直和圆满。

在僧团方面，佛陀运用 paṭikamma 的原则制定了两种戒律规定：忏悔（āpatti-paṭikamma）和自恣（pavāraṇā-kamma）。此外，在更广泛的背景下，包括出家众和在家众，佛陀强调进行弥补，同时意识到并承认自己的过失（被称为忏悔罪过——accaya-desanā），这被认为是与圣者之律（ariya-vinaya）相应的修行。

在法与律（Dhammavinaya）[85]中，因此有三种基本的程序在社会背景下纠正自己的过失：

	

忏悔（āpatti-paṭikamma）：赎罪；悔过。这是僧团的戒律规定。如果比丘或比丘尼犯了戒，他意识到这种过失并向他人披露。他公开放弃此类不当行为，并决心不再重复。一个人将此决心告知他人，以便在未来受到约束。

即使有人有疑问，此标准也适用。例如，在布萨日（‘诵戒日’——月圆和新月之日），如果比丘怀疑他可能犯了戒，他会这样告知另一位比丘：“尊者，我对某某戒有疑问。当这些疑问消失时，戒律的过失就已得到弥补。”[86]


	

自恣（pavāraṇā-kamma）。这也是僧团的戒律规定。简称为自恣（Pavāraṇā），它构成了一年一度的仪式——僧伽的正式行为（saṅgha-kamma）——在雨安居（vassa）结束时举行。在雨安居期间共同生活后，常住比丘或比丘尼齐聚一堂，每个人都向僧团提出正式的邀请。从僧团中最资深的成员开始，每个人都说：“尊者们，我向僧伽提出正式的邀请。如果您们看到、听到或怀疑（我犯了任何错误或有任何有害行为），请出于慈悲而劝告我。我认识到（这些错误）后，我会改正它们。”[87] 


	

忏悔罪过（accaya-desanā）。这是圣者之律（ariya-vinaya）中不可或缺的行为原则，适用于僧团成员和在家众。此原则的要旨是，当一个人对他人犯错、犯过失或行为不当时，他通过请求宽恕来弥补。向他人表达对罪过和过失的懊悔，并请求他人承认自己的错误，以便改正并未来保持克制，这是圣者戒律中的进步。

在《巴利圣典》（Tipiṭaka）中有许多故事，讲述了在家众，甚至僧侣，对佛陀出言不逊。当他们认识到自己的错误时，他们会忏悔并请求佛陀的宽恕。佛陀会回答说，如果他们认识到因迷惑或愚蠢而犯下的罪过的危害，并且他们作出了弥补，他就会接受他们的道歉。他会重申，承认自己的错误，作出弥补，并在未来保持谨慎，这是圣者戒律中的进步。

例如，一位受雇刺杀佛陀的弓箭手。他去向佛陀表达懊悔，佛陀说：“因为你看到有害之事的危害，并真心弥补，我接受并承认你的错误。对于任何人而言，辨明有害之事的危害，并以日后谨慎来作公正弥补，是圣者戒律中的进步。”[88]





这种纠正（paṭikamma）的原则是一种运用业的法则进行修行的方式。一个人至少发展其有意的行为，以弥补过去的过失，以便未来的行为得到改善，恶行被善行取代。一个人不会因为害怕造业而坐以待毙，正如尼乾子教义所主张的那样。更重要的是，犯错后，一个人不会烦恼、悲叹、沮丧，或沉湎于过去，这只会加剧不善的习性，导致错失机会，并增加痛苦。

犯了错误后，要如实地认识到它们。一个人不要被苦恼或懊悔的情绪所困扰或麻痹。相反，要寻求知识并依靠智慧。认识到自己的过失后，要决心纠正或弥补它们。这符合佛陀所赞叹的原则。它也符合不放逸（appamāda）的原则。纠正（paṭikamma）支持不放逸，而不放逸是导致精神成长和圆满的关键精神因素。

佛陀在《法句经》中的以下偈颂补充了弥补和纠正这一主题。这些偈颂也是尊者鸯掘摩罗（Aṅgulimāla）在证得阿罗汉果位，在圣者戒律中“重生”后享受解脱的喜悦时所说的：


无论谁曾放逸，此后不再放逸；这样的人，如同月亮摆脱云翳，照亮此世。无论谁以善行抵消恶行；这样的人，如同月亮摆脱云翳，照亮此世。[89] 
Dh. verses 172-3




导向业尽的业

业的早期分类之一（见上文）将业分为四种，根据行为与结果之间的关系：[90]

	

黑业与黑报。


	

白业与白报。


	

黑白相杂业与黑白相杂报。


	

非黑非白业与非黑非白报，且导向业的止息。





到目前为止，对业果的描述仅限于上述前三种业，可简单定义为“善业和恶业”。因此，还剩下第四种业。

由于这第四种业果与前三种业完全不同，所以需要加以区分。

许多人，包括佛教徒自己，只对前三种业感兴趣，而忽略了第四种业，尽管这最后一个因素是导向佛法真正目标的根本佛教原则。

黑白业，或善恶业，以无数种形式显现，可以归类为十善业道和不善业道（kusala- and akusala-kammapatha）的范畴内，例如：杀生、偷盗、邪淫、恶语或诽谤语等，以及相反的善行。这些行为导致人们收获前述的各种正面和负面果报。它们决定着人们的生活方式，促使他们进一步造作善业和不善业，并在生死轮回（saṁsāra）中流转。

与第四种业相关的果报与前三种业果截然相反。也就是说，它是一种在未来不导致业累积的思业。这种业导向业的终结，导向从业中解脱，导向业的止息。它不会产生更多的业。

导向业尽的业是指与实现佛法最高目标之原则相符的行为。从四圣谛的角度来看，这指的是第四圣谛，即八正道，但也可以用其他形式来描述它，例如七觉支（bojjhaṅga）或戒（sīla）、定（samādhi）、慧（paññā）三学。

有时，这第四种业被描述为与前三种业相关，即舍弃这三种业的意图。这指的是那些伴随着使这三种旧业不再生起的意图的行为。关于“根本因”，这指的是那些源于无贪（alobha）、无嗔（adosa）和无痴（amoha）的行为。

对业的讨论通常与乐（sukha；“快乐”）和苦（dukkha；“痛苦”）的主题相关联，因为思业会产生乐或苦的果报。只要有业，人就必须在乐和苦的漩涡中流转。 任何混杂着乐和苦的状态都不是没有苦的，因此根据定义，它不是至上的、无瑕疵的状态。总而言之，业与苦相连，是苦的一个原因。

无论如何，前一段特别指的是前三种业。第四种业是一个例外，因为它导向业的终结。

善业结出快乐的果报，但这种快乐与苦混杂在一起，并可能成为苦的原因。第四种业导向从苦中完全解脱。此外，当一个人修习这第四种业时，他不会经历苦。相反，他会体验到一种完整而真实的安乐。

在佛陀时代的其他宗教传统，特别是尼乾陀派的教义，也包含关于业尽的教导。

尼乾陀派的教义教导了宿作论（pubbekata-vāda）、业灭（karma-kshaya）以及通过极端苦行（tapa; tapo-kamma）使自己受苦的原则。

如果一个人无法清楚地区分这三个原则与佛教教义，就会产生混淆和误解。但如果能够做出这种区分，就能更清楚地理解佛法。

尼乾陀派的教义如下：


无论一个人感受到什么，无论是乐、苦还是不苦不乐，所有这些都由过去所做之事引起。因此，通过苦行灭尽过去的业，并且不造作新的业，未来就不会有任何后果。未来没有后果，业就会灭尽。业灭尽了，苦就灭尽了。苦灭尽了，受就灭尽了。受灭尽了，所有的苦就会穷尽。这就是尼乾陀派的教义，这就是他们的观点。
M. I. 92-3; M. II. 214; A. I. 220-21




尼乾陀派相信，一个人所经历的一切都是过去业的结果。为了终结苦，一个人必须通过极端的苦行来烧尽心理烦恼，从而摧毁所有的业。通过这种方式，过去的业得以消除。此外，一个人必须避免造作任何新业。

相反，佛教教导说，过去的业是因果过程中的一个因素。一个人必须如实地理解这个过程，以便其修行能够顺利进行。苦的终结是可以通过行为实现的，但这种行为必须是正确的。它就是导向业尽的业。

为了消除业，佛教修行者不应保持闲散或被动，而必须坚持不懈地付出坚定而精勤的努力。这种努力伴随着智慧，智慧导向从渴爱和无明之力量中解脱。

以下是导向业尽之业的主要特征：

	

它是导向业灭之道（kammanirodhagāminī-paṭipadā）。虽然它导向业的终结，但它本身也是一种业。


	

它被称为非黑非白（或非善非恶）；其结果也非黑非白。


	

它源于无贪（alobha）、无嗔（adosa）和无痴（amoha）。它本质上能防止恶行，因为它不受任何导致严重恶行的原因或条件的束缚。


	

它伴随着智慧和理解，能够辨别事物的真正利益和危害。它是一种有德且理性的行为形式，能够提升一个人的生命并有益于福祉。


	

它是一种真正有益和有利的行为形式，因为精进、念和慧作为辅助因素，直接引导着活动。渴爱没有机会驱使人们自私地伤害他人，也没有机会因执着于个人享乐而阻止人们行动。


	

它是一种被称为“出世间善”（lokuttara-kusala）的善业。义注中称其为“道思”（magga-cetanā）或“道智”（magga-ñāṇa）。它被称为导向业尽的业，因为它促使业不再产生或不再生起。


	

就佛法修行的正式原则而言，这种业指的是八正道——第四圣谛——它导向苦的止息（dukkhanirodhagāminī-paṭipadā）。然而，根据具体情况，它也可以用其他术语来指称，例如七觉支（bojjhaṅga）或三学，或者用“舍弃前三种业的意图”等通用术语。





关于第5点，请注意许多人存有这样的误解，认为渴爱（taṇhā）仅仅是行动的推动力：一个人的渴爱越大，他就会越有紧迫感地行动。如果一个人没有渴爱，他就会缺乏行动的动机。他会保持闲散，甚至可能陷入懒惰。

这种误解源于对人性的不完全看法。它可能给自己、社会以及自然环境造成严重的损害。

事实上，渴爱既是行动的动机，也是不行动的动机。在一个人为了自私的满足而寻求感官对象的情况下，它是行动的推动力。在这种情况下，人与人之间往往会出现竞争和冲突，给社会造成伤害和苦恼。

但在那些为了善、为了个人或社会福祉而应该行动，却无法获得个人满足的情况下，渴爱则是不行动的动机。这是因为渴爱会导致对感官之乐和享受的痴迷。即使对睡眠或其他形式的自我放纵过度沉溺，也会妨碍一个人采取适当的行动。这里的渴爱是懒惰的原因。而一个人的无明——未能理解特定行动的价值和益处——越大，渴爱就越会导致闲散和冷漠。

总而言之，渴爱要么是有害行动的动机，要么是怠惰和迟钝的动机，这取决于一个人获得满足和快乐的方式。

提升生命品质或增加真正福祉的行为，不同于享受或执着于感官满足，事实上它们往往需要放弃个人快乐。这类行动并非源于渴爱（除非一个人已建立了次要的前提条件）。相反，它们源于智慧，智慧能辨别这些行动的真正价值，并由此产生修习它们的喜悦。

这里对行动的喜悦或渴望在巴利语中被称为chanda（完整来说，它被称为“善法欲”——kusala-chanda，或“法欲”——dhamma-chanda）。Chanda是那些提升生命品质或增加福祉之行动的真正动机。

然而，由善法欲推动的行动可能会被渴爱（taṇhā）阻碍或抵消，渴爱沉溺于惰性或痴迷于感官满足的对象。在这种情况下，渴爱会导致苦，因为一个人许多行动都是带着抵抗和强迫感去做的。

然而，如果一个人对行动的真正价值有清晰的辨别，并且善法欲的力量足以摆脱渴爱的阻碍力量，那么善法欲除了作为行动的动机外，还会带来快乐。这种快乐是广阔而无边的，不同于从渴爱中获得的局限性欲乐。它使人能够带着喜悦去行动。

此外，在精进（viriya）、念（sati）和慧（paññā）的充分支持和引导下，一个人将在其活动中发展出定（samādhi）。正是这种形式的行动被称为导向业尽的业。

这种行动的动态可以简单地概括为：每当一个人按照八正道或七觉支（或根据具体情况，其他一些精神因素）行事时，并且受到智慧的引导，渴爱就会消失，因为它没有机会发挥作用。同样，贪、嗔、痴也不会出现。

由于没有渴爱，并且摆脱了贪、嗔、痴，就不会有对一个人的生命产生负面影响的思业。没有这些负面影响，一个人就从苦中解脱。以前一个人被渴爱的支配所奴役，现在他的生命由智慧引导，他发展出自我掌控和真正的独立。

为了进一步阐明，以下是佛陀关于导向业尽之业的一些经文：


比丘们，业应该被理解；业的根源和生起应该被理解；业的种类应该被理解；业果应该被理解；业的止息应该被理解；导向业止息之道应该被理解……比丘们，我说思就是业。因为有了思，一个人就会通过身、语、意而行动。那么业的根源和生起是什么？触（phassa）是它的根源和生起。那么业的种类是什么？有其果报将在地狱中经历的业；有其果报将在畜生道中经历的业；有其果报将在饿鬼道中经历的业；有其果报将在人世间经历的业；有其果报将在天界中经历的业。这被称为业的种类。 那么业果是什么？我说，业果是三种：在此生、或在[下一世]、或在随后的某个时候[被经历]。这被称为业果。那么业的止息是什么？随着触的止息，业就止息了。这八正道是导向业止息之道，即正见……正定。比丘们，当一位圣弟子如此清楚地理解业、业的根源和生起、业的种类、业果、业的止息以及导向业止息之道时，他就会理解以彻见智慧为特征的梵行就是业的止息。
A. III. 415





比丘们，我将教导你们新业和旧业、业的止息以及导向业止息之道……那么什么是旧业？眼……耳……鼻……舌……身……意是旧业，由因缘造作，由思生起，是受的处所。这被称为旧业。那么，比丘们，什么是新业？一个人现在通过身、语、意所做的任何行动。这被称为新业。那么，比丘们，什么是业的止息？当一个人通过身业、语业和意业的止息而达到解脱时，这被称为业的止息。那么，比丘们，什么是导向业止息之道？这就是八正道；即正见……正定。这被称为导向业止息之道。
S. IV. 132-3
比丘们，此身不属于你们，也不属于他人。它应被视为旧业，由因缘所造，由思所生，是受的处所。
S. II. 65
比丘们，有这三种业生起的原因。哪三种？贪……嗔……痴是业生起的原因。任何通过贪而行、由贪而生、由贪而起、由贪而生的业，都会在个体投生之处成熟。无论此业在哪里成熟，人就在那里体验其果报，或在此生，或在[下一世]，或在随后的某个时候。任何通过嗔……通过痴而行的业，都会在个体投生之处成熟。无论此业在哪里成熟，人就在那里体验其果报……比丘们，还有这三种[其他]业生起的原因。哪三种？无贪……无嗔……无痴是业生起的原因。任何通过无贪而行、由无贪而生、由无贪而起、由无贪而生的业，当贪消失时就被舍弃了；它被连根拔除，变得像棕榈树桩一样，被彻底清除，因此不再受未来生起的支配。任何通过无嗔……通过无痴而行的业，当痴消失时就被舍弃了；它被连根拔除，变得像棕榈树桩一样，被彻底清除，因此不再受未来生起的支配。 
A. I. 134-5
比丘们，有这三种业生起的原因。哪三种？贪……嗔……痴……任何通过贪而行、由贪而生、由贪而起、由贪而生的业，是不善的、有害的，并导致苦。这种业导向业的生起，而非业的止息。任何通过嗔……通过痴而行的业……导向业的生起……比丘们，还有这三种[其他]业生起的原因。哪三种？无贪……无嗔……无痴……任何通过无贪而行、由无贪而生、由无贪而起、由无贪而生的业，是善的、有益的，并导致乐。这种业导向业的止息，而非业的生起。任何通过无嗔……通过无痴而行的业……导向业的止息……
A. I. 263; 另见两部相似经文: A. I. 264 和 A. III. 338-9
比丘们，我说杀生是三种：由贪引起，由嗔引起，由痴引起。不与而取……邪淫……妄语……离间语……恶口……绮语……贪婪……恶意……邪见，我说，也是三种：由贪引起，由嗔引起，由痴引起。因此，贪是业的根源和生起；嗔是业的根源和生起；痴是业的根源和生起。随着贪的灭尽，业的根源就熄灭了。随着嗔的灭尽，业的根源就熄灭了。随着痴的灭尽，业的根源就熄灭了。
A. V. 261-2
普纳，我以实修的智慧亲自证悟后，宣说了四种业。是哪四种？有黑业黑报；有白业白报；有黑白业黑白报；以及有非黑非白业非黑非白报，这种业导向业的灭尽。那么，普纳，什么是黑业黑报？在此，有人造作苦恼的身行、苦恼的语行、苦恼的意行。造作苦恼的身行……他投生到一个苦恼的世界。当他投生到苦恼的世界时，苦恼的触触及他。被苦恼的触触及，他感受到苦恼的受，极度痛苦，犹如在地狱中的众生。因此，众生的投生是由于过去的业；一个人通过他所造作的业而投生。当他投生后，触触及他。因此我说众生是其业的继承者。这被称为黑业黑报。那么，普纳，什么是白业白报？在此，有人造作无苦恼的身行、无苦恼的语行、无苦恼的意行。造作无苦恼的身行……他投生到一个无苦恼的世界。当他投生到无苦恼的世界时，无苦恼的触触及他。被无苦恼的触触及，他感受到无苦恼的受，极度快乐，犹如光音天神。 因此，众生的投生是由于过去的业；一个人通过他所造作的业而投生。当他投生后，触触及他。因此我说众生是其业的继承者。这被称为白业白报。那么，普纳，什么是黑白业黑白报？在此，有人造作既苦恼又无苦恼的身行……语行……意行。造作既苦恼又无苦恼的身行……他投生到一个既苦恼又无苦恼的世界。当他投生到既苦恼又无苦恼的世界时，苦恼和无苦恼的触都触及他。被苦恼和无苦恼的触触及，他感受到既苦恼又无苦恼的受，苦乐参半，犹如人类以及某些天神和某些下界众生。因此，众生的投生是由于过去的业；一个人通过他所造作的业而投生。当他投生后，触触及他。因此我说众生是其业的继承者。这被称为黑白业黑白报。那么，普纳，什么是非黑非白业非黑非白报，导向业灭尽的业？关于这三种业，即舍弃黑业黑报的思、舍弃白业白报的思，以及舍弃黑白业黑白报的思：这被称为非黑非白业非黑非白报，导向业灭尽的业。[91] 
M. I. 389-90





比丘们，有四种业……那么，比丘们，什么是黑业黑报？在此，有人杀生、不与而取、邪淫、妄语，并沉溺于酒类和烈性酒等放逸之本的麻醉品。这被称为黑业黑报。那么，比丘们，什么是白业白报？在此，有人戒除杀生……戒除不与而取……戒除邪淫……戒除妄语……戒除酒类和烈性酒等放逸之本的麻醉品。这被称为白业白报。那么，比丘们，什么是黑白业黑白报？在此，有人造作既苦恼又无苦恼的身思业……语思业……意思业……这被称为黑白业黑白报。那么，比丘们，什么是非黑非白业非黑非白报，导向业灭尽的业？关于这三种业，即舍弃[这三种业]的思：这被称为非黑非白业非黑非白报，导向业灭尽的业。[92] 
A. II. 234
比丘们，有四种业……那么，比丘们，什么是黑业黑报？……那么，比丘们，什么是白业白报？……那么，比丘们，什么是黑白业黑白报？……那么，比丘们，什么是非黑非白业非黑非白报，导向业灭尽的业？正见、正思惟、正语、正业、正命、正精进、正念、正定：这被称为非黑非白业非黑非白报，导向业灭尽的业。 
A. II. 236





比丘们，有四种业……那么，比丘们，什么是黑业黑报？……那么，比丘们，什么是白业白报？……那么，比丘们，什么是黑白业黑白报？……那么，比丘们，什么是非黑非白业非黑非白报，导向业灭尽的业？念觉支、择法觉支、精进觉支、喜觉支、轻安觉支、定觉支和舍觉支……
A. II. 236-7
在此，乌达夷，一位比丘修习念觉支……舍觉支，其基础是远离、离欲和止息；它是广大的、崇高的、无量的、无压迫的。当他修习念觉支……舍觉支时，渴爱就被舍弃了。随着渴爱的舍弃，业就被舍弃了。随着业的舍弃，苦就被舍弃了。因此，随着渴爱的灭尽，业就灭尽了；随着业的灭尽，苦就灭尽了。
S. V. 86-7




社会业或共业

人们经常提出社会业或共业是否存在的问题。有些人声称业仅限于个人；个人所造作的业只与那个人有关：谁播种，谁收获。因此，业只存在于个人层面；它是个人的事情。总而言之，社会业或共业并不存在。然而，持有这种观点可能是一种痴。

当面对这类问题时，不一定需要直接回答。有时，只要向提问者分享关于这个主题的特定原则，就能让他们自己消除疑虑。

什么是业？正如大多数佛教学者所知，业是行动，特别是由意图（cetanā）产生的行动。事实上，佛陀曾说过，业就是意图（或意图就是业）。

就个人而言，无论谁造作了业——无论谁是思业的主人——都会体验到其果报，即意图的结果。从这个角度来看，业是个人的事情。如果将红色染料加入一杯水中，水就是红色的；如果将绿色染料加入另一杯水中，水就是绿色的。这两杯水彼此清楚地分开。

人类与自然界中的物质客体不同，因为他们会进行思业。所有人类事务和职业——建筑、农业、手工艺、裁缝等——都是人类意图的结果。它们遵循人类的思惟设计。

总的来说，人类所从事的无数活动和事业被称为人类社会或人类世界。人类社会包含着人类思业的世界，由意图引导和决定。因此，人类世界就是一个业的世界。

简而言之，业是与人类有关的事情；人类事务等同于业。个体业确实存在，但当一个人从更广阔的视角审视业时，业与所有人类活动有关，是人类社会形成的催化剂。一般来说，一个人不需要区分个体之业和社会之业，或区分个人层面的业和社会层面的业。与其做出这种区分，不如将所有与人类相关的业，与涉及物质客体、自然环境、树木植物等的事物区分开来。

尽管每个人都过着个体生活，但与他人的互动和交往本身就是社会的基础。同样，尽管每个人都造作个体业，但当人们共同生活并对他人或与他人合作进行思业时，就会产生一种特定的社会业。从这个广义上来看业时，会发现它既涵盖了个人，也涵盖了整个人类社会。因此，除了出于特殊考量之外，没有必要区分个体业和社会业。

以一个村庄为例，那里的居民是农民，通过田间劳作过着不错的生活。有一天，一位擅长斗鸡的赌徒来到村庄，展示他的技艺。他激起了他人的兴趣，鼓励他们参与斗鸡。这是他自己的思业，他将因此类行为而得到果报。在这里，视角是在个人层面。进一步分析表明，不久之后，村里几乎每家每户的户主都采纳了这种新活动，沉浸于斗鸡的乐趣，并疏忽了他们的工作。每个以这种方式行事的人也同样会获得其思业果。

然而，从整个村庄的更广阔视角来看，则揭示了大部分村民生活方式改变的共业果报，包括酒精消费和盗窃的增加。整个村庄的财富，甚至包括物质环境，都因此类行为而发生了改变。

通过审视这一系列事件，一个人能够区分属于个人的事务和属于整个社区的事务。就正式教义而言，更广阔的视角揭示了条件（paccayākāra）是如何自然地相互关联的。

许多佛教徒可能听过巴利语格言：kammunā vattatī loko，其意译为“世间由业转动”。理解这一教义的深层含义很重要。“世间”在此指的是人类社会。让我们审视人类世界如何依业而行。

这段经文出自《婆私吒经》（Vāseṭṭha Sutta），其中佛陀教导了业的原则，以驳斥婆罗门的种姓制度。

婆罗门持有的教义是梵天（God Brahma）创造了世界，并为人类建立了明确的社会制度，规定了刹帝利（khattiya，国王、统治者）、婆罗门（brāhmaṇa，婆罗门）、吠舍（vessa，商人、贸易者）和首陀罗（sudda，体力劳动者）四个种姓的划分。一旦出生于这些社会阶级中的一个，一个人就必须终生留在那个阶级；无法改变自己的身份。

佛陀驳斥了这一教义，指出人类世界是依业而行的。他强调那些定期执行的思业，它们成为一个人的根深蒂固的生活方式或一个社区的传统。这特别指的是人们的工作或职业（在巴利语中，“kamma”一词常指职业或行业）。

人们的工作和职业正是“世间由业转动”这句话中“业”一词的含义。人类世界不遵循梵天的指令，也不是以任何不屈不挠或僵硬的方式预先确定的。世间是人类自己有意识地选择和从事的工作和活动的结果。

尽管《婆私吒经》（Vāseṭṭha Sutta）在《佛法》的其他章节中也被引用过，但讨论的主题不同。以下是与本语境相关的经文：


婆私吒，你应当知道，在人群中以放牧为生的人，被称为农夫；他不是婆罗门……凡是以各种手艺为生的人，被称为工匠……凡是以贸易为生的人，被称为商人……凡是以服务他人为生的人，被称为仆人……凡是以偷窃为生的人，被称为盗贼……凡是以弓箭和刀剑为生的人，被称为士兵……凡是以祭司职事为生的人，被称为祭司；他不是婆罗门……凡是治理城镇和国土的人，被称为统治者；他不是婆罗门……那没有残余烦恼、不再执着的人，我称他为婆罗门……一个人并非因出生而成为婆罗门。因其行动而成为婆罗门；因其行动而成为非婆罗门。因为人们因其行动（kamma；‘工作’、‘职业’、‘行为’）而成为农夫；人们因其行动而成为工匠、商人、仆人、盗贼、士兵、祭司，以及统治者。真正有智慧的人，缘起的见者，善于了知业及其果报的人，如实地看待业。业使得世间运转；业使得这一代人流转。 
M. II. 196; Sn. 117-23




总而言之，根据佛教教义，人类社会是依据人们的工作、职业以及生活方式而展现和运作的。它并非最终取决于婆罗门所宣称的、由梵天规定和创造的基于出生和家庭的种姓制度。

如前所述，业的原则是缘起教法的一个方面。在《缘起》一章中，曾提及佛陀如何以一种缘法模式（paccayākāra）来描述社会问题的起源。人们可以将这个过程标记为“关于社会苦恼的缘起”。

个体苦恼的问题和社会问题都与人类息息相关，或者因人类而产生；它们相互关联，是一个整体的一部分。个体问题向外扩散，制造社会问题，而这些社会问题又可能反过来加剧个体问题。因此，经典并没有强调这些各种业的进程之间的区别。

在身、语、意三种业中，佛陀指出意业产生最大的后果。而在意业的所有因素中，特别强调的一个是“见”（diṭṭhi），即一个人的思维方式、信仰体系、观点、意识形态、宗教信仰、理想等等。

见解对社会影响的一个例子是，宗教和精神领袖通过宣扬他们的思想，使他人认同、接受、践行和传播这些教义，从而在历史上创造了革命性的事件和变化。

每个社会和文明的驱动力是一系列见解和信念。人类社会的命运，无论是积极的还是消极的，都是居住在这些社会中的人们所造的这种意业的后果。

佛陀的以下一段话证实了见解作为生起于心中的思愿行为，同时又对社会和世界产生巨大影响的并列关系：


比丘们，有一种人出现于世间，是为了许多人的伤害，许多人的不幸，许多人、天人的毁灭、伤害和苦恼。那是哪一种人呢？他就是持有邪见并有不正确见解的人。他将许多人从正法中引开，并使他们建立在邪法中。这就是那种出现于世间，为了许多人的伤害，许多人的不幸，许多人、天人的毁灭、伤害和苦恼的人。比丘们，有一种人出现于世间，是为了许多人的福利，许多人的幸福，许多人、天人的利益、福利和幸福。那是哪一种人呢？他就是持有正见并有正确见解的人。他将许多人从邪法中引开，并使他们建立在正法中。这就是那种出现于世间，为了许多人的福利，许多人的幸福，许多人、天人的利益、福利和幸福的人。 
A. I. 33




总的来说，人们可以通过其行动的成果来评判那些通过分享思想而影响社会的宗教领袖、知识分子、政治家等，依据佛陀对“大丈夫”（mahā-purisa）特质的描述标准：“他为了许多人的福利和幸福而修行；他使许多人建立在高尚之道上，具足善法与德行。”[93] 这与经常引用的佛教格言相符：“为多数人的利益和幸福，为世间的慈悲援助而行”（bahujanahitāya bahujanasukhāya lokānukampāya）。

重申，业是与人类相关的事情。所有与人类相关的其他事情，包括人类心灵中存在的那些动态，都涉及到其他的自然法则，并且同样依照因缘而进行。但正是业——思愿的思、语和行——是人类存在状态的一种独特而固有的品质。可以说，人类生命以思愿行为（业）为特征。

“社会业”或“集体业”的说法可能具有误导性。更恰当的说法是“人类之业”，然后区分处理个人之业和处理社会之业，或者区分带来个人果报之业和向外扩展并创造特定社会条件之业。

影响社会最重要的事项是个人在相互关联和交往时所实施的行为。个人或整个社会的环境是人们思愿行为的结果。人们的思、语、行制约着人类社会。世界因业而转。

如前所述，业的本质是意乐。因此，世界是由人类的意乐塑造和形成的。在社会层面，受人类智慧引导的一种主要的意乐活动形式是建立世俗规范——一种相互同意的形式——以协助社会交往和关系。

在智慧的引导下，人类能够作为自然因果过程中的一个重要因素，参与其中，以便按照自己的意愿改变事态的发展。这种参与在建立社会规范体系的背景下尤为有效，因为社会规范体系是任何社会的核心。

在这里，智慧理解法——自然的实相或自然法则。思，作为业法则的关键因素，运用这种理解来制定社会规范体系（vinaya）。社会根据制定这些规范的人所固有的智慧水平和心智品质，而获得这些思愿行为的果报。这是自然法则与人类规范之间的联系，特别是业法（kamma-niyāma）与世俗法（sammati-niyāma）之间的联系。只有当人们能够理解并达到实相（法）与世俗规定（律）之间的这种平衡时，真正的文明才能被创造出来。

在受托履行特定社会职责的公职人员中，可能有些人寻求个人优势和利益。另一些人可能过着没有正式公职的生活，却完全致力于社会福利。如果一个人理解业的原则，他将能够区分这些情况中哪些事项属于个体业，哪些属于社会业。

世间法背景下的业

当人们共同生活，形成社区和社会时，沟通系统是必不可少的。人类运用其智慧建立共享理解的单元或手段，并共同认可、维护和应用这些单元或手段。

这些共享和认可的规范对于任何社会的繁荣和达到可称之为“文化”或“文明”的阶段至关重要。换句话说，每一个真正的文明都建立在这样的规范之上。

一种主要而重要的规范形式与言语有关，使人们能够相互沟通。这产生了词语和语言，它们作为思想交流的媒介。在这些言语规范的基础上，是另一层社会规定，即事物的命名行为。

除了言语和命名规范之外，人们还制定了处理共享活动和行动的规定，从而产生了规章制度、法律、戒律和行为准则。

除了这些处理共同行动和活动的商定规范之外，还有进一步的规定处理当有人违反规章制度等情况时，社会应该怎么做的问题。这些是与行政权力及惩罚有关的事项。

为了使这些商定的规定真正有效，会任命特定个人并建立监督系统，以确保规章制度得到遵守。这就是治理和行政管理是如何产生的。

为了使各种规范，无论是言语（包括正式称谓）还是行动方面的，都能够真正按预期发挥作用并作为一个整合的单位存在，需要一种维护和管理形式。这种整合的系统被称为“律”（vinaya）。

“律”（vinaya）一词的含义包括建立规范、按照规范管理事务（例如通过维护戒律），以及根据这些规范制定规则。

因此，“律”（vinaya）一词有三层含义：首先，建立一种生活准则或规范人类活动的系统；其次，这种准则或系统中所包含的，规定或界定适宜行为和不适宜行为的具体数据或主题材料；第三，对行为进行监督和管理，使其符合这些准则或系统。

如前所述，世俗形式和结构是人类社会的核心，并界定着它们。戒律（vinaya）有助于实现社会目标，并发挥所选规范的优势。因此，在基本层面，戒律支持规范并维护社会。

然而，在更深层次上，重要的是要认识到，这些戒律并非仅仅为了控制人们，维持和平与秩序，或确保人们按照既定形式和结构行事。这些戒律应当用于为人们提供改善生活的机会。它们应当促进人与人之间的相互支持和帮助，并使社会成为一个有利于所有人修行的场所。

请注意，社会规范以及真正塑造这些规范的监管准则是由人类创造的，因此可能不精确甚至存在缺陷。它们之所以可能没有缺陷——即它们植根于真相——是因为它们与更深层次的根本实相相关联，作为基础。

这些作为基础的根本实相是什么？它们是那些自然现象——存在于自然界中的事物——在巴利语中被称为法（dhamma）。

法（dhamma）这个词具有广泛而包罗万象的含义。在这种语境下，它可能指所有自然现象（也称为sabhāva或sabhāva-dhamma）；或者它可能指自然界中固有的系统和结构——即自然法则。

正是这些真实而实际的现象构成了人类规范的本质；它们作为参考点并赋予这些规范意义。没有这些参考点，人类规范就是有缺陷且实际上毫无意义的。

制约这些现象的自然法则——相互关联的因缘系统——是人类社会所建立的行为准则（vinaya）的基础。如果这些准则、社会系统和结构与这些自然过程中固有的因果关系——这些自然法则——不一致，它们就会有缺陷，并且注定会失败。

人类需要接触自然界固有的根本真理以及自然法则所提供的真正利益。建立规范和制定行为体系的目的，无论是有意识还是无意识的，都是为了实现这些目标。

一个非常简单的例子就是医生嘱咐一位病人的儿子或女儿带着病人回家，并说：“每天为你父亲准备一升半的蒸馏水饮用。”

在这里，我们看到一种社会规范（语言）指向一种自然界固有的真理（疾病的疗法），以及一个有纪律的系统（医疗治疗方案），使人们既能从社会规范中受益，又能从与各种自然法则相关的相互关联的条件系统中受益。一个人的智慧越大，他对这些各种因素如何相互关联的洞察力就越深刻。

如果一个人具足智慧，清楚地辨识各种条件之间的相互关系，那么他的努力就会日益导向成功。

在这里，我们可以概述两个相互关联的系统：

	

一个依照自然法则建立的自然系统。无论人类是否存在，或是否意识到这个系统，它都“就是如此”地存在。简言之，这个系统可以称为“法”（Dhamma）。


	

一个为使社会与自然及自然法则和谐一致并从中受益而创造的人类世俗系统。简言之，这个系统可以称为“律”（vinaya）。





人类的世俗系统（律）必须牢固地建立在自然系统（法）之上，才能真实有效。

从这个意义上说，法既是律的基础，也是律的目的。人类的法律必须建立在自然法则之上并与自然法则和谐一致，人们才能从自然法则中获益。

如前所述，人类社会通过规范（sammati）运作，这些规范是基于相互同意和认可的形式，以实现有效的沟通和管理。律（vinaya）指的是制定一个系统来有效规范社会活动。

相互同意的规范需要社会团结与和谐（sāmaggī），使人们能够接受、认可并遵守规定的规章制度。社会团结是社会规范的基础。缺乏这种和谐与团结，这些规范就不健全，相关社会也就不稳定。

没有社会和谐，有些人就会拒绝这些规范。例如，人们将不尊重他人的财产权、他人在法律纠纷中的权利、其他派别或群体的权利，以及社会的规章制度。这会导致社会动荡不安，甚至可能导致社会的消亡。

社会和谐是行为准则（vinaya）的基础，是社会规范的保障，也是社会的支持。除此之外，和谐与协调使社会能够发挥其潜力，让每个人都能相互支持，并成为所有人都修行、获得更大福报的有利环境。

尤其是在所有成员都参与的社群系统或治理形式中，例如在佛教僧伽和国家民主制度中，社会和谐、协调和一致是这些系统的核心。在这方面，佛陀非常强调僧团和合（saṅgha-sāmaggī），它必须与稳固的僧伽戒律（vinaya）相配合。

负责社会事务的人需要知道如何巧妙地运用行为准则，以促进社区和谐（gaṇa-sāmaggī）。社会领袖的另一个责任是培养人们团结一致，拥护并维护公正规范的意愿。

而在更深的层面，有智慧的个人能够按照自然法则系统行事，以达到成果。他们调查并调整各种因缘；当他们获得一套充足而整合的条件时，就会产生“因缘和谐”（paccaya-sāmaggī）。他们实现了他们所期望的目标。如果条件不足，并且缺乏这种整合，无论一个人在行动中付出多少努力，都不会取得成功。

如前所述，行为准则（律）需要以法（dhamma）为基础，法可以定义为自然现象或自然法则。然而，法这个词也可以解释为“真理”、“正义”或“善”。

这又将我们带回社会和谐的问题。如果社会规范以及用于管理这些规范的准则既没有根植于法，也没有与法相符，人们就会相互争吵，缺乏团结，拒绝接受这些规范。这会导致不和与分裂。如果这种冲突和不和严重或普遍，甚至可能导致该社群或社会的毁灭。

因此，社会和谐这一问题至关重要。即使社会规范阻碍了个人的利益，如果它们是建立在正义之上的，个人也无法有效地质疑其有效性。

如果人们违背自然界固有的真理，他们将根据自然法则体验到不良后果。如果他们违背社会规范，他们将与社会中的其他人不和，并因其社区的瓦解而体验到不良后果。

当社会规范和行为准则以正义为基础时，人们会意识到他们应该为了社区或社会的稳定而促进社群和谐。例如，在僧伽中就是如此。除了支持僧伽和加强社群和谐外，比丘们还尊敬僧团并将社群福祉放在首位。实际上，佛陀本人也尊敬僧伽。[94]

加强社区的努力并非为了提升某种集体认同，而是为了为每个个体成熟和繁荣创造一个支持性的环境。 如果僧伽不能在稳定中发展，就无法有利于其成员的繁荣和幸福。正是出于这个原因，尊敬僧伽（saṅgha-gāravatā）和僧团和合（saṅgha-sāmaggī）的原则才被赋予如此重要的地位。

如上所述，行为准则（vinaya）是建立在自然法则（dhamma）之上的，但这两个因素是相互区别的。法（Dhamma）指的是自然界固有的真理，而律（vinaya）指的是人类的规范。行为准则运用社会规范来支持法。甚至可以说，这些准则有助于指引法。从另一个角度看，它们独立于法而运作；它们无需等待法的启动。

为了说明这一点，我们举一个例子，某人做了坏事。从法的角度来看，可以提及固有的自然法则，即业法，它规定这个人自然会收获其行为的果报。然而，既定的行为准则（律）无需等待法。人类的法律规定了经授权的行为形式（kamma-sammati），而行为不端、违反这些法律的人会被召集到会议上并受到惩罚。在这里，律不等待法，即它不等待业法完成其过程。这些人类法律立即处理这种情况。

在此，有必要提出一个警告，有许多佛教徒对此事抱有错误的理解。有些人甚至声称，对于那些作恶的人，根本无需回应，因为他们最终必将承受业果。这是一种错误的见解。这些人缺乏对真相的洞察力，理解不完整。他们未能理解法和律的本质。

这怎么是真的呢？让我们更仔细地审视这个问题。

通过区分自然系统和人类规范系统，人们可能会产生这些确实是两个独立系统的印象：一个自然界和一个人类世界。事实上，这种区分仅仅是为了方便考察各种情况。然而，不应被误导而相信这些确实是两个独立的系统。

对这件事的全面考察表明，人类是自然的一个方面或一个侧面。因此，任何类型的人类活动或问题都与自然相关，并作为自然的一部分被包含在内。

人类的有意行为被描述为遵循业的法则（kamma-niyāma），这可能给人一种印象，认为这是一条独特的法则。然而，事实上，业法是自然法则的一种；它被纳入一般因果法则（dhamma-niyāma），并且是缘起（paṭiccasamuppāda）的一部分。它之所以被区分开来，仅仅是为了阐明自然秩序的一个方面。

法和律之间的区分是为了方便，在考察自然过程的各个阶段时作出。然而，一个全面的观点揭示，人类行为准则系统是包含在法之中的，法是一个单一的、巨大的真理系统。

在这里，我们应该考察这两个系统是如何关联和区分的。

人类的活动既非随机亦非偶然。它不像树枝，只有在被风或其他外力吹拂时才随风摇曳。相比之下，人类能够出于意志而活动四肢。如果一个人在路上行走，一根腐烂的树枝不小心掉到他头上，这与另一个人走过来故意用棍子猛击他的头是不同的。即使有人从树上掉下来不小心撞到别人，这与一根随机掉落的树枝也是有区别的。

这些不同的情景有什么区别呢？答案很简单：树枝和其他无生命的自然现象不会主动行动，而人会。

如果进一步探究，人们会问：“人类行动的来源是什么？”最初的回答可能是：“人们的心。”更确切地说，人类行动的来源是思（cetanā）。思就是人类行动；思就是业。

思（cetanā）指的是意志、目的、意图：刻意选择接受或拒绝某物，有意选择以特定方式行事。思是事务的引导者，它诱发各种动机因素，无论是积极的还是消极的，包括贪、瞋、痴、爱、慢和邪见，以及智慧和慈爱，使它们向前并发挥积极作用。

一切与人类世界有关的事物——规范的建立、规则和立法的制定、资源的分配、生产、工作、政治、技术、文化传统、社会习俗等——都通过人类行动而产生，并由意乐决定和创造。

人类是自然因果系统中的一个因缘，而意乐是这个过程中的一个因素。在人类心灵的所有因素中，意乐扮演着如此关键的角色，以至于可以说它代表了一个个体的整体。它是人们通过行动表达自己的方式，从思想开始，然后导致言语和身体行为。

由于意乐扮演着如此重要的角色，以无数种方式影响和改变人们的境况，它被认为是自然因果系统中的一个关键领域，值得特别关注和研究。因此，业法（kamma-niyāma）被区分出来，作为更广阔自然法则中的一个辅助法则。

业法与人类社会、与人类世界有关。思是业背后的主动作用者；如前所述，可以说思就是业，或者业就是思。

所有作为人类规范系统一部分的人类行为准则（律）都是由人类的思所建立和管理的。尽管这些是社会事务，但最终，它们被包含在更大的自然过程中的因缘之中。它们与自然并非分离。

有智慧和德行的人建立行为准则，以促进社会和平与福祉。他们希望社会公正正直，建立在正义（法）之上。为此，他们将这些行为准则与自然界固有的系统联系起来，为该社会中的每个人带来积极的成果。 这样的人善于管理因缘；他们理解两个重叠的因缘系统。

当人们拥有善的意乐时，他们就已经在从事一种积极的业。但他们应该如何行动才能根据这些意乐产生好的结果呢？他们如何才能影响自然动态中的因缘，从而实现他们期望的目标呢？答案很简单：他们必须理解必要的因缘，并据此行动。

在这里，另一个存在于人自身内部至关重要的精神能力浮现出来，即智慧（paññā）。智慧是自然界中的另一个条件，它在这些自然过程中发挥着参与作用。

智慧至关重要，因为它洞察自然。当它发展时，会变得更深广、更全面，直至圆满。这样，一个人就能证悟真理。

意乐使人能够产生导致成功的因缘。在善的意乐和对因缘的全面理解下，智慧随后引导一个人的行为。在社会背景下，一个人随后运用社会规范，以建立一个有德行和公正的社会。

关于行为准则（律），意乐运用因缘来建立规章制度体系。这些准则对于产生积极成果是有效的，即使对于那些本身并非特别有德行或智慧的个人也是如此。在这个阶段，自然因果过程体现在这些行为准则中并得以显现，使善的因缘能够以广泛而持久的方式发挥作用。

如上所述，从法的角度来看，如果一个人行为不道德，他将根据业法收获其行为的果报。然而，律，即人类的法律体系，并不等待这些结果的成熟。人类法律规定了经授权的行为形式（kamma-sammati），而违反这些法律的人被召集到会议上并受到惩罚。律不等待法；它根据这些经授权的行为形式立即回应。

例如，如果比丘们相互争吵，有解决争议的方法，可以通过法律诉讼来确定过失，作出裁决，并施加惩罚。在这里，僧伽会议按照既定规定行事，以解决问题。

如果有一个未决的律仪案件，但比丘们未能执行，他们也被认为是应受责备的。佛陀不允许他们仅仅声称他们在等待业法来解决问题。律不延迟；它立即以其经授权的业形式进行处理。（见《律藏》中许多关于僧伽正式行为的例子，包括谴责行为——niggaha-kamma。）

总而言之，存在两个主要的系统：法和律。就社会事务而言，律立即处理某些事项。律建立并实施规范，使法能在社会中得以显现。如果一个人忽视这第二个系统，他的法行就会有缺陷，他的社会就会偏离真理。

在这里，需要更深层次的理解。“律不等待法”的说法——例如在上述僧伽运用经授权的规定而不等待“真正”的业结出果报的例子中——是一种非正式的说法。

一个人需要警惕一种误解，即认为人类与自然分离，并以某种方式免于自然法则。 规范的建立和行为准则的运用，属于人类特有的一种能力，人类能够将个人的各种条件整合到更广阔的自然动态中，以产生善的和合意的结果。

换句话说，人类规范系统是人们将他们独特的意乐和智慧品质整合到更广阔的自然因果过程中的一种方式，影响它使其以一种对个人和社会产生有利结果的方式运作。

思与慧是自然现象，但它们属于心法（nāma-dhamma）的范畴，它们是训练和发展后生起的卓越品质，是人类修行潜能的一部分。人类的独特和优秀之处，以及文明的兴起，正是在于此。因为如果人们不能运用这些精神特质以积极的方式塑造周围的世界，那么作为一个人又有什么好处呢？

智慧和思虑所产生的人类活动，能够影响自然因果的流转，从而产生有利的结果。这一事实呼唤人们发展这些精神品质，以获得真正的成功。

人类社会（包括僧伽）需要和谐与团结（sāmaggī），以便其成员接受惯例并遵守共同商定的规定。这样，这些社群的行为规范才能成功地带来预期的结果。

总而言之，业有两种：

	

本质上属于自然的业（dhamma），构成业的法则。


	

本质上属于人类所建立的常规行为规范（vinaya）的业。





关于僧团戒律（Vinaya），如果比丘行为不端，僧团会运用佛陀规定的授权行为形式（kamma-sammati）来处理情况，而不必等待业的法则完全启动。通过运用这些源于人类智慧和思虑的授权规定，人们将人类的修行因素更广泛地融入自然法则。

请注意，常规行为规范所固有的业，不仅限于惩罚或解决问题，也可能与积极有利的行为相关。例如，僧伽在僧团戒律中的正式行为包括受戒仪式（upasampadā-kamma）、布萨日仪式（uposatha-kamma）、正式邀请训诫（pavāraṇā-kamma），以及选举僧伽执事等各种常规活动（sammati-kamma）。


正自觉者（Sammāsambuddha）的定义

译者注：请注意巴育陀比丘尊者《佛教术语词典》（พจนานุกรมพุทธศาสน์ ฉบับประมวลศัพท์）中对这些术语的定义：正等正觉者（sammāsambuddha）：一位完全觉悟的众生；一位未经他人教导而证悟四圣谛的众生，从而开启了正法的传播并建立了佛教；辟支佛（pacceka-buddha）：一种独自证悟而未教导他人的佛。另请注意律藏中著名的教导：善男子舍利弗，迦俱散陀（Kakusandha）、拘那含牟尼（Konāgamana）和迦叶（Kassapa）等世尊，皆精勤详尽地向弟子传授正法，他们有许多散文、散文诗……以及问答式的论述。他们为弟子制定了学处，并规定了巴帝摩卡。当这些佛陀、这些世尊以及他们觉悟的弟子们般涅槃后，后代弟子们，无论其姓名、家族和宗族如何，都出家并长期保存了教法。这就像各种散落在木板上的鲜花，被一根线牢牢地系在一起，不会被一阵风吹散。这是因为它们被线牢牢地系在一起……正是因为这个原因，迦俱散陀、拘那含牟尼和迦叶等世尊的教法得以长久住世。
Vin. III. 8




总之，那些具足至高智慧，已证悟正法，达到最高真理并已觉悟的导师，被称为佛陀。但如果他们止步于此，他们就是辟支佛（pacceka-buddha）。然而，如果他们凭借大悲心建立并运用戒律，使全人类皆受益于正法，那么他们就是正等正觉者（sammāsambuddha）。（参见注：正自觉者（Sammāsambuddha）的定义）

因此，要从佛教中获得最大的价值，除了证悟正法（证悟自然法则）之外，还需要建立戒律（处理与人类社会相关的事宜）。

业的法则与无我教义是否冲突？

一些佛教初学者可能会疑惑，业的法则是否与无我（anattā）教义相冲突。如果一切，包括我们的身体和心，都是无我，业如何运作呢？是谁在行造作之业？谁在承受其果报？

甚至在佛陀时代也存在这类疑问：


[以下疑问在一位比丘心中生起]：“如此看来，色蕴、受蕴、想蕴、行蕴、识蕴皆非我。那么，非我所造之业，将影响何我呢？”于是，世尊了知该比丘心意后，对众比丘说：“比丘们，此处可能有一些被无明所缚、被贪爱所克服的迷惘之人，他可能会认为他能超越和胜过导师的教法，认为：“如此看来，色蕴、受蕴、想蕴、行蕴、识蕴皆非我。那么，非我所造之业，将影响何我呢？”“比丘们，我已经通过反复的询问，就各种主题和原则深入教导过你们。你们认为如何？色是常还是无常？”——‘无常，尊者。’‘受……想……行……识是常还是无常？”——‘无常，尊者。’——“无常的是苦还是乐？”——“苦，尊者。’——‘无常、苦且变易的，适合被视为：‘这是我的，我就是这个，这是我的自我’吗？”——‘不，尊者。’‘因此，任何一种色……都只是色。任何一种受……想……行……任何一种识……都只是识。你们应当以如实的正见，如实地看到它：‘这不是我的，我不是这个，这不是我的自我。’如此看时，一位受过善导的圣弟子会对色蕴、受蕴、想蕴、行蕴、识蕴生起厌离之心……[他的心]获得解脱……不再有这种存在状态。”
M. III. 19-20; S. III. 103-104




在更仔细地探讨这篇经文之前，让我们先考虑以下类比：

想象一下，一个人正站在河边。河流的大部分河段流经相对平坦的土地，水流缓慢。河岸主要由红色黏土构成，因此河水的颜色呈微红色。此外，河流流经许多人口稠密地区，已被人类垃圾和工业毒素污染，导致鱼虾等水生生物的自然存量减少。

缓慢的水流、微红的色泽、受污染的水和稀少的野生生物构成了这条河流的特征。其中一些特征可能与其他河流共享，但这种精确的特征组合仅为这条河流所特有。

后来，有人提到这条河叫城堡河。人们于是证实了自己所见的，城堡河被污染、没有鱼、流速缓慢，并被红色黏土染成了颜色。

可以观察到，眼前的这片水域，就其自身本性而言是内在完整的。它具有特定的属性，例如流速缓慢、微红色、肮脏等等，这是由于各种相互关联的条件因素和过程产生了这些属性。例如，当水流经过红色黏土河岸时，水被染红了。各种事件和发生的事情都会产生自然的结果。

此外，当一个人看着这条河时，水流不停地流过。此刻观察到的水与稍后流过身旁的水并非同一。尽管有这种变化和流动，河流仍保留其特征，因为构成这片水域的条件因素保持不变。如果另一个人走过来，宣称这条河叫城堡河，而且城堡河流速缓慢、被污染等等，这与河流的真实本性无关。不存在一个独立的“城堡河”实体，它对现在观察到的这片水域拥有某种所有权。

其他人可能会说：“城堡河侵蚀了红黏土河岸，因此被染成了红色。”这可能会给人一种印象，认为河流以某种独立的身份积极地发挥作用，并因其行为而受到应有的惩罚。然而，很明显，这片水域作为一个内在完整的因果过程而存在。水冲击河岸和黏土溶解到水中是因；水的变红是果。这种动态中不存在独立的施事者或受事者。

没有一个具体的、独立的实体被称为城堡河是可见的。已流过身边的水流已经向前流去；片刻前观察到的水已不在那里；它不断被新的水流所取代。我们能够描述或定义这条河，仅仅是通过各种因素、条件、事件等组合并产生可见的特征。如果一个绝对的或固定的实体，叫做城堡河，真正存在的话，那么水流就不会受到与其相互作用的各种原因和条件的影响。最终，人们认识到“城堡河”的身份是多余的。人们能够完全准确地描述和指称这片水域，而无需使用这个标签。实际上，根本没有“城堡河”这种东西。没有固定的实体，没有“自我”，叫做城堡河，它拥有、干涉或控制着这股水流。

后来，一个人去了另一个地区。在那里，他想向当地居民描述他之前观察到的那片水域，但他遇到了一个障碍。他不知道如何表达自己。他记得之前有人把这片水域称为城堡河。现在，通过使用这个名字，他可以方便地向其他人提及这条河。他可以向他们解释说，城堡河水流缓慢、被污染、呈红褐色等。

在此，人们清楚地认识到，用来描述这片自然水域的“城堡河”这个名称（以及与河流属性相关的术语）仅仅是出于与他人交流方便而使用的约定俗成之称谓。然而，这些术语是否存在，或者一个人是否选择使用它们，都与这片水域无关。河流作为一个动态的水流，根据其自身的因缘条件持续不断地流动。人们能够区分这些约定俗成的标签和自然现象。有了正确的理解，人们便能轻松自在地使用这些术语。

实际上，诸如“人”、“亚当斯先生”、“皮尔斯女士”、“我们”和“你们”等世俗概念，指的是自然界中以相互关联的因缘不断流动的动态过程。它们根据各自的条件因素，包括动态本身固有的因素和相关的外部因素，以无数种形式显现。

当特定类型的因素互动作为因缘出现时，它会在特定的动态中产生变化和转变的效果。就人类而言，所谓的业和果报（即行为和行为的果报）等同于构成特定个体之因果连续体中展开的事件和发生。每个自然现象就其内在而言是完整的，因为它独立于世俗概念。对于人类来说也是如此，他们独立于诸如“我”、“你”、“他”、“苏珊”、“保罗”等标签而存在，这些标签可能被指称为拥有者、发动者、接收者等等。

这就是事物根据自然规律真实存在的方式。然而，为了方便与他人交流，人们可能会选择使用约定俗成的名称，将这些流动变化的动态事物赋予名字和称谓，例如“大卫”、“南希”、“公爵”、“公爵夫人”、“老板”等等。当人们被这些标签识别时，他们可以根据具体情况，合理地被称为拥有者、发动者、接收者等。然而，无论这些名称和称谓是否存在或是否被使用，自然的动态都按照自然法则进行，并受其各自的因缘条件所塑造。这里的关键在于能够清楚地区分自然现象本身及其特定的约定俗成之称谓。一个人不应该将这两个方面混淆。在使用约定俗成之称谓之前，一个人应该对作为基础的现象有一个透彻的理解。

自然现象本身及其世俗概念都是不可或缺的。究竟实相（paramattha）是自然现象的本质。世俗概念则与人类的日常事务有关。问题之所以产生，是因为人们常常混淆这两者，即他们试图使现象符合概念，从而导致各种麻烦。现象本身不遭受任何苦恼；它们只是按照自己的本性运行；它们不关心人们是否执着于它们。唯有人类遭受苦恼。而且，由于现象本身对人们的苦恼无动于衷，人们感到自己的欲望受挫，从而遭受更多痛苦。

在前面的经文中，很明显，心生疑惑的比丘将他所学到的关于究竟实相的法则与他个人执着的世俗概念混淆了，从而产生了困惑和迷惘。在“非我所造之业，将影响何我呢？”这句话中，“非我所造之业”反映了这位比丘对自然现象的理解，而“何我将受影响？”则揭示了他对世俗名相的执着。很自然地，这两个短语是相互矛盾的。

无我与业的原则并非相互矛盾。恰恰相反：前者支持后者，因为业的法则之所以可能，正是因为无我的真理。当自然界中某个特定的动态展开时，其所有组成因素作为一个持续且相互关联的生灭过程而相互作用。这使得因缘的相互关联之流成为可能。在这股水流的中央，没有一个坚固不变的实体僵硬地孤立着，阻碍水流，阻止其按其本性流动。

如果存在一个固定不变的自我（attā），业的法则就不可能存在，因为这样的自我将不受因缘影响；没有什么能接近它。没有什么能改变或转化这样的自我。最终，正如在一些永恒论教义中所见，人类需要被分成两个重叠的层次：人们只在外在的层次上承受其行为的后果；然而，在本质上或核心上，“自我”或“灵魂”保持不变，不受世间任何事件的影响。

人类能够造业并承受其果报，而不需要一个恒久的“行为者”或“承受者”参与其中。当遇到自然界中的任何过程时，需要探究是什么相互关联的条件产生了这种动态。同样，这种动态的结果是什么，即它是如何转化和变化的？就人类而言，那些统称为“造业”（kamma）的条件因素是因，为个体带来果报（vipāka）。我们可以将这个过程称为人类的行为和行为的果报，而不需要一个独立的“行为者”或“果报承受者”实体。

业等同于这种因果过程，它与我们给事物所贴的约定俗成的标签截然不同。当人们彼此同意，对构成个体人类的自然动态应用约定俗成的名称时，比如称一个人为麦克（Mac），另一个人为莉莉（Lily），那么被认定为“麦克”或“莉莉”的实体就被承认为特定行为的施事者或受事者。然而，自然现象——身心过程——本身是完整的，并且独立于这些名称和约定俗成而进行；它是独立地进行的。

当人们使用约定俗成的语言时（例如，说“麦克做了某某行为，并承受了某某结果”），就应该清楚自己是在这个层面说话。同样，当人们谈论究竟层面或提及绝对真理时（例如，描述在身心动态中产生特定结果的因缘条件），也应该清楚这一点。如果人们在使用言语时，清楚自己的目标和目的，并且不混淆这些不同层次的真理，那么就没有问题。[95]

人们的考察不必集中于人类，因为人类是由极其错综复杂的因缘聚合而成，并附加了各种心所法。即使是物质事物，例如前面提到的城堡河，人们也常常执着于世俗概念，并围绕自然现象创造出固定的身份。

心所法极其微妙精细。有些人甚至无法察觉心念中的变化。有些人声称：“谁说想是无常且不确定的？想是常住的，因为它无论在哪里生起，都始终作为想而存在。这是恒常不变的。”其他人可能倾向于认同此观点，但可以通过让他们将心所法与物质事物进行比较来澄清这个问题。上述说法类似于：“谁说身体是无常的？身体是恒常稳定的——身体无论在哪里生起，都始终作为身体而存在。”这里的误解是相同的：它源于混淆了现象本身（例如想或身体）与其约定俗成的名称（例如“想”、“身体”）。虽然这里的人表面上声称想是常住的，但他实际上所说的是“想”这个名称是稳定不变的。

仅关注世俗概念来研究业的原理，会导致对因果关系的理解过于宽泛。一个人可能会考察某人在过去某一天所做的特定恶业，并将其与十年后发生的负面结果联系起来。在这里，人们勾勒出一条跨越十年之久的因果关系。这种考察无法清晰细致地揭示因果过程，因为它没有解释相关因缘的持续流转。然而，对现象的详细研究有助于辨识不间断、相互关联的事件流，并揭示行为及其果报之间的真实联系。[96] 

克里斯可能与他的一个邻居发生争执，一怒之下将他杀害。他害怕被当局逮捕，也害怕受害人亲友的报复，于是躲藏起来。最终，他被捕并受到惩罚。

即使刑期已满，克里斯仍然被这桩恶行所困扰，邻居的形象也挥之不去。他经历了身心上的痛苦；他无法找到任何平静。他的外表也发生了变化；他显得忧郁、多疑和痛苦。

由于其他因素，例如他身体强壮，他变得暴躁和暴力。经过长时间后，他的性格改变了；他变得粗鲁和残忍，他通过暴力行为来掩盖自己的痛苦。他成为社会的危险人物，也无法在人群中找到任何快乐。

这个故事的简短叙述会这样说：“克里斯做了一件卑鄙的行径，并自食其果。”使用这种日常、约定俗成的语言，人们很容易理解；它为沟通提供了便利。但这只描述了事物的外在状态，或是对精微相互关联的因缘的粗略描述。它没有触及自然现象的根本因果关系。

另一方面，对现象的究竟本性的讨论，描述了自然过程的要旨。例如，可以说：“在这个由五蕴组成的特定动态中，愤怒在心中生起，导致进一步的造作活动和身体行为的表达。心继续被愤怒塑造，导致心的品质发生改变，现在以不信任、恐惧和恶意等负面状态为特征。当心频繁地被愤怒所制约时，负面心念累积，直至成为固定的性格特征。这些负面心念在个体内部造成痛苦，在这种情况下甚至导致身体上的痛苦。”

这种对现象的讨论是完整的，无需提及一个名叫克里斯的人或任何世俗身份。这里的动态包含各种因素，这些因素作为相互关联的因缘而生起并发挥作用。有行为和行为的果报，而不需要一个“行为者”或“承受者”。

无论使用哪种语言，所讨论现象的本质真理始终不变。不同之处在于，对事物究竟本性的讨论只提及实相的纯粹方面，而没有在实相之上添加约定俗成的概念。

下面的故事或许有助于澄清这个问题：

一位名叫蓬（Pong）的男子拜访了寺院里的一位资深比丘。

他问道：“尊者，[97]佛陀教导说一切法皆无我（anattā）；一切法皆无自性，不具实体；一切法皆无真实主宰。没有行为者，也没有行为的承受者。既然如此，我就可以去打人或杀人，因为没有行为者，也没有承受行为果报的人。”

蓬的话音刚落，这位长老比丘便从座位旁拿起一根手杖，朝蓬挥去。蓬几乎没有时间保护自己，手杖正好打在他的手臂上。他坐着揉着伤痕。

“尊者，您为什么要那样对我？！”蓬沙哑着声音，勉强抑制住怒气。

“感觉如何？”比丘漫不经心地问。

“您打了我。我好痛！”蓬回答道，脸上表情紧绷。

“行为存在而无行为者；行为的果报存在而无承受者；感受存在而无感受者；痛苦存在而无感受痛苦者，”比丘冷静地说道，仿佛正在讲经。“那些在无我教法中寻求私利的人，无法摆脱自我。那些执着于无我教法的人，实际上是执着于自我，对无我毫无理解。那些执着于没有行为者的观念的人，尚未放弃存在受苦者的观念。他没有洞察到，事实上既没有行为者，也没有感受痛苦者。”

这个故事的寓意是，如果一个人执意声称造作行为背后没有行为者，那么他也必须放弃“我痛苦”之类的说法。

实修利益

关于业的教法之实际价值可概括如下：

	

它使人们坚定地基于理性辨别和健全判断；它使人们能够从相互关联的因缘的角度看待行为和行为的果报；它防止人们轻信，并避免过分重视耸人听闻的谣言和观念，例如认为某条河流是神圣或具有神性的信仰。


	

它揭示了通过行动和参与如何实现预期结果和目标，因此：

	

人必须培养自力更生，并付出坚定的努力。


	

人不应通过祈祷和恳求来寻求或期望结果，例如通过祭祀天神。






	

它鼓励人们通过戒除不道德行为来对自己负责，并通过行善来对他人负责。


	

它确认所有人都同样拥有修行和提升自我的天赋权利。通过自己的行为，人们能够减少或增加品德，在最高程度上，他们能够达到超越天人的卓越境界。


	

它肯定，衡量人类优劣的真正标准是每个人的心性品质、能力和行为。在这方面，基于出生、种姓或社会阶层的区别是无关紧要的。


	

它敦促人们将过去的业作为人生教训，并增进对自己的理解；它相对不重视指责或关注他人的过失和罪行。通过这种方式，人们认识到自己的基本品质和状况，从而能够改善自己并正确规划自己的修行。


	

它给人们带来了未来的希望。





这些实际价值方面在佛陀的以下教法中显而易见。

业的普适性


比丘们，我称意志为业。因为有了意志，人就会通过身、语、意行事。
A. III. 415


众生是自己行为的主人，自己行为的继承者；他们源于自己的行为，与自己的行为相关，以自己的行为为归宿。是行为区分了众生为劣等和优等。
M. III. 203

无论播下何种种子，必将收获相应的果实：行善者得善果；作恶者得恶果。
S. I. 227

所行之业，若行后心生痛苦，涕泪满面，承受其果报，则此业未善行。所行之业，若行后心无痛苦，心生喜悦，承受其果报，则此业已善行。
Dh. verses 67-8

愚者无智，自作自受，犹如仇敌。彼等行恶业，唯得苦果。所行之业，若行后心生痛苦，涕泪满面，承受其果报，则此业未善行。但所行之业，若行后心无痛苦，心生欢喜满足，承受其果报，则此业已善行。人应迅速行其所知导向自身福祉之业。
S. I. 57




基于理性信仰的业


巴胡卡（Bāhukā）河与阿地卡卡（Adhikakkā）河，[98]伽耶（Gayā）与孙陀利卡（Sundarikā）河，跋亚迦（Payāga）与萨拉萨提（Sarassatī）河，[99]以及巴胡马提（Bahumatī）河——愚人或可长久沐浴其中，然无法洗净恶业。孙陀利卡河能带来什么？跋亚迦河能带来什么？巴胡卡河又能带来什么？它们无法洗净作恶者，一个行为卑劣残忍的人。[相反]心纯洁者，时时圆满春祭（至高吉祥之日）与布萨（uposatha）之日；行为端正，内心纯洁者，恒久趋向圆满。婆罗门，在我的教法中，你应当沐浴，使自己成为一切众生的皈依处。如果你不妄语，不伤害众生，不取不予之物，心怀信仰，远离贪婪，你何需前往伽耶？因为即使是你饮用的水，也将是你的伽耶。
M. I. 39






如果一个人能通过沐浴（洗刷罪恶）来逃脱恶业，那么青蛙、乌龟、蛇、鳄鱼和其他水生动物肯定都会上天堂。如果这些河流能够冲刷掉你过去的恶业，那么它们肯定也会冲刷掉你的善业。
Thig. verses 240-41, 243

清净并非来自众人前往沐浴的[圣]水。具足真理与正法者，方为清净，方为婆罗门。
Ud. 6

不执着预兆，不执着流星、梦境以及吉凶之兆者，被称为解脱了对预兆和预感的有害执着。他能驾驭系缚众生于生死的烦恼，像护城河般将[它们]困住；他将不再轮回再生。
J. I. 374

善行擦身而过，那些依赖吉兆的愚者。吉祥内在即是善行本身；星辰和星座又能成就什么？
J. I. 258

任何行善之时，皆被称为真正吉祥，幸福的破晓，愉悦的黎明，珍贵的时刻，以及幸福的时辰；一个人的善行是对圣洁生活者的崇高供养。在此，一个人的身、语、意之行，以及他的愿望，皆是吉兆；行此善行后，他将收获充满吉祥的预期果实。
A. I. 294





作为精进者的业


不要执着于过去，也不要幻想未来，因为过去已逝，未来尚未到来。让那些清楚辨明和理解当下——那绝对且不可动摇之法的人，努力证得此境。今天就赶紧努力吧；死亡也许明天就会降临，谁知道呢？死主，这位大将军，对我们毫不留情。然而，那日夜精进、勤奋地安住者——才是和平圣者所称的至上者，即便他只活了一天。
M. III. 187

居士们，世间有这五种令人渴望、诱人、合意且难以获得的事物。哪五种？长寿……美貌……安乐……名誉……天界……。这五种事物……我说，不是通过祈祷或野心就能获得的。如果这五种事物……可以通过祈祷或野心获得，这里谁会缺少任何东西呢？居士们，渴望长寿的圣弟子不应该仅仅因为渴望而祈祷长寿或沉溺于长寿。渴望长寿的圣弟子应该修习有助于长寿之道。因为当他修习有助于长寿之道时，它会导致他获得长寿，并且他会获得人或天界的寿命。渴望美貌……安乐……名誉……天界的圣弟子，应该修习有助于美貌……快乐……名誉……天界之道。
A. III. 47-8

比丘们，当一位比丘不持续精进培育心时，即便他心中可能生起这样的愿望：“啊，愿我的心能通过不执着而从诸漏中解脱！”然而他的心并没有通过不执着而从诸漏中解脱……。假设有一只母鸡，有八个、十个或十二个蛋，但她没有妥善覆盖、孵化和照料它们。 即使她心中可能生起这样的愿望：“啊，愿我的小鸡能用它们的爪尖和喙尖破壳而出，平安孵化！”然而，那些小鸡却无法自行啄破蛋壳、平安孵出。
S. III. 153




行为是衡量个人价值的基准


婆私吒（Vāseṭṭha），你应该知道，凡是在人类中以畜牧为生的人，被称为农夫；他不是婆罗门……凡是以各种手艺为生的人，被称为工匠；他不是婆罗门……凡是以贸易为生的人，被称为商人；他不是婆罗门……凡是以服务他人为生的人，被称为仆人；他不是婆罗门……凡是以偷盗为生的人，被称为盗贼；他不是婆罗门……凡是在人类中治理城镇和国土的人，被称为国王；他不是婆罗门……。我称他不是婆罗门，不是因为他从母胎而来的出身。如果他心中仍有杂染潜伏，他只是一个称呼他人为“先生”的人。[100] 一个人心中没有杂染残留，不再执着，我称他为婆罗门……。名姓和氏族在世间只是被当作称谓来指定，它们起源于根据场合而定的称呼方式。那些不了解这个事实，心中邪见已深埋多年的，宣称：“人是因出生而为婆罗门。”一个人不是因出生而为婆罗门，也不是因出生而为非婆罗门。一个人是因其业（kamma）而为婆罗门，是因其业而为非婆罗门。[101] 人们因其职业而成为农夫、工匠、商人、仆人、盗贼、士兵、祭司，甚至国王。智者，缘起之见者，善于行动及其结果者，能如实看到行动。行动让世界运转；行动让这一代的众生轮回不止。众生被行动束缚，就像车轮被轴钉束缚一样。
M. II. 196; Sn. 119-23





婆罗门，我不是说一个人出身贵族就更好，也不是说一个人出身贵族就更差。我不是说一个人拥有有影响力的社会地位就更好，也不是说一个人拥有有影响力的社会地位就更差。[102] 我不是说一个人财富巨大就更好，也不是说一个人财富巨大就更差。因为在这里，出身贵族的人……拥有有影响力的社会地位的人……财富巨大的人，可能会喜欢杀生、偷盗、邪淫、妄语、恶口、粗语、两舌；他可能会贪婪、心怀恶意、持有邪见。 
M. II. 179

一个人不是因出生而为贱民，一个人也不是因出生而为婆罗门。是靠行为，一个人成为贱民，是靠行为，一个人成为婆罗门。
Sn. 23-4

当四种社会阶层——刹帝利、婆罗门、吠舍和首陀罗——从居家生活出离，在如来所宣讲的法与律中过无家生活时，他们都放弃了旧有的名姓和氏族，都被视为跟随释迦子出家的人。
A. IV. 202

这四种姓中的任何一人，若作为比丘，已摧毁诸漏，圆满梵行，所作已办，放下重担，证得最高目标，完全摧毁有缚，并以最高智慧获得解脱，他便被宣称为他们之中的首要者。
D. III. 97




自依止


如来只能指明道路；你们的责任是将精进付诸实现。
Dh. verse 276

自己确实是自己的皈依，因为还有谁能是自己的皈依呢？善于调伏自己的人，获得了一个难得的皈依。
Dh. verse 160

清净与不清净是个人之事；没有人能净化他人。
Dh. verse 165

比丘们，以自己为皈依而住，没有其他皈依；以法为皈依而住，没有其他皈依。
D. II. 100; D. III. 77; S. III. 42




对未来的劝诫


女人或男人，在家居士或出家人，都应该再三反省：“我是我的业的主人，是我的业的继承者，由我的业所生，与我的业相关联，依我的业而住；无论我将造作何种业，是善是恶，我都将是它的继承者。”
A. III. 71-2

如果你害怕痛苦，就不要公开或秘密地做恶行。如果你将做恶行或现在正在做恶行，就无法摆脱痛苦，即使你跳起来逃跑也一样。
Ud. 51

谷物、财富、白银、黄金，或任何其他珍贵的财产；奴隶、工人、雇员和眷属：所有这些都无法带走，一切都必须留下。但是，一个人以身、语、意所造作的行动：这些才是真正属于自己的，这些是一个人离开时会带走的。行动像永不离去的影子一样跟随一个人。因此，一个人应该做善事，积累对未来有益的东西。功德是众生在来世的依止。 
S. I. 93




附录：十二种业

在论注和复注中对十二种业（分为三组，每组四种）的阐述可总结如下：

第一组

根据生效时间（pākakāla；“成熟时间”）分类：

	

Diṭṭhadhammavedanīya-kamma:

现法受业；在现世，即在此生中结果的业；无论善恶，在第一个“速行心” (javana-citta；“速通对象的心刹那”) 生起时所造的业。（在一个认知系列——javana-vīthi——中共有七个这样的心刹那；第一个javana-citta也被称为第一个“意图冲动”——javana-cetanā）。这种业只在此生中结果。如果在此生中没有机会结果，它就会成为ahosi-kamma，即不再结果（见下文）。它在此生中结果的原因在于它构成了意图的第一个瞬间，并且不受其他形式的业的影响；它表现为最初的意志活动，发挥着独特的影响。尽管有其影响，但它不会在此生之外结果，因为它没有习惯性重复，因此其效果微小或可忽略不计。这比作一个猎人看到一头鹿，拿起箭，立即射击。如果他击中目标，鹿当场倒下，但如果他失手，鹿就逃走了。


	

Uppajjavedanīya-kamma:

来世受业；在来世，即在下一个存在状态中结果的业；无论善恶，在最后一个“速行心”（javana-citta）生起时所造的业，即在一个认知系列中第七个心刹那；这最后一个javana-citta也被称为第七个“意图冲动”。这种业只在来世中结果。如果它在来世没有机会结果，它就会成为ahosi-kamma。它在来世结果的原因在于它包含了意图的最后一个瞬间。它满足了一个人的倾向，并继承了先前意图瞬间的习惯性重复。然而，与此同时，它的力量是有限的，因为它是认知系列（javana-vīthi）结束的心刹那。


	

Aparāpariyavedanīya-kamma:

不定时受业；在随后的存在状态中结果的业；无论善恶，在中间的五个“速行心”（javana-citta）生起时所造的业，即在一个认知系列中第二个到第六个速行心（或“意图冲动”）之间。这种业在未来会持续结果，超越来世，即只要有机会就会结果。只要一个人仍在轮回（saṁsāra-vaṭṭa）中，它就不会成为ahosi-kamma。这比作一只猎犬追逐一头鹿；每当它追上鹿时，它就会用牙齿咬住它。


	

Ahosi-kamma:

停止结果的业；在有潜力结果的时间内没有机会结果的善业或恶业。当这个时间过去后，它就不再结果了。（巴利语ahosi-kamma最初用于表示“先前所造的业”，而非“停止结果的业”或“已经结果的业”。然而，义注师们将其用于特指“无果（vipāka）的现有业”。）[103]





第二组

根据结果时的功能（kicca）分类：


	

5. Janaka-kamma:

生业，导致出生的业；无论是善是恶的业（即“意图”），导致“蕴”（khandha）的生起，这构成了“业果”（vipāka），无论是在受孕（paṭisandhi）的瞬间还是在一个人生命的整个过程中（pavatti-kāla）。


	

6. Upatthambhaka-kamma:

支持业；与生业（janaka-kamma）相关联，本身无法结果，但支持或巩固生业，使蕴中生起的快乐和不快乐得以长时间存在。


	

7. Upapīḷaka--kamma:

障碍业；与生业（janaka-kamma）对立的业，旨在阻碍生业和支持业（upatthambhaka-kamma）的结果，使蕴中生起的快乐和不快乐只能存在短时间。


	

8. Upaghātaka-kamma:

毁灭业；强效的障碍业，能够切断较弱业的力量，取而代之或超越它们。例如阿阇世王（Ajātasattu）弑父的行为，使其善业失效。







第三组

根据结果力量的顺序（pākadāna-pariyāya）分类：


	

9. Garuka-kamma:

重业；具有异常强大效果的业。积极方面指八定（samāpatti）；消极方面指五种极重罪业（anantariya-kamma），例如弑母。它倾向于首先结果并压倒其他形式的业，类似于一个大水库溢出河岸，淹没较小的水体。


	

10. Bahula-kamma (or āciṇṇa-kamma):

惯行业；善恶业，频繁造作并形成习惯，例如持续的道德或不道德行为。任何反复造作且力量更强的业会首先结果。这类似于两位摔跤手；谁更强、更熟练谁就赢。在没有重业的情况下，惯行业结果。


	

11. Āsanna-kamma:

近业，临死业；一个人临终前立即造作或忆起的业，它最近在心中留下了印象。如果前面两种业不存在，那么这种近业就会结果。（然而，请注意，《阿毗达磨义广释》指出近业在惯行业——āciṇṇa-kamma——之前结果。）这类似于一个挤满了牛的牛栏；当牧童打开门时，离门最近的牛就会出去，即使它年老体弱。


	

12. Katattā-kamma (or katattāvāpana-kamma):

轻微业，储备业；以微弱意图造作的业，或间接造作的、心中怀有其他意图的业。这是一种温和的业。这类似于一个疯子射出的箭；当前面三种业不存在时，这种储备业就会结果。







《阿毗达磨义摄论》包含另一组四种业，总共有十六种：[104]

第四组

根据果报的地点（即存在领域——bhava）分类（pākaṭṭhāna）：


	

13. Akusala-kamma:

不善业，除了掉举（uddhacca）。在另一种意义上，这指的是十种不善业道（akusala-kammapatha）。这种不善业很可能导致出生到苦难界（apāya-bhūmi）。


	

14. Kāmāvacarakusala-kamma:

欲界（kāmāvacara）的善业，例如十种功德业处（puññakiriyā-vatthu）。这种业很可能导致出生到七个欲界善趣（kāmasugati-bhūmi）：人界和六天界（sagga）。


	

15. Rūpāvacarakusala-kamma:

色界（rūpāvacara）的善业；这指的是尚未证得阿罗汉果者所证得的四种色界定。[105] 这种业很可能导致出生到色界（rūpa-bhava）。


	

16. Arūpāvacarakusala-kamma:

无色界（arūpāvacara）的善业；这指的是尚未证得阿罗汉果者所证得的四种无色界定。这种业很可能导致出生到无色界（arūpa-bhava）。







进一步说明

《阿毗达磨义摄论》将这四组业按以下顺序排列：

第一组 = 第二组
 第二组 = 第三组
 第三组 = 第一组
 第四组 = 第四组

《清净道论》将这些组别排列如下：[106]

第一组 = 第一组
 第二组 = 第三组
 第三组 = 第二组

《满足希求论》比任何其他文献更详细地解释了十二种业。[107] 它将这种业的分类定义为经论专家（suttantika-pariyāya）的阐述。它只计算了十一种不同种类的业，因为它将ahosi-kamma视为各种形式的业不结果的简单条件。它声称这个术语在各种段落中被插入仅仅是为了描述各种（其他）形式的业，因此本身并不是一种独特的业形式。

它接着解释说，与《阿毗达磨》（abhidhamma-pariyāya）一致的阐述指的是基于四种圆满（sampatti）和四种缺陷（vipatti）的十六种业。[108] 

还有其他几部义注文献对这些各种业的描述不完整，其中最值得注意的是《般若义注》，它只解释了第一组和第二组。[109]

可以公平地说，这十二种业代表了一种义注的解释，尽管其中一些因素在《巴利圣典》中有着清晰的依据。这尤其适用于第一组中前三个因素，它们是根据生效时间分类的：


比丘们，业果是什么？我说，业果有三种：[在]现世（diṭṭhave dhamme）[受报]，或在[来]生（uppajje vā）[受报]，或在某个后续场合（apare vā pariyāye）[受报]。
A. III. 415
比丘们，有三种业的生起因。哪三种？贪……嗔……痴……任何通过贪、由贪所生、由贪所致、由贪所起的业……通过嗔所造的业……通过痴所造的业……由痴所起的业，无论个体在哪里投生，它都会在那里成熟。无论该业在哪里成熟，个体就在那里体验其结果，或在现世，或在[来]生，或在某个后续场合。
A. I. 134-5




这些经文的义注正是《满足希求论》，它提供了如上所述的十二种业最详细的描述。

在《大业分别经》（Mahākammavibhaṅga Sutta）中，佛陀将人们分为四种，与业的成熟相关，如下：[110]

第一种人造作十种不善业道。身体分解后，死后，他会再次出现在贫困、不乐之处、毁灭之地，甚至地狱。这是因为他先前做了导致痛苦的恶行，或者后来做了导致痛苦的恶行，或者在临死时他持有了极端的邪见。既然他造作了十种不善业道，他将在此刻此地（diṭṭhave dhamme）、或在他来世（uppajje vā）、或在某个后续存在（apare vā pariyāye）中体验其结果。

第二种人也造作十种不善业道。然而，身体分解后，死后，他会再次出现在快乐之处，甚至天界。这是因为他先前做了导致快乐的善行，或者后来做了导致快乐的善行，或者在临死时他完全持有了正见。但是，既然他造作了十种不善业道，他将在此刻此地、或在他来世、或在某个后续存在中体验其结果。

第三种人造作十种善业道。身体分解后，死后，他会再次出现在快乐之处，甚至天界。这是因为他先前做了导致快乐的善行，或者后来做了导致快乐的善行，或者在临死时他完全持有了正见。既然他造作了十种善业道，他将在此刻此地、或在他来世、或在某个后续存在中体验其结果。

第四种人也造作十种善业道。然而，身体分解后，死后，他会再次出现在贫困、不乐之处、毁灭之地，甚至地狱。这是因为他先前做了导致痛苦的恶行，或者后来做了导致痛苦的恶行，或者在临死时他持有了极端的邪见。但是，既然他造作了十种善业道，他将在此刻此地、或在他来世、或在某个后续存在中体验其结果。

义注通过使用diṭṭhadhamma-vedanīya、uppajja-vedanīya和aparāpariya-vedanīya这些术语来解释这一段落。[111] 此外，人们在此可以看到āsanna-kamma（临死前所造或所思的业）概念的暗示或来源。

《譬喻经》（Apadāna）记载了各种弟子的前世故事，其中在许多段落中提到了近业（āsanna-kamma）。[112] 一个例子是一位长老前世是猎人的故事。有一天，他遇到了底沙佛。出于信心，他献上了一把草供底沙佛坐，结果他的心清净明亮。不久之后，他被狮子袭击并杀死。因为他在临死前的行为，即遇到底沙佛、献供和生起信心，他得以生天。这些段落揭示了，在这个早期文本创作时，对临死前行为的考量以及在此语境中使用āsanna-kamma一词是很普遍的。

diṭṭhadhamma-vedanīya-(kamma)一词在《巴利圣典》的其他几个段落中也有提及，[113] 但它与samparāya-vedanīya（“未来受报”）一词在一组十个因素中配对出现。其余八个因素是：sukha-vedanīya（“以乐受报”）；dukkha-vedanīya（“以苦受报”）；paripakka-vedanīya（“为已成熟的个体受报”，“为时机已到的个体受报”）；aparipakka-vedanīya（“为时机未到的个体受报”）；bahu-vedanīya（“丰厚受报”）；appa-vedanīya（“微薄受报”）；vedanīya（“必然受报”）；和avedanīya（“不必然受报”）。

diṭṭhadhammavedanīya-kamma、uppajjavedanīya-kamma和aparāpariyavedanīya-kamma这些术语完整地清晰地出现在《论事》（Kathāvatthu）中，该书由尊者目犍连子帝须（Moggaliputta-Tissa）长老在大约佛历218年（公元前325年）第三次结集时编撰。[114] ahosi-kamma一词也从早期开始清晰地出现在《无碍解道》（Paṭisambhidāmagga）中。[115]

义注提出了另外一组十二种业：

	

先前已造作的业 (ahosi-kamma)，具有先前已存在的业果。


	

先前已造作的业，不具有先前已存在的业果。


	

先前已造作的业，业果现今存在。


	

先前已造作的业，不具有现今存在的业果。


	

先前已造作的业，业果未来存在。


	

先前已造作的业，不具有未来存在的业果。


	

现存的业，具有现存的业果。


	

现存的业，不具有现存的业果。


	

现存的业，业果未来存在。


	

现存的业，不具有未来存在的业果。


	

未来存在的业，具有未来存在的业果。


	

未来存在的业，不具有未来存在的业果。





义注按照前面十二种业的分类来解释这一组。[116] 这一教导的要旨是，有六种业会结果，有六种业不会结果。请注意，这里的ahosi-kamma指的是“先前已造作的业”。

其他术语，例如garuka和āciṇṇa，在《巴利圣典》中用于其他语境。只有在义注中，它们才被用来描述不同种类的业。

[image: image]






[1] 译者注：我在此文本中不愿使用“karma”或“karmic”这些词语，因为人们对佛教的“业/kamma”概念存在诸多误解。举例来说，《柯林斯简明词典，1999年第四版》中“karma”的前两个定义是：1. 印度教、佛教。一种报应正义的原则，通过一个人过去的作为来决定其生命状态及其轮回状态；2. 命运或天意。希望本文能展示并解释这些定义与佛教原始含义的遥远距离。 ↩



[2] 佛陀描述了缘起与业法之间的密切联系：“智者，那些辨识缘起并善于行动及其结果的人，如实认知意志行动，因此……”（M. II. 196; Sn. 123）。 ↩



[3] 例如：DA. II. 439; DhsA. 272。Niyāma在英语中被学者们以各种方式翻译，包括“自然的秩序”和“自然法则的五个方面”。另请参阅第三章开头的关于三特征的脚注。 ↩



[4] M. II. 196; Sn. 123。另译：“世界因业而存在”。[译者注：比丘菩提的译文是：“行动使世界运转。”] ↩



[5] 阿毗达磨学者会指出，虽然由五蕴组成的人类受制于所有自然法则，但五蕴中只有部分是作为业的结果而生起并直接受业支配的。例如，阿毗达磨区分了我们身体的物质形式（rūpa-dhamma）可能作为业、心（citta）、物理法则（utu）或食物（āhāra）的结果而生起。 ↩



[6] 译者注：请注意，niyamana一词在词源上与niyāma相关。 ↩



[7] A. III. 413-14。 ↩



[8] 同上。 ↩



[9] S. III. 63-4; 参阅：Vism. 526-7, 530-31。 ↩



[10] 巴利语satta（“有情”）通常指人类。佛陀在觉悟前被称为bodhisatta或mahāsatta。即使在觉悟后，他有时也被称为“超越一切妄想的有情”（例如：M. I. 21, 83）。 ↩



[11] “furnish”（提供）一词是anupadāna的翻译，它也可以翻译为“管理”、“分享”、“分配”或“给予”。 ↩



[12] 参阅：A. I. 104, 263; It. 25-6, 54-5。关于不善根和善根，参阅：D. III. 275; A. I. 201-202; Dhs. 180。关于三善根，无贪是指那些对抗贪（lobha）的品质，包括布施（cāga; “舍弃”）；无嗔（adosa; “无恶意”）是指那些对抗嗔的品质，尤其是慈心（mettā）；而无痴是指那些对抗痴的品质，尤其是智慧（paññā）（参阅：Dhs. 188-9; Majjhimanikāya Ṭīkā [缅甸版 1/56]）。 ↩



[13] M. I. 373; A. I. 104; Dhs. 180。 ↩



[14] A. I. 104, 292。 ↩



[15] 这四种是业的比喻性定义，具有多重细微含义。参阅：D. III. 230; M. I. 389-90; A. II. 230-37。 ↩



[16] 有关这十二种分类的更多细节，请参阅附录。 ↩



[17] 关于邪见（micchā-diṭṭhi）和正见（sammā-diṭṭhi）作为心业（mano-kamma）的形式，参阅：A. V. 296-8。 ↩



[18] 关于正见和邪见与一个人觉悟能力的重要性，参阅：S. V. 10-11, 48-9。 ↩



[19] [译者注：chāyā在此的标准翻译是“影子”，但此词也可指“光辉”、“反射”、“美丽”、“光”。] ↩



[20] 译者注：作者在此当然是指泰语中的对应词——‘dee’（ดี）和‘chua’（ชั่ว）——但同样的分析也适用于英语。 ↩



[21] 如果在此语境中想使用“价值”一词，那么它是一种与自然真理相关的价值，而非人类赋予的价值。 ↩



[22] 参阅：DhsA. 38, 62; PsA. I. 129, 206; VismṬ.: Khandhaniddesavaṇṇanā, Viññāṇakkhandhakathāvaṇṇanā; Saṅganī-anuṭīkā 201; DA. II. 645; DA. III. 883; AA. III. 161。一些文献除了提供上述定义外，还提供了kusala一词的字面定义。详情请参阅参考文献。请注意，以上定义包含了作者的扩展解释；它们并非逐字逐句摘自经文。 ↩



[23] 参阅：Dhs. 66-7。这些因素是从《阿毗达磨》中善心所（sobhaṇa-cetasika）的列表中提取的。 ↩



[24] 这些因素是参照五盖（nīvaraṇa）和七觉支（bojjhaṅga）提出的；它们汇编自：S. V. 92-8。 ↩



[25] 这些是善定心的特质；例如，参阅：M. II. 93。 ↩



[26] 这些特质在《巴利圣典》的不同段落中有所提及；请参阅第七章关于觉悟者特质的部分。 ↩



[27] 这一组强调阿罗汉的自由。它在《巴利圣典》中多处出现，略有变异。参阅：M. III. 25, 30; S. III. 30-31; S. IV. 11-12; A. I. 260; A. V. 152; 并且在《大般若经》中不少于十五次出现，例如：Nd. I. 55-6, 71, 90, 133。 ↩



[28] 这里的“longing”、“yearning”、“wish”和“desire”是巴利语rāga的翻译，它与lobha同义。rāga的翻译有时仅限于“淫欲”的定义，但它具有更广的含义范围。参阅：Paṭ: 154-5, 168-9。 ↩



[29] 关于这些定义，参阅：ItA. I. 78, 152-3; AA. II. 42, 91; UdA. 220; VinA. II. 404; VbhA. 142; VinT. [2/142]; VinṬ.: Tatiyapārājikaṁ, Paṭhamapaññatinidānavaṇṇanā; VismṬ.: Khandhaniddesavaṇṇanā, Viññāṇakkhandhakathāvaṇṇanā; VismṬ.: Paññābhūminiddesavaṇṇanā, Avijjāpaccayāsaṅkhārapadakathāvaṇṇanā。 ↩



[30] 例如：S. V. 244; A. II. 15; SA. I. 266; SnA. [1/109, 226]。 ↩



[31] DA. III. 858。 ↩



[32] 参阅：S. I. 233; A. IV. 293; It. 19-20, 77-8。 ↩



[33] 参阅：ItA. I. 78。 ↩



[34] ItA. I. 73。 ↩



[35] D. III. 78-9。请注意，此段落的义注使用了lokuttara-puñña一词（DA. III. 858）。 ↩



[36] 例如：S. II. 82。 ↩



[37] 同上。 ↩



[38] It. 51-52。 ↩



[39] It. 15。如前所述，如果puñña意指超越的功德，则会添加修饰语（例如：lokuttara-puñña）。 ↩



[40] 参阅脚注46。 ↩



[41] 参阅脚注47。 ↩



[42] 善 (kusala) 与功德 (puñña) 经常并列出现，在以下段落中具有相同含义：puññābhisanda kusalābhisanda (A. III. 51-2; A. IV. 245-6; 参照：S. V. 391)；“尽管他想：‘让我行功德’，他却行了不善。尽管他想：‘让我做善事’，他却做了不善事”(A. IV. 42-3)。另请注意上述在It. 77-8中，无依善 (nirūpadhi-kusala) 与有依功德 (opadhika-puñña) 的配对。 ↩



[43] 例如：Vin. I. 182; M. I. 461; A. II. 125; A. III. 374-5。 ↩



[44] M. II. 57; A. IV. 209-210。 ↩



[45] 例如：VinA. I. 205; MA. III. 292处对puñña含义的解释。 ↩



[46] A. III. 34。 ↩



[47] It. 15; ItA. I. 75。 ↩



[48] 例如：Vism. 229。 ↩



[49] 例如：PsA. I. 18。 ↩



[50] 请注意，阿毗达摩通常不使用功德 (puñña) 和恶 (pāpa) 这两个词语。例外情况是，当恶 (pāpa) 用作不善 (akusala) 一词的修饰语时，以及当功德 (puñña) 出现在具有特殊指定含义的功德行 (puññābhisaṅkhāra) 一词中时。阿毗达摩论义注提到十种功德事 (puññakiriyā-vatthu) 来解释欲界善心 (kāmāvacara-kusalacitta)；参见：DhsA. 157。 ↩



[51] 译注：参见第312页。 ↩



[52] 在此，审视仅限于一个层面。在某些情况下，事情可能更为复杂，涉及其他因素。例如，人们可能需要考虑最初接受这些规定背后的智慧品质，这会影响一个人的意图。无论如何，在思考和行动的那一刻，意图都扮演着角色，并立即对一个人的心和整体生活产生影响。 ↩



[53] 这不应与不会在一个人外在生活中产生结果的思愿行混淆。 ↩



[54] 参见：M. I. 361-4; M. II. 114; A. I. 57-8, 89 = A. II. 3, 84; A. III. 255, 267-8; A. V. 39; 法句经 (Dh.) 第229偈。 ↩



[55] 第二个标准与第一个不同之处在于，它侧重于人们日常生活中所经历的可见影响，特别是幸福与痛苦的遭遇以及进步与衰退、繁荣与损失的表现。许多人并未察觉或不了解他们内心运作的动态。 ↩



[56] 这段经文接着描述了“非善非恶的现象”——abyākata-dhamma。 ↩



[57] 译注：作者在此未翻译巴利语atta-bhāva。在他的《佛教术语词典》中，他为此术语提供了三个定义：“个体”、“生命”和“五蕴”。 ↩



[58] 这段文字是双关语（见下文）。 ↩



[59] 提及有学生和老师引自S. IV. 136；提及内在染污引自It. 83-4；提及人心中生起三物引自S. I. 70；最后一段（偈颂形式）也见于It. 45。 ↩



[60] 这部经文的以下段落以与不善根相反的方式描述了善根。 ↩



[61] 在这部经文中，佛陀以与不善描述相反的方式描述了善。类似的经文可见于：A. I. 193-4和A. II. 190-191。 ↩



[62] 术语sabyāpajjha通常被译为“压迫性的”或“伴随着压迫的”。然而，义注几乎总是将此术语定义为“导致痛苦的”或“伴随着痛苦的”。“导致苦恼的”或“伴随着苦恼的”是恰当的翻译。类似的翻译（“非压迫性的”等）适用于其反义词abyāpajjha。例如，参见：MA. III. 104, 347, 360, [508]。 ↩



[63] 开头的段落也可见于A. I. 156-8。 ↩



[64] “自责”是upavadati一词的翻译；它也可以译为“自我批评”或“自我审视”。 ↩



[65] 得失、毁誉、称讥、苦乐被称为八种“世间法”(loka-dhamma；“世间风”)。 ↩



[66] 参见关于善友的第十三章。 ↩



[67] 相关段落见于：JA. II. 202; JA. III. 158。这些出处都包含扩展材料。本生故事中相关的情节似乎强调结果表现为清晰可见的事件和境况。本生故事中的第二偈偶尔为tādisaṁ ruhate phalaṁ或tādisaṁ harate phalaṁ，分别译为“那是生长的果实”和“那是结出的果实”。 ↩



[68] Vbh. 338-9；义注见于：AA. II. 218-21; VbhA. 439-54。 ↩



[69] 译注：deva：天人。 ↩



[70] 诸义注仅在投生之处的语境中解释gati-sampatti和gati-vipatti。 ↩



[71] 另请参阅下文描述的通过“慈心解脱” (mettā-cetovimutti) 来终止业或消除业的教法。 ↩



[72] 有四种不可思议之处：佛境界 (buddha-visaya)、禅那 (jhāna) 的范围、业果 (kamma-vipāka) 和对世界起源或创造的思惟 (loka-cintā)。参见：A. II. 80。 ↩



[73] 参见关于欲望的第十章。 ↩



[74] 例如：Egerton C. Baptist，《佛陀至高科学一瞥》(A Glimpse into the Supreme Science of the Buddha)（科伦坡：科伦坡药剂师有限公司，1958年），第44页及以后。
 K.N. Jayatilleke，《佛教观中的生存与业》(Survival and Karma in Buddhist Perspective)（坎迪：佛教出版学会，1969年），第35-93页。 ↩



[75] 例如：伊恩·史蒂文森 (Ian Stevenson)，《二十个轮回转世案例》(Twenty Cases Suggestive of Reincarnation)（纽约，1966年），通篇。
 A.R. 马丁 (A.R. Martin)，《轮回与超越研究》(Researches in Reincarnation and Beyond)（宾夕法尼亚，1942年），通篇。
 C.J. 杜卡斯 (C.J. Ducasse)，《对死后生命信仰的批判性考察》(A Critical Examination of the Belief in a Life After Death)（伊利诺伊州斯普林菲尔德，1961年），通篇。 ↩



[76] 有两部相邻的经文（《愚智经》(Bālapaṇḍita Sutta) 和《天使经》(Devadūta Sutta)）是后来关于天堂与地狱文学作品的重要来源（M. III. 163-78和M. III. 178-87）；三部地狱经文提及：M. I. 337；关于投生天界 (deva-loka) 和天人寿命，例如参见：A. I. 209-210, 212-13; A. II. 126-7; A. IV. 62, 65, 239-43, 252-61; Vbh. 421-6；并参见七种“识住” (viññāṇaṭṭhiti) 和九种“有情住” (sattāvāsa)，例如参见：D. III. 253, 263, 282, 289; A. IV. 39-40, 401。 ↩



[77] 例如：A. III. 38-9, 252-6; A. V. 342。 ↩



[78] 参见关于欲望和动力的第十章。 ↩



[79] 参见关于安乐的第十一章。 ↩



[80] 这种有益而富有成效的信心，是建立在对以下三者的坚定信赖之上的：佛陀，以智慧为基础，引领自由生活的先驱；法，佛陀的教导；以及僧伽，依循这些教导修行并因此证得同样心解脱的个人社群。总而言之，这被称为对三宝的坚定信心。参见关于觉悟者的第七章。 ↩



[81] S. II. 40-41。 ↩



[82] 关于此主题的更多内容，请参见关于缘起的第四章。 ↩



[83] 类似于将一块盐放入一个小碗中。 ↩



[84] 类似于将一块盐放入河流中。A. I. 249。译文“此业中微不足道的方面没有显现，只有其重要的方面显现”源自巴利语：nānupi khāyati bahudeva。此段也可译为“微不足道的方面没有以主要方式显现”。如果根据义注翻译此段，则译为“微不足道的业不会在以后成熟，只有主要的业才会成熟”(参见：AA. II. 361)。 ↩



[85] 译注：法和律。 ↩



[86] Vin. I. 126. Ahaṁ āvuso itthannāmāya āpattiyā vematiko yadā nibbematiko bhavissāmi tadā taṁ āpattiṁ paṭikarissāmi. 注意paṭikamma的动词（过去分词）形式是paṭikara。 ↩



[87] Vin. I. 159-60. Saṅghaṁ āvuso pavāremi diṭṭhena vā sutena vā parisaṅkāya vā vadantu maṁ āyasmanto anukampaṁ upādāya passanto paṭikarissāmi. ↩



[88] Vin. II. 192. Yato ca kho tvaṁ āvuso accayaṁ accayato disvā yathādhammaṁ paṭikarosi tante mayaṁ paṭiggaṇhāma vuddhi hesā āvuso ariyassa vinaye yo accayaṁ accayato disvā yathādhammaṁ paṭikaroti āyatiṁ saṁvaraṁ āpajjati. ↩



[89] 鸯掘摩罗尊者在M. II. 104-105; Thag. 871-72偈中说。 ↩



[90] 参见：D. III. 230; M. I. 389-90; A. II. 230-37。 ↩



[91] 参照：A. II. 231-4；这些因素的列表，没有解释性段落，见于：D. III. 230; A. II. 230-31。 ↩



[92] 参照以下经文：A. 234-5。 ↩



[93] A. II. 35-6。 ↩



[94] A. II. 21。 ↩



[95] 《清净道论》雄辩地指出：“没有造业者，没有收割其果报者；只有纯粹的自然现象存在。识别此[真理]即是正见 (sammā-dassana)。”Vism. 602。 ↩



[96] 阿毗达摩的复注解释说，概念 (paññatti；“概念”、“名称”) 是离于时 (kāla-vinimutta；独立于时间) 的，因为它们是不可摧毁且不受衰败影响的；然而，它们终究是不存在的。“时间”的施设是由于各种现象的生起与消逝而产生的。(DhsA. 59; CompṬ.: Pakiṇṇakaparicchedavaṇṇanā, Ālambaṇasaṅgahavaṇṇanā。) ↩



[97] 译注：隆波 (Luang Por)：意为“可敬的父亲”的尊称。 ↩



[98] 译注：作者使用拼写Adhikakka。 ↩



[99] 译注：也称为萨拉斯瓦蒂 (Sarasvatī)。 ↩



[100] Bhovādī. [译注：婆罗门的习俗是用bho（“先生”、“吾友”）来称呼他人，暗示说话者某种程度上的优越感。] ↩



[101] 如前所述，业 (kamma) 一词字面意思是“行动”，但在某些情况下，如本段，它具有更广泛的含义，指与谋生相关的职业（“工作”、“专业”）。 ↩



[102] 诸义注 (MA. III. 428) 将“有影响力的社会地位”定义为属于前三个种姓的人：刹帝利 (khattiya)、婆罗门 (brāhmaṇa) 和吠舍 (vessa)。巴利语uḷāra-vaṇṇa也可意为：“有尊严的”、“杰出的”、“威严的”。 ↩



[103] 参见：Vism. 601；摘自Ps. II. 78。 ↩



[104] 比较：Vīthimuttaparicchedo, Kammacatukkaṁ；解释见于：CompṬ.: Vīthimuttaparicchedavaṇṇanā, Kammacatukkavaṇṇanā。 ↩



[105] 注意，在阿毗达摩中，色界禅那通常分为五个层次。 ↩



[106] Vism. 601-602。 ↩



[107] AA. II. 210-18。 ↩



[108] 参见前一节：“业果”。 ↩



[109] MA. III. 339; MA. V. 11。 ↩



[110] M. III. 214-15。 ↩



[111] MA. V. 19。 ↩



[112] Ap. 280, 378-9, 391, 454。 ↩



[113] 值得注意的是：M. II. 220-21; A. IV. 383-4。 ↩



[114] Kvu. 611-12. [译注：第三次结集也称为第三次佛典集结。作者使用拼写Moggallīputta-Tissa Thera。] ↩



[115] Ps. II. 78。 ↩



[116] AA. II. 220-22。 ↩






    
第四篇：生命应成为怎样？


胜过统治全世界，
 胜过上生天堂，
 胜过拥有宇宙的主权，
 是入觉悟之流（须陀洹）。
Pathabyā ekarajjena,
 saggassa gamanena vā;
 Sabbalokādhipaccena,
 sotāpattiphalaṁ varaṁ.
Dh. verses 178





    
第六章：涅槃：至上寂静

至上寂静

[image: image]





导论

人类遭遇诸多磨难。这种情况可以一言以蔽之：苦 (dukkha)。(参见“苦”的译文注释。) 大多数人都坦承，无论是在个人层面还是社会层面，生活都涉及面对问题。这些问题影响着他们的幸福，并带来道德困境。仔细审视会发现，所有这些问题都源于同一个根源，即人类生命的本质就带有问题，或者有潜力制造问题。

说生命的目的是追求快乐，这本身就暗示着苦：正是对快乐的寻求揭示了一种内在的不足，驱使人们寻求满足。这种苦有许多后果。对快乐的追求导致利益冲突和社会问题。始于个人层面的问题被放大并向外扩散。


“苦”的译文

译注：dukkha 有多种英文译法，包括：“suffering”（痛苦）、“unsatisfactoriness”（不满足）、“stress”（压力）、“pain”（疼痛）和“misery”（悲惨）。佛陀在不同语境中使用此词，最主要是在：(a) 三法印中，指有为法（因缘和合之法）中固有的逼迫性（参见第三章）；(b) 四圣谛中，指由无明和渴爱引起的苦（参见第十九章）；以及 (c) 三种受 (vedanā) 中，指“苦受”（参见第一章）。作者在此强调这些含义之间的重叠和联系，特别是 (a) 和 (b)。



然而，这种描述仍然相当模糊；为了清晰起见，需要触及问题的核心。一个基本的生命真相是，生命以苦为特相；人类生命的本质就带有这种普遍的苦相。人类生命是因缘和合的法 (saṅkhāra)，受制于各种因缘和条件。它是无常的、不稳定的、短暂的，并且缺乏任何恒常的自我或实体。一个人无法维持生命，也无法完全按照自己的愿望塑造生命；必须顺应因缘和条件。这正是更深层次的苦。

生命根本的苦可以概括为“老”(jarā) 和“死”(maraṇa)，或者“衰败”和“消散”。在这种根本的苦之后，随之而来的是作为人类感受或情绪的苦，例如：“身心的苦”、“困扰”、“悲伤”和“懊悔”。

由于生命以一种基本的苦为特征，所以人们若要真正解决问题，止息苦，并体验真正的安乐，就必须坚定地安住于真理。首先，他们必须接纳苦的根本特征，运用智慧以从中解脱，或安然处之，不围绕它制造问题。如果无法达到这种状态，至少应深入了解这种根本的苦，并对其培养适当的心态。人因此带着理解来承认并面对真相。

如果人们缺乏这种安定，无法接纳苦的根本特征，他们就会让它成为潜藏在内心的隐藏问题。然后他们试图掩埋自己的问题，对苦视而不见。他们最终欺骗了自己，而内心滋生的烦恼则不断增长。

人们声称渴望快乐并厌恶苦，但他们却常常正是通过追求快乐的手段给自己制造问题。他们非但没有消除苦和创造安乐，反而逃避苦去追求快乐。他们不理会苦的根本原因。他们的问题随后演变成更严重的心结。他们非但没有消除或减少苦，反而加剧并使其复杂化，无论是自身内部还是外部与社会的冲突中。

对于那些试图掩盖和隐藏苦的人来说，他们对快乐的追求表明一种缺失感、苦恼、焦虑和不安。他们寻求事物以求得满足或消除内心的烦躁，然而在这种寻求中，他们与他人产生了冲突。因此，社会中的道德问题变得更加严重。

通过错误地对待苦，人们将挫败感向外发泄，从而增加了自己和他人的苦。结果，生命作为因缘和合之法的本性所固有的压力被忽视，而非被处理。人们以其独特的巧思制造出各种各样的问题，直到生命的基本困境（固有的压力）几乎被遗忘。

人们甚至可能自我欺骗，认为快乐是忽视苦的结果。[1] 更糟的是，那种被回避的固有压力，暗中煽动人们去寻求和沉溺于更多充满激情和不安的享乐形式，剥夺了他们的信心和满足感。结果，社会中的道德危机变得更加严重，例如通过竞争和压迫的增加，苦也随之加剧。

只要人们无法接纳生命的这个根本层面——无法调和自己与苦的普遍特征——他们就无法成功解决问题。无论他们体验多少快乐，他们都无法摆脱苦的压迫，也无法遇到真正、恒久的安乐，那是一种内在圆满且完全满足的安乐。

人生即是解决问题和寻求离苦的过程。但如果我们不知道通往自由的正确途径，我们对这些问题所做的尝试性解决只会带来更多的苦。努力越大，苦恼越大，形成一个日益复杂的循环：一个苦的漩涡。这种状况就是轮回 (saṁsāra-vaṭṭa)，即“流转”或生死轮回，佛陀在缘起 (paṭiccasamuppāda) 的教法中，在集起支分 (samudaya-vāra) 和顺向缘起 (anuloma-paṭiccasamuppāda) 之下对此作了阐释。其中揭示了人类的苦是如何依因缘而生起的。

如果人们能够面对真相并理解苦的真实本质，除了摆脱由未解决的苦所产生和加剧的心理纠结之外，他们将能够开发智慧并解脱他们的心，甚至从生命固有的根本苦中解脱出来。 存在于自然中的压力和压迫被如实地认识。它便没有力量在这些人的心中制造苦。

即使在他们尚未达到完全解脱之前，那些不被由未解决的苦所产生的不健康心理情结所欺骗或阻碍的人，也能够以充分和令人满意的方式体验安乐。同时，他们有机会培育安乐，通过获取日益精细、独立、广阔、圆满和纯粹的安乐形式，直到他们最终亲证完全离苦的安乐。他们通往安乐的道路是畅通无阻且无限的。

当佛陀教导缘起时，他并没有止于苦的生起。他还教导了灭尽支分 (paṭiccasamuppāda-nirodhavāra)，即还灭 (vivaṭṭa) 的过程：苦的止息。人类的苦是可以补救的，并且有方法可以实现。佛陀接着揭示了至上的境界，在其中人类能够过着贤善的人生，享受真正的安乐，并为生命带来真实的利益和意义。他们变得自由，无需依赖外在事物，也无需依赖因缘和合之法所决定的安乐。

有为法无法维持自身，更遑论维持我们的安乐。依赖外在事物的安乐无法提供真正的支持，因为它持续依赖于这些事物。在这种不安全的安乐形式中寻求意义，会导致失去自由和独立。

尽管一个人可能最初无法完全达到“还灭”的状态，但只要他正确地处理问题——减少集起支分的力量并增加灭尽支分的力量——苦就会逐渐减轻，他的生命将得到提升。他将能够以智慧体验世间的快乐，而不被它们奴役，也不受其波动的伤害。世间快乐不会给自己或他人带来麻烦，这种健康的快乐关系将促进社会福祉。

这里的讨论侧重于灭尽支分和苦的止息，它直接与集起支分及其产生的苦相对立。[2] 

苦的止息

详说

在我们解决问题之前，无论这些问题是大是小，我们都必须首先准确地理解它们。否则，它们可能会变得更加复杂和严重。为了有效地解决生命的困境，我们必须理解每一个困境以及导致它的缘。处理生命根本问题时尤其如此：我们必须了解苦以及导致苦的原因。我们必须理解真理，这是止息一切苦的关键因素。另一方面，对真理的误解会制造问题。它导致人们尝试的解决方案产生与预期效果相反的作用，并进一步加剧苦。

集起支分，即苦的生起，始于无明：

无明 (avijjā) → 行 (saṅkhāra) → 识 (viññāṇa) → 名色 (nāma-rūpa) → 六处 (saḷāyatana) → 触 (phassa) → 受 (vedanā) → 爱 (taṇhā) → 取 (upādāna) → 有 (bhava) → 生 (jāti) → 老死 (jarāmaraṇa)，愁 (soka)，悲 (parideva)，苦 (dukkha)，忧 (domanassa)，恼 (upāyāsa) = 苦之集起 (dukkha-samudaya)。

其反向形式是灭尽支分，始于无明的止息或消灭：

无明灭 → 行灭 → 识灭 → 名色灭 → 六处灭 → 触灭 → 受灭 → 爱灭 → 取灭 → 有灭 → 生灭 → 老死 + 愁……恼灭 = 苦的止息 (dukkha-nirodha)。(参见“paṭiccasamuppāda 循环”注释)

灭 (nirodha) 这个词不仅仅意味着某事物的终结，还意味着它在未来无法重新出现或发挥作用。它被阻止生起；它被平息或“净化”。paṭiccasamuppāda-nirodhavāra一词意味着现有苦的终结和进一步苦的预防；一个苦不生起的过程。“无明灭”的表达意味着现有无明的终结和未来无明的不生起。它指明 (vijjā)：即从无明中解脱。


paṭiccasamuppāda 循环

传统上，paṭiccasamuppāda，包括集起支分 (samudayavāra) 和灭尽支分 (nirodhavāra) 循环，有四种概述形式：从头到尾（常见形式）：无明 (avijjā) → 行 (saṅkhāra) → 识 (viññāṇa) → 名色 (nāmarūpa) → 六处 (saḷāyatana) → 触 (phassa) → 受 (vedanā) → 爱 (taṇhā) → 取 (upādāna) → 有 (bhava) → 生 (jāti) → 老死 (jarāmaraṇa) + 愁 (soka)……恼 (upāyāsa)（例如 S. II. 1-2）。从尾到头：老死 (jarāmaraṇa) (苦) ← 生 (jāti) ← 有 (bhava) ← 取 (upādāna) ← 爱 (taṇhā) ← 受 (vedanā) ← 触 (phassa) ← 六处 (saḷāyatana) ← 名色 (nāmarūpa) ← 识 (viññāṇa) ← 行 (saṅkhāra) ← 无明 (avijjā)（M. I. 261-2）。从中间到头：四食 (4 ahāra) ← 爱 (taṇhā) ← 受 (vedanā) ← 触 (phassa) ← 六处 (saḷāyatana) ← 名色 (nāmarūpa) ← 识 (viññāṇa) ← 行 (saṅkhāra) ← 无明 (avijjā)（S. II. 11-12）。从中间到尾：（六处 (saḷāyatana) → 触 (phassa)）→ 受 (vedanā) →（爱 (taṇhā)）→ 取 (upādāna) → 有 (bhava) → 生 (jāti) → 老死 (jarāmaraṇa) + 愁 (soka)……恼 (upāyāsa)（M. I. 266）。在灭尽支分 (nirodhavāra) 的语境中，以无明止息开始的详说最常使用。在解释灭尽支分 (nirodhavāra) 的前三种形式时，会显示完整的序列（从或直到无明 (avijjā)），但在第四种形式中，会呈现一个较短的序列，这将在稍后讨论。



总说

上面显示的集起支分和灭尽支分循环都是以详说表达的，包含所有十二个构成因素。每个循环都按顺序进行，直到所有因素都完成。然而，这些循环并非总是以这种方式显示，即包含全部十二个因素的序列。在巴利语经典中，有一些段落是佛陀为实际应用而呈现的日常生活中可观察到的过程。这些缩短形式的结构取决于问题开始的点或他希望强调的方面。

集起支分的总说始于六处 (āyatana) 的认知，然后以不间断的链条进行，直至老、死、愁和恼。从无明到六处的初始部分被省略，因为其固有的影响已被理解。灭尽支分的总说始于渴爱 (craving) 的止息——在最初的触 (contact) 和受 (feeling) 之后。

以下是巴利语经典中集起支分（总说）的两个例子：


诸比丘，一个孩童逐渐长大，他的诸根进一步成熟；这青年享受着备有并赋有五种欲乐的快乐：眼所见之色、耳所闻之声、鼻所嗅之香、舌所尝之味、身所触之可触之物，这些都是令人期望、欲求、可爱、可喜、与欲贪相应、能引发欲贪的。当他以眼见色、以耳闻声、以鼻嗅香、以舌尝味、以身触可触之物、以意识心所法时，若其令人愉悦，他便喜欢；若其令人不悦，他便不喜欢。他安住时身念住未建立，内心下劣（未培育），他未能如实理解心解脱和慧解脱，其中恶、不善法无余止息。 当他专注于偏爱和厌恶时，无论他感受到何种受，无论是乐受、苦受还是不苦不乐受，他都沉溺于那种感受，他反复思量、欢迎并臣服于它。当他如此做时，喜（nandi；“喜贪”）便在他心中生起。现在，对受的喜贪就是取。以他的取为缘，有便生起；以有为缘，生便生起；以生为缘，老、死、愁、悲、苦、忧和恼便生起。这就是整个苦聚的生起。[3] 
M. I. 266-7
诸比丘，苦从何生起？依眼和色，眼识生起。三者和合为触。以触为缘，有受。以受为缘，有爱。这就是苦的生起。（耳、鼻、舌、身、意亦同。）
S. II. 72-3; S. IV. 87




从上述经文中选取主要元素，集起支分可展示如下：

	

（六处 → 触 →）受 → 喜 (nandi) → 取 → 有 → 生 → 老死、愁、悲、苦、忧、恼 = 苦的生起。


	

（六处 →）触 → 受 → 爱 (taṇhā) = 苦的生起。





这两个例子本质上是相同的；它们都始于感官处的认知。第一个例子呈现了直到终结的过程。第二个例子只呈现了到爱为止的过程；其余的需要推断。

现在，灭尽支分（总说）的两个例子：


上述这位孩子学习和修习了戒行和根律仪所组成的法，并培育了禅那：以眼见色……以意知法时，他对于合意的并不喜爱；对于不合意的也不恼怒。他安住于身念住已建立，心已培育、无量，他如实了知心解脱与慧解脱，其中那些恶不善法无余止息。因此，他已舍弃喜爱与厌恶，无论他感受何种受，是乐受、苦受，或不苦不乐受，他都不为其所悦，不欢迎它，也不臣服于它。由于他不再如此，他对受的喜贪便止息。随着他的喜悦止息，取便止息；随着取的止息，有便止息；随着有的止息，生止息；随着生的止息——老、死、愁、悲、苦、忧、恼止息。这就是这一整堆苦的止息。 
M. I. 270
比丘们，苦的息灭是什么？缘于眼和色，眼识生起。这三者的聚合就是触。以触为缘，有受。以受为缘，有爱。因为那爱无余止息和灭尽，取便止息。随着取的止息，有便止息。随着有的止息，生止息。随着生的止息——老、死、愁、悲、苦、忧、恼止息。如此，整个苦聚止息。这就是苦的息灭。（耳、鼻、舌、身、意亦然。）
S. II. 72-3; S. IV. 87




根据这两段经文，止息的循环可以描绘如下：

	

（六处 → 触 →）受 → 喜（nandi）止息 → 执取止息 → 有止息 → 生止息 → 老、死、愁、悲、苦、忧、恼止息 = 苦的止息。


	

（六处 →）触 → 受 → 爱（taṇhā）；（但）爱止息 → 执取止息 → 有止息 → 生止息 → 老、死、愁……恼止息 = 苦的止息。





第一个例子呈现了短格式的所有组成部分，但与缘起循环的形式相反。第二个例子以与上面缘起循环的第二个例子相同的方式开始。但缘起循环止于渴爱之处，这里过程改变方向，完成了止息循环。这两个例子本质上是相同的；它们都表明在初步的认知和感受之后，循环被截断了。结果，喜悦或渴爱被阻止生起，苦便止息了。

请注意，第一个段落中nandi的含义与第二个段落中taṇhā的含义相似。含义仅略有不同，以适应第一个段落的语境。另请注意，第一个例子中“喜（迷恋）止息”的表达清楚地表明喜没有生起；没有喜（迷恋）。这可以应用于第二个段落：与缘起循环中渴爱在初步认知和感受之后生起不同，渴爱现在被拔除；循环被打破，随后的因素没有生起。苦的止息得以实现。

虽然轮回（saṁsāra-vaṭṭa）和出离轮回（vivaṭṭa）的短格式没有提及无明，但无明的概念是缘起和止息循环中不可或缺的一部分。当在缘起循环中体验到受时，爱生起，这是因为没有完全理解所遇到的对象的真相：它是无常（anicca）、受苦（dukkha）、无我（anattā），并且不能真正地执持为自己的。此外，一个人不知道对象是有益还是有害。他以无明来认知：avijjā-samphassa。[4] 由这种触所产生的感受会引生渴爱。

相反，当在止息循环中体验到感受时，渴爱不会生起，因为对对象的有为性已完全理解。以明（vijjā）为基础，认知以不受无明影响的方式发生；触和感受因此不会导致渴爱。 “渴爱止息”的表达暗示着无明的止息。在这里，简要形式通过强调爱的止息，间接指出无明的止息。这类似于佛陀对第二和第三圣谛的简明定义：渴爱是苦的根源，而苦的终结伴随着渴爱的终结。佛陀使用这种说法是为了实际原因，以阐明道及其即时利益。

止息的关键特征，无论是长格式还是短格式，都是序列的打破。通常，序列在两个关键点之一被打破：主要的打破在无明，次要的断点在爱。打破循环有两种类型：直接在无明处，和间接在爱这里。无论哪种情况，所做的打破都必须包括消除无明。

一旦循环被打破，轮回（saṁsāra-vaṭṭa）就结束了，出离轮回（vivaṭṭa）的过程就达到了，苦的解脱也就获得了。一个人因此战胜了生命中所有的烦恼，没有愁和恼。他拥有真正的安乐，达到了明（vijjā）、解脱（vimutti）、清净（visuddhi）、寂静（santi）和涅槃。这是人类能够获得的最高利益，使生命变得有价值。

涅槃的境界

从词源学上讲，涅槃（Nibbāna）源自前缀ni-（意为“出离”、“没有”、“完成”或“结束”），以及vāna（意为“吹”、“去”、“移动”，或者在另一种意义上是“束缚”）。它可以用于火或燃烧，意思是熄灭、平息、冷却或清凉——但不是消灭。对于心而言，它意味着平静、清爽和快乐：没有动荡和焦虑。[5] 同样，它指的是烦恼的终结：贪、嗔、痴的终结。义注和复注通常将涅槃定义为渴爱的终结或逃脱，渴爱将人们束缚于重复的生存。（参见注释“涅槃的定义”）


涅槃的定义

对nibbāna这个词的分析出现在许多经文段落中，特别是：Nd2. 33；VinA.：Pārājikaṇḍaṁ, Paṭhamapārājikaṁ, Sudinnabhāṇavāravaṇṇana；DA. II. 464；AA. II. 283；KhA. 151；ItA. I. 165；SnA. I. 253, 299；NdA. I. 82, 104；DhsA. 409；Vism. 293-4；VinṬ.：Paṭhamo Bhāgo, Verañjakaṇḍavaṇṇanā, Vinayapaññattiyācanakathā；VismṬ.：Paṭhamo Bhāgo, Samādhiniddesavaṇṇanā, Samādhi-ānisaṅsakathāvaṇṇanā；CompṬ.：Abhidhammatthavibhāvinīṭīkā, Paramatthadhammavaṇṇanā。这些解释大多相同或相似。进一步的定义包括：“脱离丛林”（即杂染的纠缠）：A. III. 344；AA. III. 371；Dh. verse 283；DhA. III. 204；以及“苦的三种终结”：苦苦（dukkha-dukkha）、坏苦（vipariṇāma-dukkha）和行苦（saṅkhāra-dukkha）：清净道论复注. 第一部. 禅定指示. 禅定利益故事。脱离“穿透之箭”：载于Somdet Phra Mahāsamaṇa Chao Krom Phraya Vajirañāṇavarorasa（Mahāmakuta University Press, 1958, p. 55）的Dhammavicāraṇa中。[译注：此导言段落载于泰文版p. 385。]



当轮回（saṁsāravaṭṭa）的循环结束时，出离轮回（vivaṭṭa）即刻自动接替。[6] 一个人不会从saṁsāravaṭṭa之处旅行到vivaṭṭa之处，除非是比喻或比较性地来说。无明、渴爱和执取止息，涅槃同时在其位置显现。可以说，无明、渴爱和执取的止息就是涅槃。

无明、渴爱和执取扰乱凡夫（puthujjana）的心，并遮蔽智慧；它们用烦恼（kilesa）纠缠心，扭曲见解。当无明、渴爱和执取止息时，光明智慧（vijjā）生起。有了这样的智慧，一个人能准确地看待一切事物，而不是通过欲望的透镜。一个人的感知、态度和个性都会改变。一种新的智见生起；那些从未被认识、看到或构想的事物显现出来，因为它们曾被隐藏在阴影中，或者因为一个人曾被其他事物所占据。心无限地展开和扩展；它清澈、自由、灿烂、平静而深邃。 当亲证涅槃的境界时，一个人会亲身知道这一点：


涅槃是自证的，[7] 无时性的，邀请你来亲见，应于内而现起、体证，智者各自体验。[8] 
A. I. 158-9




凡夫无法理解或想象涅槃的境界。当遇到新概念时，人们通常以先前的知识作为比较的基础，在试图理解涅槃时，他们会创造出一个由既有感知复合而成的形象。

以一个从未听说过大象的人为例。听到“大象”这个词，他可能会认为这是一个外来词，或者只是胡说八道。当得知大象是一种动物时，他可能会考虑所有动物，从蚂蚁到鲸鱼，无论大小或类型。当他被告知大象是一种巨大的陆地动物，有大耳朵、小眼睛、象牙和鼻子时，形象会更清晰。

这个形象可能接近现实，也可能相去甚远；如果他在纸上画出他心中所见的画面，它可能像某种奇特的神话野兽。从未见过真实事物，他会用熟悉的感知来创造一个复杂的全新形象。这个形象将取决于说话者对事物的描述的准确性，以及听者存储的感知作为新感知的组成部分。

对于与之前感知到的任何事物都截然不同，且彻底无法比较的事物，听者无法构想它。如果他试图通过熟悉的观念和感知来理解这事物，说话者唯一合理的回答方式就是否定。听者进一步的推测，使用存储的感知进行比较，很容易导致误解。他甚至可能走极端，彻底拒绝，指责说话者欺骗，并声称所讨论的事物不存在。 这种基于不熟悉和无法构想的拒绝，是站不住脚的。

涅槃超越了凡夫所知的一切——超越了他们的范围和界限——超越了受无明、渴爱和执取影响的认知。它是一种直接通过舍弃烦恼而达到的境界，就像拉开屏风看到天空一样。涅槃不具备凡夫所知事物的任何相似特性。但声称涅槃不存在是错误的。

以下寓言曾被用来阐明未知不一定是不真实的：

一条鱼和一只乌龟是好朋友。鱼一生都生活在湖里，而两栖的乌龟则熟悉陆地和湖泊。有一天，乌龟在陆地散步后回到湖里。他告诉鱼在陆地散步是多么的清新，置身于开阔的田野和宜人的微风之中。鱼听了一会儿，感到困惑，心想：“什么是走路？”“什么是旱地？”“没有水怎么会有快乐？那肯定只会带来死亡。”鱼变得不耐烦，打断了乌龟，寻求解释。乌龟用陆地上的词语解释；当鱼用湖水中的词语询问时，乌龟只能否定它们。乌龟找不到任何合适的比较，因此鱼得出结论，乌龟在说谎，这个故事不是真的：旱地不存在，田野、宜人的微风或水之外的快乐也不存在。乌龟说的是确实存在的事物，但它超出了鱼的认知范围。由于鱼从未到过陆地，所以它无法理解。

考虑每种感官产生的独特体验和感知。感官印象彼此绝对不同，不可比较：视觉不能与听觉比较，听觉也不能与嗅觉比较。一个天生失明的人无法使用来自其他感官的感知知识来理解绿色、红色、橙色、粉色或其他视觉特性。诸如“响亮”、“微弱”、“恶臭”、“芳香”、“酸”或“甜”之类的词语都将不足够。没有人能准确地向一个天生没有嗅觉的人解释腐臭、芳香、玫瑰、柑橘或茉莉花的味道。诸如“红”、“蓝”、“重”、“轻”、“胖”、“瘦”、“苦”和“咸”之类的词语都将不适用。人类有五个感官器官来认知世界的特性，即所缘（ārammaṇa）。超越世俗对象领域的知识通常仍然隐藏着。即使是五个公认的所缘也是根据不同的品质而被认知的。因此，缺乏熟悉或无法构想某事物并不能保证其不存在。

佛陀证悟后不久，在宣说佛法之前，他有此想法：


我所证得的法，[9] 深奥、难见、难证、寂静、殊胜、无法通过纯粹的逻辑思辨通达，[10] 微妙，唯智者能知。 接着是这首偈颂：我现在不应教导我如此辛苦证得的法；这法不易被那些被贪嗔克服的人证得。沉溺于贪欲、被黑暗（无明）笼罩的众生，将无法分辨那逆流而上、微妙、深奥、难见、精微的法。
Vin. I. 5; M. I. 168




尽管其复杂性，佛陀仍旧付出了巨大的努力来教导和解释法。然而，涅槃无法仅仅通过思考来 penetrat。没有词语或感知可以准确地描述或定义它。概念化和争论涅槃的主题只会导致误解。正确的方法是应用教法，以便亲证涅槃并为自己清晰地见到它。凭借适当的决心，涅槃并非“不可思议”或“不可言喻”，而仅仅是“难见、难证”，正如佛陀上面所引述的那样。

值得注意的是佛陀在谈论涅槃时所用的表达方式。涅槃的定义可以概括为以下四种方式：

	

通过否定：那些标记着舍弃和移除属于轮回（vaṭṭa）的某些劣等、不悦或不利状况的表达。例如：涅槃是贪、嗔、痴的终结；[11] 涅槃是有的止息；[12] 涅槃是渴爱的终结；[13] 以及，苦的终结。[14] 这样的描述也使用揭示与vaṭṭa属性直接相反的品质的术语。例如，涅槃是无为（asaṅkhata）、无老（ajara）和不死（amata）。


	

通过同义词：那些表示完成或完美的术语。例如：寂静（santa）、殊胜（paṇīta）、清净（suddhi）和安稳（khema）。[15] 


	

通过明喻和隐喻：明喻更多地用于解释已亲证涅槃者的境界和特质，而非涅槃本身。例如，将阿罗汉比作一头公牛，带领牛群渡过河流到达彼岸，[16] 或比作一个人渡过充满危险的大海并到达彼岸。[17] 佛陀声称，说阿罗汉在某处重生（“再次出现”）或不生是不准确的；他将阿罗汉比作一堆因为没有燃料而熄灭的火。[18]

也有一些直接的明喻，例如：涅槃就像一个宁静、宜人的区域；[19] 就像彼岸，安稳无危；[20] 又像真理的讯息。[21] 有许多隐喻，例如：ārogya（无病；完美的健康）、dīpa（一个洲渚；免于危险）、和leṇa（一个山洞；避险所）。在弟子们后来撰写的经典中，有将涅槃比作城市的隐喻，例如puramuttamaṁ（“宏伟的城市”）[22] 和nibbāna-nagara（“涅槃的堡垒”）[23] 被用作演说和文学术语。泰语习语包括“不死大城”（amatamahānagara-nirvāna）和“水晶城”，但这些后来的词语不被认为是揭示涅槃真实状态的准确术语。


	

通过直接解释：这些解释仅在少数地方出现，但它们引起了学者的极大兴趣，特别是对于那些将佛教视为哲学的人。各种不同的解释引发了无数的争论。我下面列出了一些精选。





涅槃的别名偶尔会集中出现在一个段落中。下面列出了所有四种定义的例子，按巴利字母顺序排列。[24]

Akaṇha-asukka：“不黑不白”（不受社会阶级或种姓限制；无善无恶；无puñña亦无pāpa）。Akata：未作；未建造。Akiñcana：心中无所滞留；无忧虑。Akuto-bhaya：无怖畏。Accuta：不动；不离。Acchariya：稀有。Ajara, Ajajjara：不老；不衰朽。Ajāta：不生。Anata：不摇摆；无渴爱。Ananta：无边。Anādāna：无执取。Anāpara：无上；最胜。Anālaya：无贪着；无执取。Anāsava：无漏。Anidassana：眼所不见；无相。Anītika：无灾难。Anuttara：无上；至高。Apalokita (-na)：不坏灭；不消融。Abhaya：无怖畏。Abbhūta：“前所未有”；奇妙。Abyādhi：无病。Abyāpajjha：无恼害；无苦。Abhūta：“不生起”。Amata：不死。Amosa-dhamma：不退失；不变。Asaṅkiliṭṭha：无染。Asaṅkuppa：不动摇。Asaṅkhata：无为。Asaṅhīra：不动摇。Asoka：无忧。Ārogya：无病；完美的健康。Issariya：自在；主宰。Khema：安稳；安全。Taṇhakkhaya：渴爱尽。Tāṇa：救护；保护。Dīpa：洲渚；避难所。Dukkhakkhaya：苦尽。Duddasa：难见。Dhuva：常住。Nipuṇa：微妙。Nippapañca：无障碍烦恼；无戏论。Nibbāna：烦恼与一切苦的止息。Nibbuti：清凉；苦恼的平息。 Nirodha：苦的止息。Paṇīta：殊胜。Paramattha：究竟利益。Parama-sacca：究竟真理。Pāra：彼岸；安全目的地。Mutti：解脱；解放。Mokkha：解脱。Yogakkhema：离系安稳。Leṇa：庇护所；避险所。Vimutti：解脱；自由。Vimokkha：解脱。Viraja：离尘。Virāga：贪欲的褪去、冷却和息灭。Visuddhi：清净；无瑕。Sacca：真谛。Santa：寂静；止息。Santi：寂静。Saraṇa：皈依。Siva：最高福乐。Suddhi：清净。Sududdasa：极难见。

在含有弟子偈颂和义注（例如《义释》、《无碍解道》、《长老偈》、《长老尼偈》、《譬喻经》），以及后来的经典（例如《阿毗达磨论典释》）中，有更多关于涅槃的引用和描述。下面列出了一些例子：

Akkhara：不坏；无尽。Akhalita：不摇动。Acala：不动摇。Anārammaṇa：无所束缚；不依于所缘。Anuppāda：不生。Apavagga：无造作（saṅkhāra）；究竟解脱。Amaraṇa：无死。Arūpa：无 rūpa；无形。Asapatta：无敌。Asambādha：无障碍；无压迫。Kevala：纯粹；内在圆满。[25] Nicca：常；确定。Nirupatāpa：无热恼。Paṭipassaddhi：寂止；平静。Pada：所达之境；目的地。Para：彼岸；究竟。Pariyosāna：究竟；目标。Pahāna：烦恼的舍弃。Vivaṭṭa：从轮回（vaṭṭa）中解脱；无 vaṭṭa。Vūpasama：寂静。

其中一些术语非常重要，因为它们被反复用作涅槃的定义，例如：asaṅkhata、nirodha、vimutti、virāga、santa 和 santi。其他词语则不常用。有些只在一个地方使用，另一些在两三个地方使用，因此不应被视为非常重要。它们被包含在这里是为了增加理解。翻译也是如此；它们提供了一些意义，但由于缺乏支持性语境，可能无法给出完整的韵味。

而且非常重要的是，许多术语在佛陀传法的特定时代、地区和社群中为人们所熟悉，并且这些术语与他们的个人价值观或宗教信仰相关联。当这些词语被说出时，听者可能完全理解其含义。有时佛陀使用描述性词语来指代涅槃，以方便沟通，同时赋予其符合佛法的新含义。在这些时代、地点和群体之外的人可能无法完全理解这些词语的含义。

描述涅槃的一个重要词是asaṅkhata（“无为”）。涅槃并非由因缘条件产生。可能有人会声称涅槃必然由因缘产生，因为涅槃是道（Path, the Way）或依道修习的果。这个疑问可以通过一个类比来简要回答：如果我们将达到涅槃的修习比作去清迈市旅行，我们会看到清迈，作为旅程的目标，并非路径或旅行行为的结果。无论道路如何或旅行与否，清迈都存在。道路和旅行是达到清迈的原因，但不是清迈本身的原因。道和依道修习也是如此，它们是证得涅槃的原因，但不是涅槃本身的原因。[26]

除了vimutti之外，还有许多其他同义词揭示了涅槃的各个方面，如前所述。在所有这些同义词中，有两个常用词代表着重要的特性：visuddhi 和 santi。Visuddhi是清净或洁净，没有玷污和遮蔽的烦恼，指的是能够清晰地看待事物。Santi是寂静，没有动荡和苦恼，是骚乱的终结；这种心境是宁静、深沉、清凉、安稳、自足的，能够充分体验修习的成果，并准备好用于行动。[27]

下面列出了少数明确解释涅槃状态的段落。在某些情况下，还提供了故事，以便为佛陀的话语提供语境：

有一次，佛陀对比丘们讲授了有关涅槃的法。比丘们专心聆听时，佛陀发出了这个感叹：


比丘们，存在一个处（āyatana），其中既没有地、水、火、风元素；也没有无边虚空处；也没有无边识处；也没有无所有处；也没有非想非非想处；也没有此世间；也没有他世间；也没有月亮；也没有太阳。我没有说那个处有来、去、生、住或灭。它既无基础，也无动摇，也无所缘（ārammaṇa）。那就是苦的终结。
Ud. 80-81




在另一个场合，佛陀对众比丘作了类似的教导，并说出了这首偈颂：


确实，anata（不倾向于生；无渴爱的境界，即涅槃）难见。真谛（sacca）不易察觉。已穿透渴爱，并经由了知与见到[真理]，心中将无所滞留（无物引起心理焦虑）。[28]




在类似的场合：


比丘们，存在不生（ajāta）、不起（abhūta）、未作（akata）、无为（asaṅkhata）的。如果不存在不生、不起、未作、无为，那么这里就无法知晓从已生、已起、已作和有为中解脱。但正因为存在不生、不起、未作、无为，所以才能了知，此处的解脱道是从已生、已起、已作和有为法中解脱。[29]




在类似的场合：


仍然有所依，就有动摇。没有所依，就没有动摇。没有动摇，就有寂止。有了寂止，就没有爱憎。没有爱憎，就没有来去。没有来去，就没有灭和生。没有灭和生，就没有此世间、他世间，也没有介于两者之间。这就是苦的终结。[30]




另一则记载描述了佛陀纠正一位名叫跋迦（Baka）的梵天的邪见。简而言之，有一次，这位梵天生起了这种邪见：


此梵天界是恒常、持久和永恒的。它是绝对且不灭的。此梵天界不生；它不生起、不老、不死、不灭。找不到更殊胜的解脱。佛陀了知跋迦梵天的想法，便来到他面前说：梵天啊，你已陷入无明。因此，你将无常的称为恒常，将不稳定的称为持久，将非永恒的称为永恒……而且存在更殊胜的解脱，你却声称没有。接着，魔罗（Māra）附身于梵天的一个随从，对佛陀说：比丘，比丘，不要冒犯梵天，不要冒犯梵天。这位是梵天，大梵天，主宰者（abhibhū），不败者，一切见者，全能者，主权者，创造者，至尊者，普施者，主人，已生和将生之父……。佛陀训诫魔罗，最后说：梵天及其所有的眷属和随从都在你手中，都在你力量之下……但我没有落入你手中，也不在你力量之下。当跋迦梵天坚持说：“我宣称恒常是恒常，持久是持久，永恒是永恒……”佛陀宣告梵天有许多事情不知道，包括：能被了知的境界（viññāṇa），非眼所见（anidassana），[31] 无边（ananta），以及遍光（sabbato-pabhā），[32] 大地之坚实无法承载它，水的湿性……火的热性……风的动性无法承载它，众生的存在……天神的威严……波阇波提（Pajāpati）的统治……梵天的宏伟……光音天梵天（Ābhassara Brahmas）的光辉……遍净天梵天（Subhakiṇha Brahmas）的美丽……广果天梵天（Vehapphala Brahmas）的丰盛无法承载它，主宰者的主宰无法承载它，万物的特性也无法承载它。 跋迦梵天对此回应说他将消失不见，但他未能做到。佛陀反过来表示他会消失，并消失了。梵天和他的随从只能听到他的声音说：已见到存在的危险，并见到寻求非存在（vibhava）者的存在，我不赞扬任何形式的存在，也不执着于喜悦（即bhava-taṇhā：有爱）。
M. I. 327-8




另一个故事讲述了一位比丘穿越所有领域，直到到达梵天界，寻求一个问题的答案：


这位比丘有以下疑问：四大元素——地、水、火、风——在哪里无余止息？然后他进入禅定状态，拜访了从四大天王天界开始的各种天神，向他们提出这个问题。诸天神无法回答他，建议他前往更高层次的天界，直到他到达梵天界。梵天们也无法回答，但说大梵天王，也就是主宰，肯定知道。大梵天王以 Splendid radiance 显现给那位比丘。比丘向大梵天王提出了他的问题，大梵天王却含糊其辞地回答说：我是梵天，大梵天王，主宰，无敌者，遍见者，全能者，君主，造物主，创造者，卓越者，天意者，主宰者，已生和将生者的父亲。比丘继续说：我没有问你是不是梵天，大梵天王，主宰……我问你四大元素在哪里无余止息。梵天再次回答，说他就是大梵天王，主宰，等等。比丘第三次再次提问，这时梵天拉着他的手臂，把他带到一边，说道：比丘，这些梵天的追随者天神们，都认为我无所不知，无所不见，无所不验，无所不证。因此，我没有在他们面前回答。比丘，我也不知道四大元素在哪里无余止息。你抛弃了世尊，却来别处寻找这个问题的答案，这是你的过失和错误。回去向世尊提出这个问题，并接受他给出的任何答案吧。比丘于是去请问佛陀，佛陀回答道：你不应该问：“四大元素——地、水、火、风——在哪里无余止息？”你应该问：“地、水、火、风在哪里找不到立足之地？长与短、小与大、美与丑在哪里找不到坚实的基础？名色在哪里无余终止？”然后他如此解释： 能被了知的境界 (viññāṇa)，不是以眼所见（anidassana）[33]，是无边际的（ananta），并且可从各个方向抵达（sabbatopabhā）[34]——在此，地、水、火、风找不到立足之地；长与短、细与粗、美与丑找不到坚实的基础；名色无余终止。因为识（viññāṇa）止息，名色在此终止。 
D. I. 215-23




这些对涅槃的描述导致了各种解释和争论。一些学者将最后两段解释为佛教试图通过同化，即吸纳婆罗门教的神格化概念来对抗婆罗门教。请注意，在所有这些段落中，佛陀要么是教导对比丘们，这些比丘对佛法有基本认识；要么是对大梵天王讲话，大梵天王是一位理论大师。我在此不详细阐述这些细节，但请记住，这种解释上的差异产生的原因是涅槃无法被概念化；它必须通过修行直接证知。

巴利语有时翻译不同。例如，第一段中的 āyatana 一词可译为“处”，有些人将其解释为住所或地方。另一些人则将 āyatana 解释为另一个维度。第五和第六段中的 viññāṇa 一词，有些人认为它与眼识、耳识等表达中的 viññāṇa 相同。因此，他们将涅槃解释为某种形式的识，将涅槃定义为一种眼睛看不见的识等等。

然而，在义注中，本段中的 viññāṇa 被解释为涅槃的名称——如上文所用，“可被认知的状态”——。[35] 我们可以看到，在第六段中，viññāṇa 一词出现了两次。第一个 viññāṇa 指的是涅槃，有其独特的翻译（“可被认知的状态”），而后者 viññāṇa，在“识止息”这个短语中，指的是作为名色生起条件的识，如缘起法中所解释的。

我们不应仅仅因为某种解释符合我们的偏好和先入之见就对涅槃下结论。如果我们对尚未清晰认知的事物建立坚定的信念，我们可能会大受蒙蔽。相反，我们应该强调那些通往涅槃的方法，以及循序渐进解脱的益处。这更实际。随着我们修行的发展，我们将亲身清晰地看到结果。 

以下引文是佛陀的肯定，即当智慧之“眼”开启时，涅槃和其他殊胜境界的证悟确实可以发生。这是佛陀与婆罗门学生苏巴 (Subha) 的对话。佛陀驳斥了婆罗门波卡拉沙帝 (Pokkharasāti) 关于人类不可能体验到殊胜见地（ñāṇadassana）的断言：


‘年轻人，假设有一个人生来失明，看不到黑色、白色、绿色、黄色、红色或粉红色的形色。他看不到平坦或不平坦的形色，看不到星星、月亮或太阳。如果他说黑白色不存在，也没有黑白色的见者存在；绿色不存在，也没有绿色的见者存在……月亮和太阳不存在，也没有月亮和太阳的见者存在；如果他说‘我不知道或看不到那些东西，因此它们不存在”；他这样说正确吗？”“不正确，”年轻人回答。佛陀接着说：“正是如此，奥巴曼那（Opamañña）家族的婆罗门波卡拉沙帝（Pokkharasāti），须巴伽（Subhaga）园的主人，是盲目的，没有远见的。他能够知、见或证得卓越、优秀和超人般的殊胜见地，这是不可能的。”[36] 
M. II. 201-202




尽管我们可能已经思考过这些对涅槃的解释，但如果我们没有修行并达到这种境界，我们应该记住，所有关于涅槃的观念都可与盲人摸象后形成的图像相提并论。巴利经典中的故事简述如下：

有一次，在舍卫城 (Sāvatthī) 中，大量各种教派的沙门、游方僧和婆罗门，各自坚持自己的信仰和教义是唯一的真理，同时驳斥他人的。这引起了争吵：“真理是这样的，不是那样的；真理不是那样的，是这样的。”对此，佛陀讲述了以下故事：

从前，舍卫城的一位国王命令他的顾问们召集城中所有天生失明的人，并让他们接触一头大象。顾问们让一群盲人摸大象的头部；让另一群盲人摸大象的耳朵。他们让另一群人摸象牙，摸象鼻，摸象腹，摸象腿，摸象背，摸象尾，摸象尾尖，每次都告诉他们这就是大象。然后他们告诉国王，盲人们已经熟悉了大象。 国王来到盲人的聚会，问他们：“你们看到大象了吗？”他们回答说：“我们看到了，陛下。”国王进一步询问：“既然你们说看到了大象，那请向我描述一下。”

那些摸过头部的盲人说大象像水壶。那些摸过耳朵的说大象像簸箕。那些摸过象牙的说大象像犁铧。那些摸过象鼻的说大象像犁杆。那些摸过象腹的说大象像谷仓。那些摸过象腿的，声称它像柱子。那些摸过象背的——像臼。那些摸过象尾的——像杵。那些摸过象尾尖的说大象像扫帚。说完这些，盲人们开始争论：“大象是这样的，不是那样的；大象不是那样的，是这样的”，以至于争吵起来。

最后佛陀说了这首偈语：


确实，一些沙门和婆罗门
 执着于这样的见解和教义；
 那些只看到局部的人，
 争强好胜，争论不休。 
Ud. 67-8




涅槃的元素

迄今为止的讨论都集中在涅槃作为一种绝对和超越的特质。然而，可以区分不同种类的涅槃。

本质上，涅槃只有一个；它被分为不同的类别是为了描述与涅槃接触者的特性，或者描述涅槃本身的各种属性。[37]《如是语经》中广为人知的涅槃划分是两种“涅槃界”（nibbāna-dhātu）：[38] 

	

有余依涅槃界 (Sa-upādisesa-nibbānadhātu)：尚有 upādi（“燃料”）剩余的涅槃。


	

无余依涅槃界 (Anupādisesa-nibbānadhātu)：不再有“燃料”剩余的涅槃。





义注将这里的区分因素——upādi——定义为五蕴（pañca-khandha），其意义在于它们受不净行为所制约或受执取所支配。[39] 根据这种解释，这些术语的定义是：

	

有余依涅槃界 (Sa-upādisesa-nibbānadhātu)：与五蕴相连的涅槃，或五蕴仍然存在的涅槃。


	

无余依涅槃界 (Anupādisesa-nibbānadhātu)：脱离五蕴的涅槃。[40]





以下是《如是语经》中出现这两个术语的段落：


世尊、阿罗汉、正等正觉者如此说，我曾闻：‘比丘们，有两种涅槃界，即有余依涅槃界和无余依涅槃界。什么是“有余依涅槃界”呢？比丘们，有一种比丘是诸漏已尽的阿罗汉，已圆满梵行，应作已作，已卸下重担，已证得真义，已破除有结，以究竟智彻底解脱。他的五根依然存在，由于它们完好无损，他体验着可意和不可意，感受着乐与苦。他贪、瞋、痴的止息被称为有余依涅槃界。什么是“无余依涅槃界”呢？有一位诸漏已尽的阿罗汉……以究竟智彻底解脱。对他而言，所有所感受（vedayita），不被喜乐（anabhinandita；“不被迷恋”），将在此处彻底清凉。这被称为无余依涅槃界。 ** 具眼者，安稳自在，
 已宣说涅槃双重界。
 一界，现法（diṭṭhadhammika），
 称为有余依涅槃；
 烦恼已尽，
 再有之径已断。
 另一界，至上之境，
 称为无余依涅槃；
 其中一切有为悉皆止息。 
It. 38-9




这段介绍两种元素的经文描述了与涅槃相关的品质，也就是说，它结合觉悟者来描述涅槃。它以觉悟者为理解涅槃的途径；它并未试图从绝对意义上解释涅槃。这是因为涅槃是沙底提卡（sandiṭṭhika），“需亲身证见”，并且是巴卡旦威迪塔邦威纽希（paccattaṁ veditabbaṁ viññūhi），“智者各自亲证”的，如前所述。因此，这种涅槃的划分并没有在先前对涅槃本质的考察中引入任何不同或神秘之处。正如义注师所说，涅槃本质上是不可分的；这种划分是一种教学工具。[41] 在更详细地探讨这两种涅槃之前，让我们先熟悉三个重要术语：

	

所受（Vedayita）：这个词源于与受（vedanā）相同的词根，在某些情况下用作受（vedanā）的替代词。它指“感官经验”或“感官印象”。这里是复数形式 vedayitāni，指的是所有已被感知或认知的对象。它等同于今人所指的整个“经验”范围。


	

不喜乐（Anabhinandita）：这个词，在上面用作所受（vedayita）的修饰形容词，源自喜乐（abhinandita），意为“令人愉悦的”或“令人欢喜的”。在此语境中，喜乐（abhinandita）意味着迷恋和被贪爱玷污的心，它适用于正面和负面经验，适用于喜悦和厌恶。加上否定前缀 an-，其意义变为“不迷恋”；在这种情况下，贪爱不伴随感官印象。感官经验以一种纯粹、广阔和无碍的方式发生，没有烦躁和沉思。人们不会扭曲或偏离直接的感官经验，因为心不受贪、瞋、痴的控制或压倒。


	

现法（Diṭṭhadhammika）：字面意思是“可见的”或“可见的物体”。就时间而言，它的意思是“在当下”或“在今生”。就对象或心境而言，它的意思是“普通”、“世俗”、“基本”、“物质”或“外部的”。它通常与彼世（samparāyika）配对，后者字面意思是“更远的”或“超越的”。就时间而言，它的意思是“未来”、“以后”、“超越今生”或“在来世”。在其他语境中，它的意思是“超越”、“至上”、“神圣”、“精神”或“内在的”。[42] 





此时，让我们更仔细地审视这两种涅槃：

有余依涅槃界（Sa-upādisesa-nibbānadhātu）指的是与五蕴相连的涅槃。它是阿罗汉通过感官认知可意与不可意所缘时的涅槃。认知与五蕴密不可分；五蕴直接参与感官经验，而五蕴本身也成为进一步认知（的）对象。[43] 涅槃的这一方面强调阿罗汉与世界的接触。它侧重于贪、瞋、痴的止息，[44] 从而获得无碍的生命体验。有余依涅槃界是阿罗汉心识的解脱状态，摆脱了烦恼。阿罗汉不受烦恼影响，因此感官接触不会引起贪爱，无论是贪求还是厌恶。此外，也没有导致再有（bhava-netti）的贪爱存在。因此，拥有健全感官的阿罗汉能够自由而智慧地接受感官印象。

这种自由的心态有两个方面。首先是能够将感官印象作为纯粹的“受”（vedanā）来接受，因为没有残留的执着或迷恋来干扰。其次是不会被经验所压倒，从而不会形成未来执着或迷恋的习惯。对于阿罗汉来说，这是心识的平常状态。在感官接触的每个瞬间，它都是即时和可及的。因此，它被称为 diṭṭha-dhamma：可见的或即时的。这种涅槃是阿罗汉在世时，与外部世界接触时的状态。

无余依涅槃界（Anupādisesa-nibbānadhātu）是独立于五蕴的涅槃。它是超越通过五根体验现象过程的涅槃，或者说超越参与认知的五蕴的涅槃。它是超越世俗实相、超越感官接触和经验的涅槃。

换句话说，无余依涅槃界是涅槃的本质，当通过五根的体验止息，当认知止息，或当不再涉入感官接触（包括五根仍存在于心识中的输入）时，它便向阿罗汉显现。

阿罗汉在没有贪爱引起的喜乐（abhinandita）、没有贪、瞋、痴炽热影响的情况下接受感官印象。 感官印象不会停留和闷烧；它们会“变得清凉”（sīti-bhavissanti）；它们变得完全平静和“解毒”。而且它们无法导致进一步的生或有。阿罗汉能够中和感官经验的任何阻碍潜力，使其“清凉”并掌控它。因此，他们获得了 sīti-bhūta 或 sīta 的称号，意为“清凉者”。[45]

这种清晰的状态，没有残留的感官经验，是内在和个人的。它是“不生”或不再受生的状态。在这种五蕴不再是意识对象的境界中，阿罗汉因此以涅槃为对象；他们将涅槃证悟为法处（dhammāyatana）。[46] 这种特质只能在其关系语境中进行讨论，即通过说明世俗经验的止息。涅槃的本质绝对性只能亲身见证和证悟。

涅槃的这种划分就好比在海洋中遭遇海难。未觉悟者在水中挣扎，与波浪和水流搏斗。证悟涅槃的人已经抵达了陆地。抵达陆地，在那里完全满足和安乐，就像无余依涅槃界。没有压迫和危险，不受波浪拍打，能够自由地与事物互动，能够随心所欲地行动，就像有余依涅槃界。

也可以将未觉悟者比作患有发烧的人。已觉悟者是已经从发烧中恢复或完全健康的人。 健康本身是完整的；当一个人健康时，他自己知道这种状态。那种满足、喜悦、安适和放松是纯粹主观的。旁观者可能推测那种状态，但他们无法直接体验。这种健康状态就像无余依涅槃界。相关的条件，即不被疾病压迫或阻碍，能够随心所欲地行动，这会影响行为并影响周围环境，就像有余依涅槃界。

总而言之，涅槃只有一个，但有两个方面。一方面（有余依涅槃界）侧重于烦恼的止息，这与外部世界或日常生活中的关系有关。另一方面（无余依涅槃界）仅限于涅槃的本质，它只由觉悟者亲证。它无法通过五根来测度，并且超越了局限于五蕴的经验。换句话说，在有余依涅槃界中，阿罗汉以五蕴为注意对象；在无余依涅槃界中，阿罗汉以涅槃为注意对象。

说无余依涅槃界是涅槃的本质与《胜义灯》（Paramatthadīpanī）中发现的义注观点相符，该书将不死大涅槃界（amatamahānibbāna-dhātu）描述为无余依（anupādisesā，“无余燃料”）。这也与佛陀的话语一致：‘比丘们，存在那样一个处（āyatana），在那里既没有地、水、火、风四大元素；也没有无边虚空处……’[47] 在其他地方，义注和复注指出无余依涅槃界与无取般涅槃（anupādā-parinibbāna，‘究竟、绝对的涅槃’）[48] 相同，后者是佛法修行的目标，包含了佛教的最高证悟。 

在大多数情况下，通过五根进行的认知和与外部世界的接触在死亡时清晰明确地止息。[49] 随着感官接触在死亡时的彻底终止，阿罗汉证悟涅槃的不可分割方面，即无余依涅槃。通俗地说，“无余依涅槃”一词被用作形容阿罗汉死亡的表达。从一个表示特质的词，无余依涅槃逐渐指代一个行动或事件。在经文中其他地方找到这个词时，它指的是佛陀或阿罗汉的般涅槃。

至于“有余依涅槃”这个词，在《巴利圣典》中它不用于描述一个事件，并且只出现在《如是语经》的这一处段落中。有余依涅槃有许多同义词被频繁使用。[50]

在《巴利圣典》中，有许多段落单独使用“无余依涅槃界”（anupādisesa-nibbānadhātu）这个词。例如，佛陀将法与律比作海洋的奇迹：


正如大洋，虽有天降雨水，亦不见其减少或增加；同样地，即使许多比丘在无余依涅槃界中亲证究竟涅槃，无余依涅槃界亦无减少或增加。 
Vin. II. 239-40; A. IV. 202-203; Ud. 55




《大义释》（Mahāniddesa）将无余依涅槃（anupādisesa-nibbāna）称为 anabhinibbatti-sāmaggī，意为“完全准备好不再受生”。[51]

巴利经典中关于佛陀生平的记载经常使用“无余依涅槃界”（anupādisesa-nibbānadhātu）一词，每次都指佛陀在死亡时的究竟涅槃。例如，佛陀曾两次宣称他的肤色特别光辉灿烂：一次是在他证悟的夜晚，另一次是在他于无余依涅槃界中究竟涅槃的那一天。[52] 供养佛陀的布施在两次场合下功德特别大：一次是他证悟前的斋食，另一次是他于无余依涅槃界中究竟涅槃前的斋食。[53] 

还有其他例子：佛陀在无余依涅槃界中究竟涅槃的地点是佛教四大圣地之一。[54] 佛陀在无余依涅槃界中究竟涅槃是大地动摇的一个原因。[55] 另一段经文解释说，佛陀被称为“如来”（Tathāgata），因为：


在佛陀证得无上正等正觉之夜与他证得无余依涅槃界之夜之间，他所宣说、言说或解释的一切，都是如此，而非其他。 
D. III. 135; It. 121-2; Nd2. 41




还有许多其他经文也有类似的主题和与上述两种涅槃教法相同的序列。唯一的区别在于它们没有区分这些种类的涅槃。为了比较，以下是一些例子：


A. 当一位比丘舍弃无明并生起明时，随着无明的舍弃和真知的生起，他不会生起福行、非福行或不动行。既然他不生起或造作诸行，他就不执着于世间任何事物。不执着，他就不躁动。[56] 不躁动，他亲证实证涅槃。他了知：‘生死已尽，梵行已立，应作已作，此有已无。’ B. 如果他感受到乐受，他了知：“它是无常的”；他了知：“它不被沉溺”；他了知：“它不被喜乐”（anabhinandita）。如果他感受到苦受，他了知：“它是无常的”；他了知：“它不被沉溺”；他了知：“它不被喜乐”。如果他感受到不苦不乐受，他了知：“它是无常的”；他了知：“它不被沉溺”；他了知：“它不被喜乐”。如果他感受到乐受，他以离系心感受；如果他感受到苦受，他以离系心感受；如果他感受到不苦不乐受，他以离系心感受。如果他感受到受限于身体（通过五种生理感官之门）的感受，他了知：“我感受到受限于身体的感受。”当他感受到受限于生命（通过意门）的感受时，他了知：“我感受到受限于生命的感受。”他了知：“随着身体的崩坏，生命力的耗尽，所有所感受（vedayitāni），不被喜乐（anabhinandita），将在此处（十二处）彻底清凉；只剩下身体的残骸。’ C. 比丘们，譬如有人从陶工的窑中取出炽热的陶罐，放在平滑的地面上：它的热量将在那里散尽，只剩下烧好的陶罐。同样地，当他感受到受限于身体的感受……受限于生命的感受……他了知：‘随着身体的崩坏，生命力的耗尽，所有所感受，不被喜乐，将在此处彻底清凉；只剩下身体的残骸。’ A., B. 和 C. 段落：
S. II. 82-3





D. 比丘们，正如油灯依油和灯芯燃烧，当油和灯芯耗尽时，因缺乏燃料而熄灭；同样地，当一位比丘感受到受限于身体的感受……受限于生命的感受……他了知：“随着身体的崩坏，生命力的耗尽，所有所感受，不被喜乐，将在此处彻底清凉。”[57] 
M. III. 244-5; S. III. 126; S. IV. 213; S. V. 319-20




然而，有一段经文的描述和比喻有所不同：


其心完美解脱的比丘获得六种恒常住处。以眼见色，他不欣喜也不沮丧，而是保持舍心、正念、正知。以耳闻声……以鼻嗅香……以舌尝味……以身触物……以意认知心法，他既不欣喜也不沮丧，而是保持舍心、正念、正知。[58] 当他感受到受限于身体的感受时，他了知：“我感受到受限于身体的感受。”当他感受到受限于生命的感受时，他了知：“我感受到受限于生命的感受。”他了知：“随着身体的崩坏，生命力的耗尽，所有所感受，不被喜乐，将在此处彻底清凉。’假设有一棵树投下阴影。一个人带着斧头和篮子走来，在树干处砍倒这棵树。然后他挖掘并拔出树根，甚至包括细小的根毛和根纤维。他把那棵树砍成木段，然后把木段砍成碎片。他把碎片在风和阳光下晒干，然后用火焚烧，堆成灰烬。他把灰烬在强风中扬弃，或者让它们被湍急的河流冲走。那棵树投下的阴影被连根斩断，变得像棕榈树桩一样，不再重新生起，具有不再生起的性质。同样地，其心完美解脱的比丘获得六种恒常住处……所有所感受，不被喜乐，将在此处彻底清凉。’[59] 
A. II. 198-9




为了透彻理解这两种涅槃，让我们回到义注的解释进行考察。 如前所述，“无余依涅槃”一词在《巴利圣典》中用于描述一个事件——阿罗汉的般涅槃，特别是佛陀的死亡。然而，义注开始也将“有余依涅槃”一词用于描述一个事件，通过比较描述同一事件的两段经文可以看出：


《巴利圣典》：这两种布施具有极大的果报，极大的结果，比任何其他布施更有成果和利益。哪两种呢？一种是如来食后证得无上正等正觉的布施，另一种是如来食后在般涅槃时证得无余依涅槃界的布施。 
D. II. 135-6; Ud. 85
 义注：佛陀食用了苏阇达（Sujātā）所供养的食物后，证得了有余依涅槃界的无上正等正觉。食用了纯陀（Cunda）所供养的食物后，他在最终般涅槃时证得了无余依涅槃界。[60] 
DA. II. 571; UdA. 405





常恒涅槃

从某种意义上说，可以说无余依涅槃是常恒的涅槃状态，贯穿阿罗汉的生命和死后。有余依涅槃是涅槃的“表面”状态（仿佛重叠），存在于彻底证悟到死亡之间。当阿罗汉去世时，只剩下无余依涅槃。然而，这种解释可能偏离了佛法的实际强调，而倾向于哲学推理。



随着这两个术语含义的发展，它们在许多义注段落中被用来指代佛陀或阿罗汉生命中的事件。它们被用来强调某些状态的证悟，而不是状态本身的性质。[61] 从义注的角度来看，这两种涅槃的含义受到限制。这里的有余依涅槃指的是烦恼的止息而五蕴仍然存在，是阿罗汉在世时的涅槃，即证得阿罗汉果。无余依涅槃指的是烦恼的止息而五蕴不复存在，即阿罗汉的般涅槃。义注师们特别通过运用“究竟心”或“最后一识”的原则来定义无余依涅槃，[62] 将其意义限制为指阿罗汉的般涅槃。[63]

义注通过区分有余依涅槃和无余依涅槃来解释与阿罗汉相关的经典段落。例如，经典中： 


由于贪爱的彻底止息，无余的消退和寂灭，这就是涅槃。对于这样熄灭、无执取的比丘，不再有再有。 
Ud. 33




义注断言，本段的第一句话指的是有余依涅槃界，第二句话指的是无余依涅槃界。[64] 这种解释与前面呈现的经典段落相符。

综合这些义注的解释，我们可以将这两种涅槃的含义总结如下：

有余涅槃界是烦恼和渴爱的止息，导致与世间无害、平静和有益的互动，并与觉悟或阿罗汉果相关。无余涅槃界是摆脱五蕴的束缚，摆脱戏论，摆脱生和有，它与世间生命的终结相关。与五根活动相关的涅槃是sa-upādisesa-nibbāna；摆脱五根的涅槃是anupādisesa-nibbāna。简而言之，烦恼的止息是sa-upādisesa-nibbāna，生的止息是anupādisesa-nibbāna（参见“常恒涅槃”注）。

第一项指的是仍在世的阿罗汉所证得的涅槃；所有烦恼都已去除，但五蕴依然存在。这与义注师所创的术语“kilesa-parinibbāna”（烦恼的完全寂灭）相对应。第二项指的是阿罗汉死后的涅槃，与义注术语“khandha-parinibbāna”（蕴的解脱）相对应。[65]

事实上，《巴利圣典》中的证据表明，这两种涅槃并未被赋予太多重要性。被强调的是那些可以用来为自己清楚地亲证涅槃的事物。对这两种涅槃进行冗长的理论探讨，很可能会使原本直截了当的事情复杂化，并可能导致佛教修学者过分强调其重要性。

如果对涅槃本质的探讨变得过于技术化，人们就有可能形成误导性的观念。这是因为解释者可能无法准确清晰地翻译重要的词语，而受教者可能对法中的术语或要点理解有限。这种误解可能会被人们的情绪所强化；例如，一个人可能会读到上述技术术语，并对阿罗汉形成一种冷酷无情的印象。

因此，为了防止此类误解，在研究理论教导的同时，进行实际修行至关重要，以便了解理论和实践如何互补。对理论教导的本质含义及其作为真实人类特质的体现进行考察，揭示了这些教导（乍看起来可能相互矛盾）是如何兼容并相互支持的。

禅那、寂灭和涅槃

此刻，让我们来考察另一种区分涅槃种类的方式。

除了指出证得禅那[66]是证得涅槃的良好基础之外，佛陀有时也使用“禅那”一词来暗示涅槃或显示相关特质。例如，佛陀分别将四色界禅那、四无色界禅那和“想受灭”（saññāvedayita-nirodha）[67]称为“暂时涅槃”（tadaṅga-nibbāna；又称“以对治法达到涅槃”）、“现法涅槃”（diṭṭhadhamma-nibbāna）和“亲证涅槃”（sandiṭṭhika-nibbāna）。[68]涅槃与精神成就相关联的其他例子包括：


比丘远离欲乐，远离不善法，证得初禅。世尊甚至将此称为表相的直接涅槃……[69] 超越非想非非想处，证得想受灭，通过智慧的洞察，诸漏都已灭尽。世尊甚至将此称为直接、当下的涅槃。[70] [一位观禅行者]了解色、受、想、行、识是无常的、苦的、变易的。他舍弃忧愁、悲伤（等等），摆脱烦躁和担忧，安乐地住着。他被称为在那方面得到寂灭（tadaṅga-nibbāna）。[71] 
S. III. 43
 当一个人被贪……瞋……痴所压倒时，他就会为自己、为他人、为双方的伤害而谋划；他的心会体验到苦与忧。但是当贪、瞋和痴被舍弃时，他既不为自己、也不为他人、也不为双方的伤害而谋划；他的心也不会体验到苦与忧。这样，涅槃是现见的、无时的、来见的、引导向内的、智者各自证知的。
A. I. 158-9




《无碍解道》（Paṭisambhidāmagga）将“灭”（nirodha），这个涅槃的重要同义词，分为五类：[72]

	

镇伏灭（Vikkhambhana-nirodha）：在初禅中压制五盖。（事实上，所有八种禅定等至——samāpatti——即四色界禅那和四无色界禅那，都算作镇伏灭，因为在安住于所有这些状态时，不善法，例如五盖，都被暂时平息了。）


	

对治灭（Tadaṅga-nirodha）：定（samādhi）开始遣除烦恼的阶段；[73]邪见通过对治法被破除。这个阶段意味着通过观来遣除烦恼，并使用智慧来审察事物的真实本性，例如无常的本性。无论专注哪种真理，智慧都会生起以消除对立的见解和执着。例如，将自己或他人视为仅仅是名色（nāma-rūpa）可以消除有身见（sakkāya-diṭṭhi），观察无常可以消除常想（nicca-saññā），认知苦可以消除乐想（sukha-saññā），以及思惟无我可以消除我想（atta-saññā）。这种止息类似于开灯驱散黑暗，但它仍然是暂时的止息——一旦灯熄灭，黑暗就会回来。


	

断灭（Samuccheda-nirodha）：由修习出世间道（lokuttara-magga）者彻底断除烦恼，即须陀洹道（sotāpatti-magga）、斯陀含道（sakadāgāmi-magga）、阿那含道（anāgāmi-magga）和阿罗汉道（arahatta-magga）。烦恼，例如十结，被不可逆转地止息，永不复返，就像一棵被连根拔起或被雷电击碎的树。


	

寂静灭（Paṭipassaddhi-nirodha）：在出世间果（lokuttara-phala）生起的那一刻，烦恼的完全平息：须陀洹果、斯陀含果、阿那含果和阿罗汉果的圣果。这是一种深刻的寂静状态，源于心垢的彻底消除。


	

出离灭（Nissaraṇa-nirodha）：从烦恼中解脱；一种不受烦恼触及的安住。这种止息等同于涅槃，也称为不死界（amata-dhātu），即解脱的状态。





前两种特质，镇伏灭（vikkhambhana-nirodha）和对治灭（tadaṅga-nirodha），是世间的；其余三种是出世间的。前四种特质被称为“间接的”或“在某些方面”（pariyāya）的涅槃。第五种特质指的是“直接的”（nippariyāya）涅槃，即其完整而真实的含义。

《无碍解道》将断除（pahāna）、离（viveka）、离染（virāga）和舍弃（vossagga）各分为与上述“灭”（nirodha）相同的五种特质，具有相同的定义和含义。[74]义注也以同样的方式区分解脱（vimutti）。[75]

一个众所周知的涅槃证悟区分是分为道（magga）和果（phala），或者分为四道四果，即须陀洹道、须陀洹果、斯陀含道、斯陀含果、阿那含道、阿那含果、阿罗汉道和阿罗汉果。然而，这种区分是与觉悟者相关的，我们将在下一章讨论。此时，我只想提醒读者，道和果并非涅槃，而是证悟的阶段或层次。

无我和涅槃

 关于涅槃及其与无我（anattā）原则的关系，存在一些误解。无我一词常与来自其他宗教传统的信仰联系在一起。其中特别有两种这样的信仰：第一，与至上实相或本体合一的理论，例如与梵天、神或更高意识合一。这种理论主张自我与至上实相不可分割地融合或合一。这种合一状态随后被称为无我。

第二种信仰是坚定不移地为天神服务，不顾自身，没有自私的欲望。以这种方式修行的人被称为“无私的”，这种修行被视为与佛教的无我相同。

事实上，这两种信仰都与佛教的无我教导相悖。由于它们几乎没有共同之处，将它们与佛教对无我的理解进行比较是有缺陷的。

佛教中的无我是所有法的特相，是适用于一切存在的真理。这一原则需要以智慧探究并理解，即从本质上讲，一切法都是无实体的。事物依其自性存在和运作；它们不拥有任何核心、隐藏的本质、重叠的实相或控制者，可以被真实地执取为自我。对这一点的清晰理解（智或明）会带来一颗解脱的心，它不被任何事物束缚或奴役。这就是慧解脱。

从这个意义上说，无我并非一个存在的自我融入或与任何事物合一的问题。

有些人将与至上本体或更高意识的合一等同于涅槃。撇开这些主张不谈，即使是佛教圈内的一些习语也可能引起混淆和误解，例如：“亲证究竟涅槃”[76]和“达到涅槃的伟大不死城”。为什么还要引入来自其他来源的晦涩模糊理论来使自己的理解更加混淆呢？

通常，佛教教导在解释涅槃时会使用简单易懂的表达方式，例如：“染污的止息”、“躁动的止息”，以及“一颗自在、无碍、无忧、光明、喜悦的心”。这些描述已经足够——无需与任何事物融合或合一。

阿罗汉的心是广阔、无边、完全自由的；没有任何关于与任何事物合一的念头生起。相反，是凡夫在揣测阿罗汉的心境，这更可能揭示他们对确定性的渴望、对寂灭的恐惧和挥之不去的疑惑。

将涅槃等同于自我融入一个至上实体，涉及心停止有意识的运作并进入恍惚状态，这也是错误的。因为即使在正确的禅那修行中，心深度专注和一心时，正念依然清晰确立，心智敏捷度增强；它并非恍惚。特别是第四禅，其特质是：“舍念清净”（upekkhā-satipārisuddhiṁ）。关于彻知智，第四禅的描述以这段话结尾：


心专注、清净、明晰、无染、无垢、柔顺、适用、安住、不动摇，他引导并倾向于知与见。[77] 
D. I. 76




鉴于此讨论，有一个通用的标准可以使用。无论心在崇高境界中多么深度投入，或者与至高真理融合到何种程度，只要烦恼尚未被智慧根除，即尚未通过洞察缘起和世界的真实本性而达到“慧解脱”，就不能声称已证得涅槃。没有这种解脱，这些深刻而专注的状态仍然局限于神通或禅定成就，而从烦恼束缚中解脱只是暂时的压制或中止，仅能维持心力所能达到的时间。

无私或利他行为的原则也与无我不同。有一个相似之处，即对无我的清晰洞察会带来自私的终结。事实上，只有通过对无我本性的洞察，自私才能真正被根除。理解无私和谦卑地臣服于神祇都会导致无私行为。相似之处仅此而已。 前者是对真理的智慧探究，导向解脱。后者是信仰的应用，导向对信仰对象的强烈奉献，不受个人顾虑的干扰。那么我们可能会问：这些实践中，哪一种是暂时的自我舍弃，哪一种是彻底完全地消除自我专注？

无我一词可以在实践情境中应用于无私行为。在这里，这个词指的是具备正念和正知，从而带来彻底的自我理解。心完全觉知其所从事的活动，以至于没有机会让固定的自我认同概念侵扰并劫持觉知过程。在这种情境下，无我意味着“认知一切法的无实体性”。

最后，当代佛教徒普遍在伦理语境中使用与自我（attā）和无我相关的表达。例如：“这个人有强烈的我慢（自我意识）”、“降伏（或破除）你的我慢”、“他为了为了增长我慢而行动”。这些口语表达仅仅指的是对自我的固定信念或对自我形象的执着，是出于方便而使用。它们并非暗示真实存在的自我。然而，这些表达的普遍和广泛使用，导致一些人混淆或歪曲无我的意义，以至于它完全偏离了其原始佛教内涵。

涅槃的利益与特质

涅槃此生可证

 涅槃，佛教的最高目标，可以在此生中被人们证得，只要他们精进努力并具备必要的精神素质。无需等到来世，正如涅槃的双重特质所揭示的：亲证（sandiṭṭhiko；当下可见；此生可证）和不受时间限制的（akāliko；无时间的；即刻的）。[78] 佛陀提供了在此生中证得涅槃的修行方法，[79] 如下段经文所证实：


我告诉你：让一个真诚、正直、坦率的智者来到我这里，我将教导他，我将教授他法。如果他依教奉行，那么在七年之内，他将在此地此生中亲自以直接智证悟、进入并安住于那梵行的最高目标，正是为了它，善男子们正当地离家出家。更不用说七年——在六年、五年……在半个月、在七天之内，他就能达到那个目标。[80] 
D. III. 55-6




涅槃一切皆可证得

每一个有决心和修行资质的人都可以亲证涅槃。对于种族、阶级、姓氏、财富、性别，或无论是居士还是出家人，都没有任何限制，正如佛陀的偈颂所证实：


那条路被称为“直道”，
 它的目的地是“无畏”。
 那辆车被称为“寂静”，
 装备着正法之轮。 惭是它的后卫，
 正念是它的铠甲；
 我说这辆法乘，
 由正见作为御者引导。 拥有这样一辆车的人，
 无论是女人还是男人，
 藉由这辆车，
 都已抵达涅槃之所。 
S. I. 33




佛陀允许女性出家成为比丘尼（bhikkhunī），尽管当时印度社会的一些阶层对此持反对意见；他声称，遵循法与律的女性，能够像男性一样，证得出世间境界，从须陀洹果到阿罗汉果。[81]


有一次，索玛比丘尼（Somā Bhikkhunī）坐在树下，魔罗（Māra）为了扰乱并恐吓她而走近，以偈颂说道：如此难得之境，
 圣者才能证得，
 女人无法证得，
 凭借她二指之慧。 索玛长老尼（Somā Therī）则回答：女人身有什么关系呢，
 当心善于专注时，
 当智慧流淌不断时，
 正确洞察法。 一个人若心中生起，
 “我是女人”或“我是男人”，
 或我是任何东西， 他才配被魔罗言说。 
S. I. 129; Thīg. verses 60-62




关于居士和出家人，佛陀是这样说的：


我不赞叹居士或出家人错误的修行方式；因为无论是居士还是出家人，凡是走上错误修行方式的人，由于其错误的修行方式，无法成就真实的道路，那善法的法。我赞叹居士或出家人正确的修行方式；因为无论是居士还是出家人，凡是走上正确修行方式的人，由于其正确的修行方式，能够成就真实的道路，那善法的法。
M. II. 197; cf. S. V. 18-19
 我说，一个心解脱的居士与一个已心解脱一百年的比丘之间没有区别，也就是说，两者的解脱是相同的。[82] 
S. V. 410




佛陀经常讨论种姓问题，这是当时印度辩论和争议的一个重要焦点。其中一个例子是佛陀与一位名叫艾苏卡利（Esukārī）的婆罗门之间的讨论：


“乔达摩尊者，婆罗门规定了四种财富：……他们规定乞食是婆罗门的财富……弓箭是刹帝利的财富……耕作和畜牧是吠舍的财富……镰刀和扁担是首陀罗的财富……对此乔达摩尊者有什么看法？”“那么，婆罗门，整个世间都授权婆罗门规定这四种财富了吗？”——“不，乔达摩尊者。”——“婆罗门，假设他们强行把一块肉塞给一个贫穷、身无分文、一无所有的人，并告诉他：‘好人，你必须吃这块肉并为此付钱’；同样，在未经那些[其他]沙门和婆罗门的同意下，婆罗门仍然规定这四种财富。”“婆罗门，我宣称圣出世间法是一个人的自身财富……你认为如何，婆罗门？假设一位已受灌顶的刹帝利王在这里召集一百个不同种姓的人，并对他们说：‘诸位，凡出生于刹帝利族、婆罗门族或王族的人，请取来柚木、娑罗木、松木、檀香木或石榴木的火棒，生火取暖。凡出生于贱民族、猎人族、编织工人族、车匠族或清道夫族的人，也请取来由狗饮水槽、猪饮水槽、染缸或蓖麻油木制成的火棒，生火取暖。’”“你认为如何，婆罗门？当第一组人点燃火并产生热量时，那火是否会有火焰、颜色和光芒，是否可以用于火的用途，而当第二组人点燃火并产生热量时，那火是否会没有火焰、颜色和光芒，并且无法用于火的用途？”“不，乔达摩尊者……因为所有的火都有火焰、颜色和光芒，而且所有的火都可以用于火的用途。”“同样，婆罗门，如果任何刹帝利族的人离家出家，并依止如来所宣说的法与律……秉持正见，他就是圆满解脱道的善法的人。如果任何婆罗门族的人离家出家……任何吠舍族的人离家出家……任何首陀罗族的人离家出家，并依止如来所宣说的法与律……秉持正见，他就是圆满解脱道的善法的人。” 
《艾苏卡利经》（Esukārī Sutta）：M. II. 180-84




涅槃是最高的精神成就

尽管涅槃的亲证依赖于心解脱（cetovimutti），即它依赖于某种禅那成就，并且这种成就对觉悟者的日常生活有影响，但涅槃与禅那是不同的。涅槃甚至是从这些禅定成就中解脱，并且当一个人能够超越它们时即可达到。证得涅槃有一些独特的方面：

涅槃的证悟是决定性的、终极的和不可逆转的。例如，在道德行为方面，会生起真正的自发无私。这种无私行为源于智慧对自私贪求的根除，以至于所有的自我执取都被消除。

由于这种无私是自然而然地生起的，它不是意志力或强制的结果；一个人无需执取一种观点或习惯来舍弃另一种。一个人无需抱持某种理想，为信仰对象牺牲自我，通过止或观压制自己的烦恼，或沉浸于禅那。

无论一个人的心智成就多么殊胜，在亲证涅槃之前，都必须洞察它们的因缘本性并放下对这些成就的执取。

这种放下最终支持、巩固和完善了进一步的精神发展，甚至对于觉悟者也是如此。

例如，这样的觉悟者可以受益于禅那的熟练，以便在没有从事其他活动时，安住于现法乐住（diṭṭhadhamma-sukhavihāra）的状态。如果他们最初证得了八禅定，随着证得阿那含或阿罗汉，他们可能会证得想受灭（saññāvedayita-nirodha）。

一些精神成就可以长期止息烦恼和痛苦，但尚未不可逆转。烦恼和痛苦可能会回来，因此这些高级心境是暂时的；它们是压制其他状况或使心专注于别的事物的一种手段。然而，涅槃的证悟彻底终止了痛苦和心垢。通过这种证悟，只有有害的状况止息，例如：贪、渴爱、瞋、忧、痴、固执的自我见和无明；所有善法依然存在。

此外，恶习会自动被由智慧和慈悲引导的生命中卓越的善法所取代，这些善法超越了普通的快乐，并且无法通过其他精神成就稳固获得。

因此，尽管证得涅槃的人可能没有经历过最微细的禅那境界，但他仍然优于那些有这些经验但尚未完全觉悟的人。

涅槃的证悟带来了一个人的心、人格、思维过程、世界观和行为的根本性转变。这种心智转变主要有两个方面。第一个方面涉及“明”、理解、观点和信念，这与无明和智慧相关。第二个方面涉及一个人的价值观或对欲望的态度，这与渴爱和善法欲（chanda）相关。

一个学生如果认为她的老师会批评和惩罚她，一想到见到老师就会颤抖，而如果她知道老师是仁慈的，她就会感到快乐和自在。那些视他人为敌人的人和视他人为朋友的人会有不同的行为。一个人如果找到一张显示隐藏钻石位置的地图，他可能会为了那宝藏冒生命危险甚至杀害他人，而另一个人可能不会多加考虑。渴望愉悦的色、味、香、声、触的人往往会沉迷于这些事物。如果他们相信他们可以真正拥有这些物品，那么他们的快乐就取决于它们的获取。

相反，完全觉悟者如实了知世界，他们看不到任何可以真正拥有或控制的东西，他们超越了对愉悦感受的追求，他们认识到如何与真理和谐相处。他们不渴望感官印象。因此，对一个人与世界的关系产生了新的理解，包括物质财产、他人、自然乃至自己的生命。一个人属于世间但不被其束缚或污染。

这种解脱和内在转变难以描述，因此经典用譬喻来解释，例如：从疾病中康复、清醒过来、凉爽下来、清除垃圾、摆脱陷阱或锁链，以及渡过水域到达安全港湾。

许多这些譬喻描绘了从原始的纠缠、不便、束缚和挣扎中解脱出来的快乐。从这些束缚中解脱，达到自由和安全的状态就是涅槃。觉悟者可以随意行动，无需担心自我保护。上述某些譬喻也可以用于其他精神成就；区别在于，例如，禅那只提供暂时的结果。

在每一个时期，至少有少部分人会寻求生命的意义和终极目标，超越仅仅出生、寻求感官享乐和死亡。有时物质困难或为生存而挣扎会导致他们暂时忽略或中断他们的探寻，但当情况允许且只要疑惑存在，人们就会关注这些事情。因此，任何仅仅满足物质舒适而不能满足人们精神需求的信条或哲学都是不完整且无法提供足够的满足。用佛教术语来说，仅仅回应“现法利”（diṭṭhadhammikattha）是不够的；一个人还必须关注“后世利”（samparāyikattha）和“究竟利”（paramattha）。[83]关于涅槃和其他精神成就的教导满足了这一要求。然而，一些禅定成就，尽管超越了世间现象，仍被归类为次要的，也就是说，人们被鼓励达到涅槃的最终阶段，即最高的利益和真正的圆满。

关于涅槃的常见误解

执着于不执着

苦的根源可以被识别为两个主要因素：无明（avijjā）和渴爱（taṇhā）。同样，苦的止息可以被识别为两个基本品质：明（vijjā）和解脱（vimutti）。前者可以描述为“无明导致取”，后者可以描述为“藉由明而解脱”。

在前一个过程中，导致生与有的环节是取（upādāna），被翻译为“执取”、“执着”或“依恋”。在后一个过程中，导致脱离轮回（saṁsāra-vaṭṭa）的环节是厌离（nibbidā），被翻译为“厌离”或“离染”：渴爱和执着的止息。取和厌离是一对两极对立的概念。

取间接源于不知事物的真实本性。这种不知为渴爱打开大门——想要拥有和享受事物。渴渴爱导致被事物以某种方式束缚和投入，这就是取。

相反，厌离产生于对过去所执着事物的彻底理解；一个人理解它们的过患和危险，并且看到沉迷于它们的危害。这会引起厌离；一个人不再被这些事物吸引，并愿意舍弃它们。厌离产生于认知事物的真实本性；这种智慧被称为如实知见（yathābhūta-ñāṇadassana）。

重要的是要注意，厌离的生起和执取的根除都归因于智慧。对事物的真实理解，厌离便会生起，执取便会自动止息；这是一个自然的因果过程，或者说是随因缘生起的状态。[84]

有时会听到“不要执着”、“放下”或“唯一必要的是不执取”的告诫。[85]这种教导值得称赞，但我们应该记住，不执着需要根据自然过程正确生起。如果不是这样，一个人的修行可能会不正确甚至有害。风险在于一个人会执取于“不执取”，这可能与执取于任何其他事物产生相同的有害影响。

想象一个精美包装的包裹被放在一个上锁的玻璃柜里。一个人看到这个包裹，深信它里面有宝贵的东西。他执着于想要得到那个东西，但却无法拿到。后来，他尊敬的一个人告诉他，那个包裹里没有什么有价值的东西，而且贪恋它是有害的。这个人内心的一部分想要相信这个建议，并意识到自己行为的破坏性后果，但在更深的层面上，他仍然坚信包裹里藏着宝藏。他无法通过意志力切断自己的渴望，尽管他努力向别人证明自己已经放下了。他外在的行为表现出对包裹的不感兴趣，但即使他大声宣扬这一点，他的内心仍然被束缚着。此外，为了向别人表明他不在乎，他的行为可能会显得古怪和不当。

后来，包裹里的东西被展示给那个人看，他看到它们确实一文不值。他自己清楚地知道这一点后，那份渴望立刻就消失了。即使他试图说服自己去渴望那个东西，他也会保持不感兴趣。他的心已准备好全身心地投入其他事情。 

上述行为可以与凡夫（他们的欲望和执取受制于渴爱）的行为相比较。他们可能被告知，他们渴望的对象本质上是不可取的，他们的执取可能是有害的。他们可能通过理性同意欲望和执取是有害的，并愿意相信那些渴望的对象没有价值，但他们尚未真正以这种方式看待它。内心深处，欲望和执取依然存在。他们可能看似对那些令人愉悦的事物不感兴趣，但这种不感兴趣或不执着并非真实，而是一种姿态。他们只是让行为符合不执着的理念。他们的“不执取”是一种执取，他们的行动受这种执取所支配。这可能导致不真诚或古怪的行为。

相比之下，当一个人理解了因缘和合之法的真实本性，即特定的因缘会带来必然的结果时，内心便得到了解脱，执取也会自行止息。一个人的行为随后变得自然而无造作。 

回到前面那个渴望包裹的人的例子，他的朋友可能会解释包裹及其无价值物品是如何准备的整个过程。遵循这个推理，那个人可能会相信里面的东西确实没有价值。这种坚定的信念可能会对他的思想和行为产生强烈影响。尽管他尚未完全摆脱欲望，但只剩下轻微的渴望，这与他最初的激情截然不同。这类似于那些已达到解脱前三个阶段的人——从入流者到不还者——即介于凡夫和阿罗汉之间的人的洞见和心境。[86]

日常生活中能揭示一个人真正不执着程度的例子是忧虑和恐惧的情绪。有些人感到紧张，似乎没有理由。即使责骂自己这种感觉也无济于事。一个人可能身处安全之地，没有理由感到恐惧，但只要他一听到野兽的叫声或警报声，他就会不由自主地感到害怕。单凭理性思考无法根除这些情绪——一个人必须触及问题的核心。

凡夫，若无深刻洞见，可能会问他们是否应该修行不执着。因为认识到执取的危险是有益的，所以他们被建议以这种方式修行。然而，他们应该记住，他们仍然停留在某种程度的执取上，过早地相信自己已经达到真正的不执着是有害的。通过审慎和明智地行事，可以避免过度和欺骗行为的有害后果。这种良善行为和自律为未来真正的不执着奠定了基础。

尽管执着于不执着通常是出于善意，但也有一些心怀恶意的人可能会争辩说，既然万物皆无实体，人是由组成部分构成的，那么没有任何人真正存在；因此，伤害他人是可以接受的。这只是一种极端的执取形式；他们是在选择真理的一个方面来为自己的欲望辩护。如果他们没有在某种程度上痴迷于受害者，并且没有邪恶意图，他们又为何想要伤害那个人呢？

高估

大多数人被物质上的担忧所困扰。当他们体验到微妙、不熟悉的精神事件时，很容易被打动。但由于他们缺乏对心识运作的基本理解，他们无法区分不同的体验，并因此感到困惑。即使是熟练的修行者也可能遇到这个问题。分析或反思的能力对于防止误解和误导性的努力大有裨益。

那些对神变和超自然现象着迷的人倾向于赞扬那些拥有神通的人，并相信他们已经达到了最高的精神目标。同样地，一个热衷于独处、修习心并尝过独处之乐的人，也常常会给他人带来信心，即使他尚未达到任何超凡的心境。 

那些通过通过奢摩他（止）修习获得成就的人，会显得更加令人印象深刻。他们自己可能会把止误认为是观，或者他们可能高估了自己的成就，并相信自己已经觉悟。他们可能会达到“观的喜悦”（vipassanā-sukha），这在技术上被归类为一种染污（upakkilesa），并将其误认为是涅槃。他们可能会被他人赞誉冲昏头脑。这并不是说一个人应该怀疑或挑剔，因为尊重值得尊敬的人是合适的，但一个人应该清楚地知道别人能提供什么。这样，佛法修行对于修行者和他们的仰慕者双方都不会导致不良影响，他们也将避免陷入极端的苦行或另一种错误的修行方式。

快乐与获得快乐的准备

快乐是佛法修行中必不可少的要素。佛教鼓励人们体验不同层次的快乐，尤其是那种不依赖物质的精致快乐，它对修行大有裨益。（感官享乐的欢愉无需鼓励，因为人们已经足够沉迷于此了。）佛教不提倡执取于任何一种快乐，[87] 它更感兴趣的是培养人们体验快乐的准备状态，而不是各种快乐本身。当这种准备状态培育起来时，一个人可以随意选择那些已经建立的快乐层次。这种准备状态本身就是一种内在的快乐，它超越了所有其他快乐。对于已经证悟并培养了这种准备状态的人来说，没有苦的来源存在，这让他们能够体验所有形式的快乐，而不会给自己或他人造成伤害。这种内在的快乐是涅槃的一个重要特征。

争议点

涅槃与自我

让我们再次审视关于自我（attā）的问题：

	

归根结底，佛教是否承认自我的存在？


	

佛陀否定五蕴为自我，是否表示他希望我们发现身心之外的真实自我？


	

涅槃是终极的自我吗？ 





这里有几点需要记住：

所有关于自我或灵魂的信念都源于有爱（bhava-taṇhā）：对永恒生命的渴爱。这种渴望促使人们执取某种稳定持久的东西，从而产生了关于自我的假设、信念和理论。最初，人们将身体视为自我，但一旦清楚身体无法满足自己的欲望，就会寻找其他东西。即使心识也无法满足自己的欲望时，人们会走得更远，例如，执取禅那中遇到的殊胜境界作为真实自我。有些人将 attā 定义得比“我执”更广，认为它是万物之源或不朽的精神。但无论这些自我概念多么精妙，它们本质上都是相同的，因为它们都满足了对永恒生命的渴求。

这里的错误并不在于被认定为或执取为自我的对象。这些现象依照其自身的本性而存在。例如，如果它们是有为法（saṅkhata-dhamma），它们便依照特定的因缘而运行。它们不需要自我、核心或本质来干扰、重叠或控制其自然过程。任何这种固定的“自我”都将与事物的无实体本性产生混乱和冲突。

因此，这种对固定自我的信念是错误和谬误的。它创造了一个实际上并不真实存在的事物的形象或观念。人们是如何陷入这个错误的呢？其根本原因是有爱（bhava-taṇhā）；亦称“存在之爱”），它导致了执取（upādāna）。当人们通过执取来认同事物时，无论该对象是真实的还是纯粹想象的，他们都会对该事物产生一种扭曲的感知。这种扭曲的感知随后就变成了一个“自我”的形象，这个形象被珍视并被错误地认为是真实的。

自我的观念依赖于渴爱与被视为自我的对象之间的关系。自我与这样一个对象相关联，但它并非独立于有爱而存在——有爱是这些信念的来源。 

我想（atta-saññā）、我见（atta-diṭṭhi）以及导致反复主张自我的执取（atta-vādupādāna）如此习以为常地积累，以至于它们根深蒂固于心中。当这些观点受到反驳时，人们倾向于寻找漏洞，并寻找其他东西来称之为自我。

寻找替代品证明了维持自我的迫切性。当最初的自我感知受到威胁或被排除时，这个人会害怕断灭，并寻求新的自我概念。对存在的基本渴爱和自我见仍然完全完好无损，执着于一个新对象并没有本质上的改变。自我的观念只是以一种更精细、更详细的方式表达出来。一个人可能以这种方式执取真理的一个方面，但这将导致对该真理的误解。

执取涅槃为自我，会导致被欲望蒙蔽的涅槃扭曲形象，这表明一个人尚未证得真正的涅槃。（参阅注：涅槃不是自我。）任何可行的解决方案都因无法舍弃渴爱而受阻。一个人可能承认自己的自我见是错误的，但内心深处，这个观念仍然与渴爱相冲突，因此对它的接受是不完整的。当一个信念被推翻时，人们倾向于寻找另一个信念来取代它。一个人也可能走向另一个极端：虚无主义理论。


涅槃不是自我

这是佛教与那些宣扬灵魂或永恒上帝的宗教之间一个非常重要的区别。一些宗教和神学分支所呈现的绝对真理，可能看起来与佛教的几乎相同。区别在于，这些信仰以自我或最高存在来定义最高的实相。尽管这些信仰的信徒可能达到深刻的意识状态，但他们仍然被潜在却固执的自我需求所困。当讨论这些深刻状态之一时，他们会寻找一个角度或参照点来将其标记为自我，希望自己能以某种持久、不变的方式继续存在，这表明他们仍然怀有 bhava-taṇhā。在佛教中，这种机制被称为“主宰缠缚网”（brahma-jāla：“捕捉梵天的网”；参见《梵网经》，D. I. 12-46）。比任何自我概念更重要的是对自我的欲望，它滋生了所有对自我的追求和争论。



解决这个困境并非识别真实的自我，而是修正对自我的根本信念，并解决问题的根源：那创造出日益精细的自我观念的渴爱。一个人必须根除我见（atta-diṭṭhi 或 attānudiṭṭhi），摒弃对持久自我或灵魂的信念（atta-vāda），并舍弃有爱（bhava-taṇhā）。当这种渴爱和执取被舍弃时，自我或人们赋予如此重要性的自我观念也随之放弃。随着这种放弃，关于自我G的问题就此结束；一个人无需将自我概念强加于其他事物之上。随着这种与生俱来的渴爱的摧毁，自我便自动止息。[88] 关于自我，再无更多需要阐述；自我变得毫无意义。

那种极端且富有争议的解释，即佛教否定五蕴为自我，却声称涅槃是真实自我，是由于焦点错位而产生的错误。这种观点的支持者过于关注佛陀否定什么为自我，而不是他如何否定自我以及他如何否定产生自我的执着。

佛陀选择五蕴作为三法印的焦点，主张它们是无实体的、并非真正可控的，原因是五蕴是凡夫所能认识和构想的一切。[89] 它们包含了所有通常被认为是自我的事物，包括禅那中的体验。佛陀否定五蕴为自我，并非鼓励去寻找其他东西来执取。他教导的目的是精确地根除自我见、自我执着以及对存在的渴爱，而不仅仅是了知五蕴的无实体性。

如果佛陀希望我们否定五蕴为自我，以便将其他事物视为真实自我，他会非常清楚地说明那是什么。他不会让我们去猜测和争论。 

无我作为三法印的一部分，通常在经典中以以下短语提及：一切有为法无常，一切有为法是苦，一切法无我（anattā）。

佛陀这段话表明，anattā 的含义范围比 anicca 和 dukkha 更广。前两句说明一切有为法（saṅkhāra 或 saṅkhata-dhamma）是无常和苦的，而第三句则说明一切“法”——所有事物——包括有为法和无为法（saṅkhata-dhamma 和 asaṅkhata-dhamma，或 saṅkhāra 和 visaṅkhāra），都是无我的。

而《律藏》的《附随品》（Parivāra）中以下段落清楚地重申，涅槃被包含在“一切法无我”的句子中：一切行无常、苦、无我；涅槃和名相是无我。[90]

尽管有证据表明《附随品》（Parivāra）是《律藏》中较晚的文本，但我们必须承认这是早期、论疏前佛教的共识。无论如何，尽管存在这类文本材料，但在定义 anattā 时仍应谨慎。

即使是佛陀在讨论 attā/anattā 时也表现出谨慎。他的方法可以概括如下：首先，当听者具备足够的理解基础时，佛陀会解释被认为是自我的对象的本性以及需要舍弃的执取，这可以从他在三法印教导中提及五蕴和十二处看出。其次，如果有人问他关于自我是否存在或不存在的孤立的形而上学问题，佛陀会保持沉默，不作回答：


有一次，游方者 Vacchagotta 走近佛陀问道：有自我吗？佛陀保持沉默。Vacchagotta 又问：那么，没有自我吗？佛陀仍然保持沉默。Vacchagotta 于是从座位上站起来离开了。后来，尊者 Ānanda 对佛陀说：为什么世尊被游方者提问时没有回答呢？佛陀答道：如果我回答“有自我”，这将是站在那些常见论者一边。如果我回答“没有自我”，这将是站在那些断灭论者一边。[91] 
S. IV. 400




在上述关于无我的第一种教导方式中，佛陀指出一个人所认同为自我的事物，实际上无法以任何真实的方式执持。当一个人认识到这种误解时，执取的危险和放下的益处就变得显而易见。人们理解了自由的意义，并知道如何在世间适当地行事，有目的地生活，而不是漫无目的地漂泊，任由渴爱形成更严重的心理问题。通过获得理解，修行者消除了自我见，减少了对存在的渴爱。与此同时，关于自我G的问题也逐渐消解。

这种解释方式与试图回答关于自我的形而上学问题大相径庭，那些问题源于人们有爱（bhava-taṇhā）或无有爱（vibhava-taṇhā）。这种渴爱与固执己见相连：要么是常见论（sassata-diṭṭhi）的一种变体，要么是断灭论（uccheda-diṭṭhi）。

对持有固定信念的人回答或反驳这类问题是危险的，并会导致困惑。无论如何回答，那个人都会根据既有的信念来形成自己的观念。如果答案与他的观点一致，他会将其视为自己特定理解的确认。如果不一致，他会得出相反的结论。例如，如果回答自我存在，那么偏向常见的听者的观点就会得到加强。如果否定自我，他就会走向另一个极端，将其解释为一种断灭论。他可能会因此产生错误的观念，认为既然没有自我，那么迫害他人就没有后果；既然没有人行动，就没有人得到行动的果报，因此为何还要行善？人们根据自己的渴爱和固定观点形成结论；这些带有偏见的结论不可避免地导致常住论或断灭论的极端观点，而这两种观点都不是佛教所支持的。

此外，有些人可能会对灭绝产生恐惧症。有些人可能会得出结论，认为涅槃等同于灭绝，并因恐惧而放弃修行佛法。这种反应和观点是极其不幸的。 

当有人问事物是否存在时，如果一个人不小心，无论是“它们存在”还是“它们不存在”这两种回答都可能引发问题，因为这样的回答可能会维持常住论和断灭论的观点。一个人不应武断地回答；相反，应该解释人们所说的存在的事物是因缘和合而生。它们是有为法（saṅkhāra; saṅkhata-dhamma）；它们暂时或瞬时存在，不断生灭。它们相互依存（paṭicca-samuppanna）地生起，以流或有为过程的形式存在。

因此，佛陀没有简单地肯定或否定作答；他提到了缘起的过程。这种回应形式旨在消除我们对事物的误解。

关于 anattā 的教导旨在去除由渴爱和邪见所捏造的自我概念。随着执着的解除，自我或自我概念便自动止息。然而，如果一个人将 anattā 理解为普遍的（即未觉悟的）“无自我”的信念，那么他就会陷入断灭论的邪见。

在《经集》（Suttanipāta）中，佛陀经常将觉悟者描述为既没有 attā 也没有 nirattā：既没有“自我”也没有“无自我”。[92] 他们没有对存在的渴望（bhava-taṇhā），这种渴望执着于自我，他们也不持有存在见（bhava-diṭṭhi），而这会导向自我见（atta-diṭṭhi）或自我灭尽见（uccheda-diṭṭhi）。另一个定义是，他们既不相信“既存的自我”也不相信“已消逝的自我”：他们避免了对固定自我身份的误解，继而相信自我已消失。（参阅注：无行者。）


无行者

请注意《清净道论》（Visuddhimagga）中的教导：没有造作者，也没有受报者……因为这里没有造物主神，也没有轮回的创造者；唯有现象自身流转，依赖于因缘的和合。这与《困惑破除》（Sammohavinodanī）中的教导相符：当找不到任何众生时，既没有实体性也没有灭尽 Vism. 602-3; VbhA. 194 “膨胀的自我”和“摧毁自我”等表达只是言语上的习语。它们常常用于强化对自我执着的语境。应该根除的是执着而不是自我，因为没有自我可以根除。根除自我的想法与断灭论的观点相关联。自我仅仅是一个由 bhava-taṇhā 捏造的心智概念，并被叠加到自然独立发生的事物之上。自我并非独立存在，因此没有固有实相。此外，术语 attavādupādāna 清楚地表明执着仅仅存在于“自我”这个词（或概念）上，因为没有真实的自我可以被执着。 Vism. 569; VismṬ.: Dutiyo Bhāgo, Paññābhuminiddesavaṇṇanā, Taṇhāpaccaya-upādānapadavitthārakathāvaṇṇanā



总而言之，尽管佛陀宣说了真理，但真理必须始终与实际应用相结合。他希望那些接受他教导的人能够应用并从中受益。

通过审视一个人所认同的对象，以及审视人们与渴爱的关系来解释 anattā 的方式，旨在将听众从有害的观点和执着中解脱出来，使他们拥有解脱的心，并获得繁荣。

形而上学的回应，如果沉溺其中，只会增加困惑并加深邪见。因此，当被问及这类形而上学问题时，佛陀保持了沉默。

现在，让我们转向一个具体的问题：涅槃是否构成一种自我（attā），或者涅槃是否具有某种可以描述为“自我”的实体本质。 

首先，所有存在的现象，可以用 dhamma（“事物”）、sabhāva（“现有现象”）或 sabhāva-dhamma（“自然现象”）等术语来定义，它们都依其自身的固有本性而存在。就有所缘法（saṅkhāra; saṅkhata-dhamma）而言，它们依其因缘而存在。而涅槃是无为法（visaṅkhāra; asaṅkhata-dhamma）。它也依其自身的本性而存在，并具有其固有的属性，例如纯净和独立性，佛陀曾多次确认。

由于涅槃依照其自身的本性而存在，所以“自我”不可能干预、主宰、控制或支配它。如果存在一个“自我”——某种静止、主宰的本质——那么涅槃将无法以它现在的方式存在。

其次，一些讨论涅槃及其与自我关系问题的人，未能充分理解这些术语。他们自身缺乏学术上的清晰性，并给他人造成困惑。

在我们自己觉悟之前，我们可以依靠佛陀用来描述和解释涅槃的言语。至于 attā（“自我”）这个词，我们应该在他人向佛陀提出的传统哲学问题的语境中定义它，而不是创造自己的定义或依赖当代对这个词的模糊定义。

有些人误解了自我与无我（anattā）这个主题，并开始思考，例如，他们自己是否存在。

最终，“自我”（attā）的概念应该被理解为对“我”、“我”、“他”和“她”等作为独立、固定实体的信念。然而，在巴利语中，attā 这个词也用来指代世俗意义上的自我，这在佛陀的教导中清楚可见：“自为自依怙”（attā hi attano nātho；字面意思是：“自我即自我的依怙。”）尽管教法指出，实际上没有常住、固定的本质或实体，但世俗上对自我的称谓是有效且有用的。然而，在讨论涅槃时，我们是在审视现象的真实本性，并提出以下问题：涅槃是否构成自我？涅槃是我的真实自我吗？证得涅槃是否就是证得自己的真实自我？

如果涅槃是某人的真实自我，它将有能力根据一个人的欲望来控制和支配事物。而它唯一能指导和控制的将是有为法或五蕴。这样一来，涅槃就会越过无为的界限，并陷入有为法中。如果这是真的，涅槃将完全失去其无为的地位；它将不再与佛陀所描述的涅槃相符。它将不再是涅槃，至少不是佛陀所说的涅槃。

第三，声称涅槃是自我必然与执取和执着相关联。[93] 要想涅槃是自我，就必须有执取（upādāna）。然而，这与实相相悖，因为涅槃的证得只有在执取（upādāna）止息时才会发生。执取的止息构成了涅槃的证得。已证得涅槃的阿罗汉没有“我的涅槃”的概念，更遑论“涅槃是自我”了。相信涅槃是自我与涅槃完全不相容。 

第四，如果涅槃作为独立至高的自我而存在，它将扮演主宰和主要推动者的角色，控制和支配一切事物。从这个意义上说，它将类似于 Paramātman（“至高自我”；“原始自我”）、梵天或上帝，在有神论宗教中，他们被声称创造了世界，统治着所有人类，并且是宇宙之主。然而，涅槃是一种纯净、快乐和独立的状态；它是无为法（visaṅkhāra）；它不以任何方式与有为法（saṅkhata-dhammā）交互。它属于一个完全不同的事项，一个完全不同的实相，可以说与有为世界截然相反。因此，涅槃不可能作为自我而存在。

第五，佛教教义明确指出，相信或执着于自我是一种烦恼（kilesa）——一种“执取”（upādāna；“执着”、“不正确地依附”）。在此语境中，使用了特定的术语 attavādupādāna，译为“执着于自我见”。

有爱（bhava-taṇhā）——对（自我）永恒持续和存在的渴爱——是这种执取的原因。如果这种渴爱自行显现，一个人尚未达到完全的问题。但是，如果一个人超越了渴爱，就会达到执取（upādāna），而这正是此处讨论问题的关键。

请注意，这种执取的特定术语不仅指执着于“自我”（attā），还包含了 vāda 一词。这里，并非执着于自我本身，而是执着于自我见。

事实上，没有（作为永久、稳定实体的）自我存在。因此，严格来说，执取自我是不可能的，因为本质上没有这样的自我存在。这里添加了 vāda（“信念”、“观念”、“教义”、“主张”）这个词是为了清晰起见。任何对自我见的执着，包括对指示错误认同自我的语言的执着，都是一种心的染污。

（请注意，在一些经典段落中，这种执取是以非特定、一般性的意义来描述的，例如在“舍弃自我”的说法中。这里，应该理解其含义是“舍弃任何对自我见的执着”。）

执着于自我见（attavādupādāna）是一种关键的烦恼，被列为四种执取（upādāna）之一，为完全觉悟者（阿罗汉）彻底舍弃。那些没有任何执着于自我见，不认同任何事物为自我的人，根据定义，就是阿罗汉。那些证得涅槃——完全觉悟的阿罗汉——不将任何事物据为自我。即使对于涅槃本身，他们也不认为它是自我。

那些仍然执着于自我见，或仍然认为某物作为“自我”存在的人，仍然被烦恼所污染；他们缺乏“真实正见”；他们尚未亲证涅槃，即无为法。无论这些人相信什么为“自我”，即使是涅槃，由于他们尚未直接证得涅槃，他们的智见仍然局限于有为世界。因此，无论他们创造出何种自我概念，即使他们将涅槃等同于自我，这仍然与有为法相关联并受其束缚；他们仍然在五蕴的领域中打转。如果他们声称涅槃是自我，他们就是在执着于涅槃的一个心智形象或概念，而这类概念是“心行”（saṅkhāra），属于五蕴的一部分。

总结佛陀的话：


我未曾见过任何自我见，凡执着于它的人，不会引发悲伤、哀恸、痛苦、忧愁和绝望。[94] 
M. I. 137




阿罗汉般涅槃后会去哪里？

在讨论涅槃时，一个不可避免的问题是：“阿罗汉般涅槃后会去哪里？”或者：“证得涅槃的人死后是否存在？”实际上，这个问题以我见为中心：对自我的执取是提出这个问题的催化剂。这种对自我或自我标签的执取 (attavādupādāna) ——一种自我见——根深蒂固地存在于未开悟之人的心中，它由有爱 (bhava-taṇhā) 所支持，并以无明 (avijjā) 为基础。佛陀不鼓励在没有消除无明和爱的情况下辩论这个问题。他鼓励通过实践而非臆测来获得洞见实相的智慧。

无论如何回应这些询问，潜在的根本我执都将不可避免地导致偏颇的理解。提问者会倾向于将涅槃误解为恒常的自我，或自我的根除。断灭论者很容易将涅槃视为断灭，因为佛教强调摆脱普遍的常见论。[95]至于常见者，当他们的自我观念被否定时，他们会寻求替代品来弥补虚空感，或恢复稳定不变的自我观念。当他们遇到提倡拔除对自我的固定信念的教导时，他们可能会觉得自我消失了。他们可能会将涅槃视为自我的避风港，或将涅槃等同于永生或乐土。

许多备受尊敬且具智慧的人，虽然几乎摆脱了所有形式的执取，但仍会陷入这些见解中。脱离这张网才能获得彻底的解脱。佛教教义承认这种自由极难实现，并将这种对见解的微妙执着称为“梵网”(brahma-jāla)：这是贤善和智慧之人的纠缠。

正如三法印章中所提到的，阿罗汉可以被称为“离我者”(attañjaha)。这种表达是为了方便起见，例如在诗偈中，但听者应该理解为“放弃对自我概念的执取”。

“助长我慢”、“自我保护”或类似提及自我的表达也是如此，它们都是为了简化而使用的。“自我”一词在此处应理解为“自我意象”或“对自我概念的执着”。

涅槃以及为亲证涅槃的修行，与摧毁自我无关，因为根本没有自我可被摧毁。[96]必须摧毁的是对自我概念的执取。一个人必须去除对自我主张、自我见解和自我认知的执取。涅槃是这些误解的终结，也是由执着引起的痛苦的终结。当对自我的渴望停止时，所有关于自我的理论都会自动失去其意义。当对自我的执着被拔除时，事物将如其本然地被看到；无需再对自我进行任何推测。当引起自我的渴爱和执取停止时，自我之事自然会消失。涅槃是苦的止息，而不是自我的止息，因为没有自我会止息。反思佛陀的话：我只教导苦和苦的止息。[97]为了将重点从对涅槃和哲学辩论的关注中转移开，佛陀通常在实际应用或与日常生活相关益处的背景下提及涅槃，正如《巴利圣典》段落中所示。

关于阿罗汉死后会发生什么，与其进行冗长的解释，不如将佛陀的一些教导列于下方以供思量。

此教导提供了关于自我主题的基本理解，提出了常见和断灭这两种极端观点。它还阐明了bhava-taṇhā（有爱）和vibhava-taṇhā（无有爱）的含义：


比丘们，天人和人类都受到两种见解的束缚。有些人陷于其中，有些人则超越了，而具洞察力者则能看见。比丘们，有些人是如何陷于其中的呢？天人和人类乐于有 (bhava)，庆喜于有，满足于有。当教导寂灭有 (bhava-nirodha) 的法时，这些天人和人类的心不踊跃，不获得信心，不安住，不屈服。这就是有些人陷于其中的方式。比丘们，有些人是如何超越的呢？有些天人和人类因有而苦恼、沮丧、厌恶。他们乐于无有（vibhava），即渴求断灭，说：“我的善友，当身体死后坏灭时，这个自我被断灭，被摧毁，不再存在。这种状态是最高的、卓越的、真实的。”这就是有些人超越的方式。比丘们，具洞察力者是如何看见的呢？在这种情况下，比丘看见有就是有。[98]当他看见有就是有，他就修习对有的厌离 (nibbidā)、离贪 (virāga) 和寂灭 (nirodha)。这就是具洞察力者看见的方式。 ** 凡是看见有就是有的人，
 并且看见超越有的状态，
 就会向真理臣服，
 通过对存在的渴爱的耗尽。
 带着对有的完全理解，
 一个人就摆脱了渴爱，
 无论是对存在还是对断灭 (abhava)。
 随着已生成的一切的终结，
 比丘将不再有未来的生。[99] 
It. 43-4; Ps. I. 159




佛陀驳斥“识离开身体并获得新生命”的观点，在轮回研究中尤为引人关注。尽管轮回的主题与涅槃没有直接关联，但考察关于轮回的教导可能有助于理解涅槃。


有一次，一位名叫萨帝（Sāti）、出身渔夫家庭的比丘生起了这种邪见，认为：“依我理解世尊所教导的法，就是这同一个识在轮回中奔跑流转，而不是另一个……”比丘们无法使他摆脱这种邪见，于是他们去见佛陀，并向他讲述了所发生的一切……（佛陀随后召见了萨帝比丘）并问他：“萨帝，你是否真的生起了如下的邪见：‘依我理解世尊所教导的法，就是这同一个识在轮回中奔跑流转，而不是另一个？’” “正是如此，尊者。” “萨帝，那是什么识呢？” “尊者，它就是在这里和那里说话、感受并体验善恶业果报的那个。” “迷惑之人，你曾听我教导过这样的法吗？我在许多经论中不是都说过识是依缘而起的吗？没有条件就不会有识的生起。但是你，迷惑之人，却因你的错误执取而歪曲了我们，伤害了你自己，并积累了许多恶业；因为这将在很长一段时间内导致你的伤害和痛苦。” 于是世尊对比丘们说：“比丘们，识是根据其所依缘而生起的特定条件来称谓的。当识依眼和色而生起时，它被称为眼识；当识依耳和声而生起时，它被称为耳识；当识依鼻和香而生起时，它被称为鼻识；当识依舌和味而生起时，它被称为舌识；当识依身和触而生起时，它被称为身识；当识依意和法而生起时，它被称为意识。正如火是根据其所依缘而燃烧的特定条件来称谓的……它被称为木柴火……木屑火……草火……牛粪火……谷壳火……垃圾火……” 
Mahātaṇhāsaṅkhaya Sutta: M. I. 256-60




此教导纠正了阿罗汉般涅槃后断灭的错误见解：


有一次，一位名叫亚马卡（Yamaka）的比丘生起了以下邪见：“依我理解世尊所教导的法，诸漏已尽的比丘，身体坏灭后即被断灭、灭尽，死后便不再存在。” 许多比丘未能成功使他摆脱这种邪见。于是他们请求尊者舍利弗（Sāriputta）协助。尊者舍利弗走近亚马卡比丘，进行了以下对话：“亚马卡友，你是否真的生起了这样的邪见：‘依我理解世尊所教导的法，诸漏已尽的比丘，身体坏灭后即被断灭、灭尽，死后便不再存在’？” “正是如此，朋友。” “亚马卡友，你认为色是常还是无常？” “无常，朋友。” “受……想……行……识是常还是无常？” “无常，朋友。” “因此，任何一种色……受……想……行……识，无论是过去、未来或现在，内在或外在，粗劣或微细，下劣或殊胜，远或近……都应以正确智慧如实观照：“这不是我的，我不是这个，这也不是我的自我。” 如此观照，[其心]便得解脱……” “亚马卡友，你认为色是如来吗？”[100] “不是，朋友。” “你认为受……想……行……识是如来吗？” “不是，朋友。” “亚马卡友，你认为如来在色中吗？” “不是，朋友。” “你认为如来离于色吗？” “不是，朋友。” “你认为如来在受中……离于受……在想中……离于想……在行中……离于行……在识中……离于识吗？” “不是，朋友。” “亚马卡友，你认为色、受、想、行、识[合在一起]是如来吗？” “不是，朋友。” “亚马卡友，你认为如来是无色、无受、无想、无行、无识的吗？” “不是，朋友。” “可是朋友，既然如来在你此生此世中无法被真实和实际地把握，你又怎能宣称：‘依我理解世尊所教导的法，诸漏已尽的比丘，身体坏灭后即被断灭、灭尽，死后便不再存在’呢？” “朋友舍利弗，以前我无知的时候，确实持有那种邪见，但现在听了舍利弗尊者这番法教后，我已经放弃了那种邪见，并且已证得法。” “亚马卡友，如果人们问你：‘亚马卡友，当比丘是阿罗汉，诸漏已尽者，身体坏灭、死后，他会怎样？’——被如此问时，你会如何回答？” “朋友，如果他们这样问我，我会这样回答：‘朋友们，色是无常的；无常的即是苦；苦已经止息、消逝了。受……想……行……识是无常的；无常的即是苦；苦已经止息、消逝了。’ 朋友，被如此问时，我就会这样回答。” “善哉，善哉，亚马卡友。”[101] 
S. III. 109-112




在这段教导中，佛陀与游方者瓦恰葛达（Vacchagotta）对话时，将阿罗汉的般涅槃比作火的熄灭：


“当比丘的心如此解脱时，乔达摩大师，他[死后]会在哪里再生？” “‘再生’一词不适用，[102] 跋蹉。” “那么他就不再生了吗，乔达摩大师？” “‘不再生’一词不适用，跋蹉。” “那么他既再生又不再生吗，乔达摩大师？” “‘既再生又不再生’一词不适用，跋蹉。” “那么他既不再生也不不再生吗，乔达摩大师？” “‘既不再生也不不再生’一词不适用，跋蹉。” “在这里我陷入了困惑，乔达摩大师，我陷入了迷茫，我通过之前与乔达摩大师对话所获得的信心现在消失了。” “跋蹉，这足以让你困惑，足以让你迷茫。因为这个法，跋蹉，是深奥的、难见难懂的、寂静而殊胜的、非推理论证所能及的、微妙的、智者自证的。当你持有其他见解、接受其他教义、认可其他教义、追求不同训练、追随不同老师时，你很难理解它。所以，我将反过来问你，跋蹉。请随意回答。 “跋蹉，你认为如何？假设你面前有一堆燃烧的火。你会知道：‘这堆火在我面前燃烧’吗？’ “‘我会的，乔达摩大师。’ 如果有人问你，跋蹉：“你面前燃烧的这堆火是依靠什么燃烧的？”——被如此问时，你会如何回答？” “乔达摩大师，被如此问时，我会回答：‘我面前燃烧的这堆火是依靠草和木柴燃烧的。’” “如果你面前的火熄灭了，你会知道：‘我面前的火已经熄灭了’吗？’ “‘我会的，乔达摩大师。’ 如果有人问你，跋蹉：“当你面前的火熄灭时，它去了哪个方向：东方、西方、北方还是南方？”——被如此问时，你会如何回答？” “乔达摩大师，那不适用。火是依靠草和木柴作为燃料燃烧的。当燃料用尽时，如果它得不到更多燃料，在没有燃料的情况下，它就被认为是熄灭了。” “同样，跋蹉，如来已经舍弃了那些能够描述如来的色……受……想……行……识；他已经将其从根斩断，使其如同棕榈树桩一般，将其消除，使其不再生起。跋蹉，如来已经从对色……受……想……行……识的算计中解脱，他深奥、无量、不可测，犹如大海。‘再生’一词不适用，‘不再生’一词不适用，‘既再生又不再生’一词不适用，‘既不再生也不不再生’一词不适用。” 这次对话后，游方者跋蹉姓生起了信心，并宣布自己成为一名居士。[103] 
（《火（喻）瓦恰葛达经》（Aggivacchagotta Sutta），特别是结尾部分，M. I. 486-9




《宝经》（Ratana Sutta）如此描述阿罗汉：


过去的[生]已尽，
 新的生不再生起，
 心已从未来的生中解脱，
 存在的种子已毁，
 不再有再次生长的冲动。
 那些智者，就像这盏灯一样熄灭了。
Sn. 41-42




在尊者达巴·马拉普塔（Dabba-Mallaputta）般涅槃（parinibbāna）时，佛陀说了这首偈：


身体已坏灭，所有知觉已止息，
 感受已寂静，诸行已平静，
 识已达其终点。
Ud. 93




佛陀向比丘们讲述了这次逝去的事迹，并说了这首偈：


正如火花从铁砧上被敲击出来，
 逐渐熄灭，其去向无法知晓——
 同样，对于那些已经正当地获得解脱，
 渡过了束缚欲爱的洪流，
 并达到了不可动摇之乐的人来说，
 他们的去向也无法界定。
Ud. 93




附录一：有余依与无余依

 一些学者在解释《增支部》（Aṅguttara-Nikāya）中将觉悟者分为两类——即 sa-upādisesa-puggala（有学——须陀洹、斯陀含和阿那含——他们仍然受制于执取和漏烦恼）和 anupādisesa-puggala（无学——阿罗汉——他们已从执取和漏烦恼中解脱）——时，将 upādi 翻译为 upādāna（“执取”），从而这样定义两种涅槃：

	

Sa-upādisesa-nibbānadhātu：有余依涅槃界，或有潜在烦恼者的涅槃，即须陀洹、斯陀含和阿那含的涅槃。


	

Anupādisesa-nibbānadhātu：无余依涅槃界，或从执取中解脱者的涅槃，即阿罗汉的涅槃。





这种翻译方式源于对“状态”(bhava)（即 sa-upādisesa-nibbāna 和 anupādisesa-nibbāna）和“人”(puggala)（即 sa-upādisesa-puggala 和 anupādisesa-puggala）之间的混淆。两种涅槃描述了涅槃与觉悟者之间的关系。两种人则描述了与涅槃接触者的属性。为了避免混淆，这两对应该明确区分。在这种情况下，区分词是 upādi，当指代涅槃或已开悟者时，它具有不同的含义。然而请注意，一些义注段落强化了这种误解，认为 sa-upādisesa-nibbāna 是 sa-upādisesa-puggala 的涅槃。[105]

sa-upādisesa-nibbāna 和 anupādisesa-nibbāna 这两个术语含义的清晰发展，强调活动或事件，是烦恼般涅槃 (kilesa-parinibbāna) 和五蕴般涅槃 (khandha-parinibbāna) 这两个术语的建立。前者对应于 sa-upādisesa-nibbāna，而后者对应于 anupādisesa-nibbāna。尽管这些术语经常以这种方式使用，但义注师和复注师们都清楚 sa-upādisesa-nibbāna 意指一种状态的性质，这些例子可以证明：


佛陀安住于有余依涅槃界，为一切众生的利益而生活，安乐住于此世，直至证得无余依涅槃界。
VismṬ.: Dutiyo Bhāgo, Paññābhuminiddesavaṇṇanā, Avijjāpaccayāsaṅkhārapadavitthārakathāvaṇṇanā
 凭借阿罗汉果，[阿罗汉们]完全离贪，安住于有余依涅槃界，智慧、精进，日夜不懈。随着他们究竟心的止息，他们在最终逝去时证得无余依涅槃界。
ItA. II. 119




附录二：现世与后世

diṭṭhadhammika 和 samparāyika 作为名词形式，分别存在为 diṭṭhadhamma 和 samparāya。这四个词在《巴利圣典》和义注中被广泛使用，通常一方面指“现在”或“此生”，另一方面指“未来”、“来世”或“来世世界”。[106] 与 attha（利益）复合的词——diṭṭhadhammikattha（“现法利益”）和 samparāyikattha（“后世利益”）——尤其为学者所熟知。后来，在义注中偶尔会发现包含 paramattha（“究竟利益”）以形成三元组。[107] 然而，在原始经典中，只出现 diṭṭhadhammikattha 和 samparāyikattha 这一对。[108] 在此语境中，samparāyikattha 指超越 diṭṭhadhammikattha 的利益，并包含 paramattha 的定义。Paramattha 最初单独用作涅槃的同义词。[109] 在后来的语境中，samparāyikattha 的定义被缩小为“未来利益”、“来世的”或“天界的”，这是一种低于究竟的利益，即尚未达到涅槃。

samparāyikattha 在其原始语境中使用的例子是年老的婆罗门婆罗摩尤（Brahmāyu）拜访佛陀的故事：


于是婆罗门婆罗摩尤心想：“沙门乔达摩已经允许我发问了。我应该问他关于此生的善呢，还是关于究竟的善呢？” 然后他想：“我精通此生的善，其他人也向我询问此生的善。 为什么我不只问他关于究竟的善呢？” 于是他以偈颂向世尊请教：“如何成为婆罗门？
 如何证得“明”？
 如何拥有三明？
 如何成为圣者学者？
 如何成为阿罗汉？
 如何达到圆满？
 如何成为寂默贤者？
 如何才能被称为佛陀？” 
M. II. 144




在其原始意义上，samparāyika 也包含了 paramattha 的含义，如《车匠经》（Kaṇṇakatthala Sutta）中，波斯匿王（King Pasenadi）向佛陀询问四种姓成员之间的区别。[110] 佛陀回答说，就现法而言，刹帝利和婆罗门被认为是优越的，因为人们尊敬他们，但就一个人的精神成就而言，种姓不起作用；这里只有一个人努力的质量是重要的。至于解脱，佛陀声称不同社会阶层成员所获得的解脱没有区别。

同样地，在《大义释》(Mahāniddesa) 中：


一个人从个人信仰中看到两种利益，世俗的和超越的。什么是源于信仰的世俗利益？在此，无论老师的教义是什么，弟子们都分享这一教义。他们尊敬、尊重、崇拜并敬畏这位教义的老师，因此他们获得了袈裟、食物、住所和医药。什么是源于信仰的超越利益？那些弟子们期望未来：“愿此教义导向生为龙、迦楼罗……生为帝释天、梵天或天神。此教义足以带来清净和解脱。此见解导向清净和解脱。” 
Nd1. 73-4




义注师倾向于限制定义，diṭṭhadhammika 指此生和此世，samparāyika 指来世或来世世界。[111] 一些关于涅槃两个要素的义注使用这些相同的受限制定义，即 diṭṭhadhammika 意为“此生”，而 samparāyika 意为“未来”或“死后”。[112]

附录三：究竟心

Carima-citta, carimaka-citta, carima-viññāṇa 和 carimaka-viññāṇa 都意指相同的事物，即“最后的心”、“最终的识”，或更明确地说，“存在中的最后之心”。它指的是阿罗汉之心的死没 (cuti)。它也称为 parinibbāna-citta（般涅槃心），是阿罗汉死亡时的心，或最终逝去那一刻的心。[113]

carima-viññāṇa 一词首次在《小义释》（Cūḷaniddesa）中使用，这是一部《巴利圣典》的次要经典，例如：


阿罗汉般涅槃时，证得无余依涅槃界，由于最终识的止息，就在此刻，智慧与正念，物质与精神，也随之止息；它们变得寂静、安宁，不再建立。
Nd2. 8, explaining Sn. 198-9, and referred to at DhsA. 236




在义注中，carima-viññāṇa 和 carima-citta 这两个词经常被使用；它们有时将 carima-citta 与证得无余依涅槃界联系起来。同样，它们也将证得或最初安住于有余依涅槃与阿罗汉果联系起来。[114] 请注意，在许多泰国版本中，carima-citta 和 carima-viññāṇa 被印作 purima-citta 和 purima-viññāṇa（“前心/识”）。[115] 这种不一致的例子包括：经典文本使用 purima，而解释性的义注文本使用 carima；或一卷中的段落使用一个术语，而在另一卷中的相同段落使用另一个术语。然而，证据证实正确的术语是 carima。

附录四：“证得”涅槃

 我偶尔使用“证得涅槃”这个表达，因为它通俗易懂，尽管更准确或更具体的术语是 sacchikiriyā（其动词形式是 sacchikaroti；后来的文本有时使用 sacchikaraṇa），字面意思是“实现”或“亲证”。义注解释为“亲自体验或清楚看见”。虽然“证得涅槃”可能更方便，但使用“亲证涅槃”或许能减少误解的风险。“证得”更接近巴利语 adhigama（动词：adhigacchati）和 patti（与涅槃一起使用的过去分词：patta）。这两个词经常与涅槃一起使用，但多在次要语境和诗偈中。[116]

与涅槃一同使用的以下词语散见于经典中，主要用于诗偈：ārādheti（‘证得’，‘成就’），phusati（‘触及’，‘触’），gacchati（‘抵达’），以及 labhati（‘获得’）。

附录五：无取般涅槃

《中部注》第二部 155 (MA. II. 155) 指出，anupādā-parinibbāna 等同于 appaccaya-parinibbāna（“究竟无缘涅槃”），而《中部复注》(Majjhima Nikāya Ṭīkā) [117] 指出 appaccaya-parinibbāna 等同于 anupādisesa-parinibbāna。[118] 因此，anupādisesa-parinibbāna 与 anupādā-parinibbāna 和 appaccaya-parinibbāna 皆相同，即与本章前面讨论的涅槃的本质相同。《法句经注》第一部 286 (DhA. I. 286)、《如是语注》第一部 170 (ItA. I. 170) 和《佛所行赞注》227 (BvA. 227) 以 anupādā-parinibbāna 一词取代了 anupādisesa-parinibbāna。

Anupādā-parinibbāna 是一个重要的指代涅槃的术语；它总是独立存在，并常用来表达佛教的目标，例如：

“比丘，我所教导的法是为了无燃料的究竟涅槃”，[119] 以及：“在世尊座下修梵行是为了无燃料的究竟涅槃。”[120]

义注师通常将 anupādā-parinibbāna 定义为 appaccaya-parinibbāna——“无条件”——即不受任何“燃料”所限制，[121] 可以在此生中实现。一些老师声称 anupādā-parinibbāna 翻译为“无执着 (upādāna) 的究竟涅槃”，指的是阿罗汉果，但义注师驳斥了这一观点。[122]

此外，在佛音尊者（Buddhaghosa）撰写《清净道论》（Visuddhimagga）之前，优波提舍长老（Upatissa）所撰写的《解脱道论》（Vimuttimagga）解释说，出离解脱 (nissaraṇa-vimutti) 即是无余依般涅槃 (anupādisesa-parinibbāna)。[123] 有趣的是，这一观点与上文所表达的含义相符。请参阅以下关于解脱的讨论。

[image: image]






[1] 译注：‘无知是福’。 ↩ 



[2] 有关缘起的更多信息，请参阅第四章。 ↩ 



[3] 译注：此段落及其他几处是经比丘 Bodhi 允许，基于其译本。 ↩ 



[4] 字面意思：‘无明触’ (S. III. 46, 96)。 ↩ 



[5] 在此语境中，动词和形容词形式 nibbuta 最常被使用，例如：A. I. 162, 197; A. II. 212; Sn. 153; AA. II. 259, 307; AA. III. 184; NdA. I. 199; 特别是：DhA. I. 85; JatA. I. 60; BudA. 280。 ↩ 



[6] 此处使用 saṁsāravaṭṭa 和 vivaṭṭa 这两个词以适应语言演变；它们并非原始的特定术语。在经典中，saṁsāravaṭṭa 的首选术语是 saṁsāra（例如 S. II. 178; A. II. 12）和 vaṭṭa（例如 S. III. 64; S. IV. 52; Ud. 75）。在后来的文本中，两者被用作复合词（例如 Nd1. 343; Nd2. 17）。至于 vivaṭṭa，它在经典中一般不以这个意义使用，除了在《无碍解道》(Paṭisambhidāmagga) 中（例如 Ps. I. 2, 107-11.）。后来，在义注和复注中它被频繁使用（例如 Vism. 694; VinA.: Pācittiyakhaṇḍaṁ, Musāvādavaggo, Padasodhammasikkhāpadavaṇṇanā; AA. III. 337; VismṬ.: Paṭhamo Bhāgo, Sīlaniddesavaṇṇanā, Dutiyasīlapañcakavaṇṇanā.）。 ↩ 



[7] 另一种译法是：‘此生可证的’。 ↩ 



[8] 请注意，这五种特质与法的后五种特质相同。这与对法的第一个特质 (svākkhāto) 是教导（后来称为 pariyatti-dhamma，即应学习的法）的解释是一致的。特质2-6 (sanditthiko 到 paccattaṁ veditabbo viññūhi) 是出世间法 (lokuttara-dhamma) 的特有属性 (Vism. 215-18)。 ↩ 



[9] 此处的“法”指的是缘起、涅槃或四圣谛——其核心含义是相同的。 ↩ 



[10] “不在推理范围之内”。 ↩ 



[11] S. IV. 251, 261. ↩ 



[12] S. II. 117. ↩ 



[13] S. III. 190. ↩ 



[14] 最后一个是间接而非明确的定义。例如参见 S. IV. 43; Ud. 80; It. 47。 ↩ 



[15] 译注：另请注意《佛法》中关于快乐一章的段落：“最终，佛教的最高目标——涅槃——被描述为一种快乐，最高的快乐 (parama-sukha)。” M. I. 508-509; Dh. verse 204;（此段落原文泰语版《佛法》位于第 1023 页）。 ↩ 



[16] M. I. 226. ↩ 



[17] S. IV. 157, 174. ↩ 



[18] M. I. 486-7; S. IV. 399. ↩ 



[19] S. III. 108-109. ↩ 



[20] S. IV. 174. ↩ 



[21] S. IV. 195. ↩ 



[22] Ap. 530. ↩ 



[23] Miln.: 第四部，第八卷，第5问：韦桑塔拉的布施（困境71）。 ↩ 



[24] 来自许多来源，重要的有：S. IV. 359-73; M. I. 173; S. IV. 210; A. II. 247-8; Ud. 80-81。 ↩ 



[25] Kevala（梵语：kaivalya）是一个表达耆那教最终目标的词。在佛教巴利语经典中，这个词不直接指代涅槃，而是指已亲证涅槃者，例如 kevalī 或 kebalī。在许多地方，例如：M. II. 144; S. I. 167; A. I. 162; A. V. 16; Sn. 88。 ↩ 



[26] 此事在《弥兰陀王问经》(Milindapañhā) 中讨论：第四部，第七卷，第8问：涅槃存在之问（困境65）。[译注：此段落从原文第 341-42 页提前。] ↩ 



[27] 译者注：此段落从原文第382页提前。 ↩ 



[28] 同上。 ↩ 



[29] 同上。 ↩



[30] 同上。 ↩ 



[31] 另一种翻译是“无与伦比”。 ↩ 



[32] 另一种翻译是“可以从各个方向达到”，或“可以通过每种方法达到”，即可以通过每种正式的禅修方法（kammaṭṭhāna）来证得。 ↩ 



[33] 亦可译为“无与伦比”。 ↩ 



[34] 另一种翻译是“光芒四射”。 ↩ 



[35] DA. II. 393；MA. II. 412。 ↩ 



[36] 译者注：尊者菩提（Bhikkhu Bodhi）使用的拼写是“Upamañña clan”。 ↩ 



[37] ItA. I. 164指出，究竟上涅槃是不可分的；此划分仅是比喻性的。 ↩ 



[38] It. 38；《阿毗达摩义集》（Abhidhammatthasaṅgaha）认为这种划分是因果表述（kāraṇa-pariyāya），并提出了另一种划分，即一种品质表述：空性涅槃（suññata-nibbāna）、无相涅槃（animitta-nibbāna）和无愿涅槃（appaṇihita-nibbāna）（参阅：Rūpaparicchedo, Nibbānabhedo）。 ↩ 



[39] 例如：ItA. I. 164；SnA. II. 410；NdA. 6；PsA. I. 323；VinṬ.：Paṭhamo Bhāgo, Paṭhamamahāsaṅgītikathāvaṇṇanā；VismṬ.：Dutiyo Bhāgo, Dukkhaniddesakathāvaṇṇanā, Ekavidhādivinicchayakathāvaṇṇanā；CompṬ.：Rūpaparicchedavaṇṇanā, Nibbānabhedavaṇṇanā。 ↩ 



[40] 见附录一。 ↩ 



[41] ItA. I. 164。 ↩ 



[42] 更多关于现法乐住（diṭṭhadhammika）的信息，请见附录二。 ↩ 



[43] 关于五蕴作为认知对象，请见第二章“六处”。 ↩ 



[44] 贪嗔痴的止息被称为涅槃（S. IV. 251, 261）；贪嗔痴的去除是涅槃界（nibbāna-dhātu）的别名（S. V. 8）。 ↩ 



[45] 例如，在以下段落中：“如来，究竟涅槃，清凉如深湖”（Sn. 83）；以及“（心解脱者）在此世间无饥渴，寂灭清凉，住于体验安乐，已成圣者”（M. I. 349, 412；M. II. 162）。另见：Vin. I. 8；Vin. II. 156；D. III. 232-3；M. I. 171；S. I. 141, 178；A. I. 138, 197；A. II. 212；A. V. 65；Sn. 101, 122。 ↩ 



[46] 法处（Dhammāyatana，= dhammarammaṇa）是六种外处（六尘）中的第六种，是心所觉知的对象，其中包括五蕴和涅槃。涅槃是超越五蕴的法（dhamma），这得到了义注中“涅槃是离蕴”（khandha-vimutti）这一说法的证实，意即“脱离五蕴”，亦即无法归类于五蕴之内（PañcA. 61；另见：Comp.：Samuccayaparicchedo, Sabbasaṅgaho；CompṬ.：Samuccayaparicchedavaṇṇanā, Sabbasaṅgahavaṇṇanā）。然而，涅槃被包含在法处之中；参见VbhA. 51和《佛法》第二章“六处”。 ↩ 



[47] Ud. 80。（见前文关于涅槃的讨论）；亦见于UdA. 151；ItA. I. 135。 ↩ 



[48] 更多关于无余依涅槃（anupādā-parinibbāna）的信息，请见附录五。 ↩ 



[49] 《究竟义疏》（Paramatthamañjusā，VismṬ.：Dutiyo Bhāgo, Paññābhāvanānisaṁsaniddesavaṇṇanā, Nirodhasamāpattikathāvaṇṇanā）指出，阿罗汉在他们生命中进入想受灭（saññāvedayita-nirodha）时，证得了虚拟的无余依涅槃（anupādisesa-nibbāna），简称灭尽定（nirodha-samāpatti）（处于灭尽定者外表类似于已故之人）。参见：M. I. 296, 302, 333。 ↩ 



[50] 使用无余依涅槃（anupādisesa-nibbāna）和有余依涅槃（sa-upādisesa-nibbāna）来表示涅槃的两种性质，在《巴利圣典》中仅出现一次，如上文所引。除此之外，则只出现无余依者（anupādisesa-puggala）和有余依者（sa-upādisesa-puggala），或单独使用无余依涅槃（anupādisesa-nibbāna）来描述阿罗汉的般涅槃（见下文）。另请注意，近期将“涅槃”（nibbāna）一词用于佛陀和阿罗汉在世时，而将“般涅槃”（parinibbāna）一词用于佛陀和阿罗汉去世时的区分，在技术上是不正确的，因为它与经典术语相冲突。 ↩ 



[51] Nd1. 132。 ↩ 



[52] D. II. 134。 ↩ 



[53] D. II. 135-6；Ud. 85。 ↩ 



[54] D. II. 140；A. II. 120-21。 ↩ 



[55] D. II. 108-109；A. IV. 313。 ↩ 



[56] Paritassati（名词：paritassanā）具有一系列含义，包括：“害怕”、“颤抖”、“不安”、“焦虑”、“烦乱”。 ↩ 



[57] 段落B和D出现在M. III. 244-5；S. III. 126；S. IV. 213；S. V. 319-20，尽管段落B不包含“只剩下身体残骸”这句话。每个段落的起始部分（A）都不同，因为所描述的修行方法不同。根据MA. V. 57的解释，“就在此处清凉”这句话意指“有毒影响”的终结，特指十二处。然而，ItA. I. 166、SA. II. 80和AA. III. 178将其解释为：“就在此身中清凉”，意指不再重新受生。 ↩ 



[58] 请注意，舍心（equanimity）伴随着正念和正知；它不是愚蠢或心不在焉的漠不关心状态。 ↩ 



[59] 此段落的上一段（未包含在内）揭示了根除烦恼的修行；此修行的决定性结果在今生即可见到。这一教导驳斥了耆那教的说法，即尚未结果的恶业将在来世成熟。 ↩ 



[60] 参见相关材料：AA. III. 2, 373；SnA. I. 129；NdA. 150（扩展自：Sn. 12）。 ↩ 



[61] 参见相关材料：ItA. II. 190；SnA. I. 41, 257。有关这两个术语的更多含义，请参见附录一。 ↩ 



[62] 更多关于“临终心”的信息，请参见附录三。 ↩ 



[63] 参见附录一。 ↩ 



[64] UdA. 216；一些支持性的段落：SnA. I. 215指出，nandi（= taṇhā）的止息等同于有余依，而bhava的止息等同于无余依；SA. I. 21将有余依涅槃（sa-upādisesa-nibbāna）等同于四无所取蕴（anupādinnaka-khandha）的止息，并将无余依涅槃（anupādisesa-nibbāna）等同于五所取蕴（upādinnaka-khandha）的止息；VismṬ.（Paṭhamo Bhāgo, Cha-anussatiniddesavaṇṇanā, Dhammānussatikathāvaṇṇanā）将有余依涅槃（sa-upādisesa-nibbāna）等同于阿罗汉果（arahatta-phala），并将无余依涅槃（anupādisesa-nibbāna）等同于涅槃。 ↩ 



[65] 烦恼般涅槃（Kilesa-parinibbāna）：例如DA. II. 565；DA. III. 842, 872, 1046；MA. II. 282；SA. I. 20, 315；SA. II. 391；AA. II. 128, 174；AA. III. 4, 373；AA. IV. 52, 116, 159, 207；SnA. I. 365；SnA. II. 506；蕴般涅槃（khandha-parinibbāna）：例如SA. I. 224；SnA. I. 364；这两个术语同时出现：例如UdA. 407；DA. III. 899；MA. IV. 116；VibA. 433；VinṬ.：Paṭhamo Bhāgo, Acariyaparamparakathāvaṇṇanā。 ↩ 



[66] 一种深邃、精细的禅定状态；“禅定吸收”。 ↩ 



[67] 这九种状态合称为九次第住（anupubba-vihāra）或九次第入定（anupubbavihāra-samāpatti）。 ↩ 



[68] 然而，相信禅那（jhāna）的成就等同于涅槃是邪见（M. II. 228, 237）；另见：D. I. 36-7；Vbh. 379-80。 ↩ 



[69] 或：“在某个方面直接证得涅槃”。 ↩ 



[70] 参见A. IV. 410-14, 453-5。 ↩ 



[71] 此段落未提及“无我”（anattā）的特质。义注师指出，它指的是观禅（vipassanā），以及烦恼因观禅的对治精神因素而止息。 ↩ 



[72] Ps. II. 221；在PsA. I. 323中，这些项目分别被称为伏烦恼般涅槃（vikkhambhana-parinibbāna）、对治般涅槃（tadaṅga-parinibbāna）和断灭般涅槃（samuccheda-parinibbāna）。 ↩ 



[73] Nibbedhabhāgiya-samādhi = vipassanā-samādhi。Nibbedhabhāgiya-samādhi通常译为“彻见真理的定”；vipassanā-samādhi意为“伴随观智的定”或“应用于观智的定”；参见：Vism. 88-9；VismṬ.：Paṭhamo Bhāgo, Kammaṭṭhānaggahaṇaniddesavaṇṇanā, Samādhicatukkavaṇṇanā；Dutiyo Bhāgo, Ñāṇadassanavisuddhiniddesavaṇṇanā, Pariññādippabhedakathāvaṇṇanā。 ↩ 



[74] Ps. I. 26-7；Ps. II. 220-22。 ↩ 



[75] 例如：Vism. 410；DA. II. 427；SA. III. 209；MA. IV. 168；DhA. I. 158, 433；UdA. 32；另见Vism. 693-4和VismṬ.：Dutiyo Bhāgo, Ñāṇadassanavisuddhiniddesavaṇṇanā, Pariññādippabhedakathāvaṇṇanā中的解释。 ↩ 



[76] 参见附录四。 ↩ 



[77] 此段落频繁出现在《巴利圣典》的几乎每个卷中；有关解释，请参见：Vbh. 261, Vism. 167-8。 ↩ 



[78] A. I. 158-9。Sandiṭṭhika与diṭṭhadhammika意思相同，例如在KhA. 124；SnA. I. 71；另参见A. III. 40和在Maṅgalatthadīpanī（Sumanavaggo, Sīhasenāpatisuttādivaṇṇanā）中引用的《增支部》复注。 ↩ 



[79] 例如：S. II. 18, 115 = S. III. 164 = S. IV. 141；A. IV. 351-3, 454-5。 ↩ 



[80] 相关段落见Vin. I. 9-10；M. I. 172；M. II. 44。（参见《佛法》中关于心解脱/慧解脱和念住的章节，这些章节与今生证悟有关。另见D. II. 314-5；M. I. 62-3。） ↩ 



[81] Vin. II. 254-5。 ↩ 



[82] 泰语译本将“一种解脱与另一种相同”译为“两者都通过解脱而解脱”，因为泰语巴利文本读作：yadidaṁ vimuttiyā vimuttanti。缅甸和罗马字版本读作：yadidaṁ vimuttiyā vimuttinti。此短语也出现在A. III. 34中，泰语译本对此有不同的翻译。义注（SA. III. 292和AA. III. 244）将“vimutti”解释为阿罗汉果解脱（arahattaphala-vimutti）。从公元前一世纪左右的经典开始，例如《弥兰陀问经》（Milindapañhā）（Miln.：Book IV, Chaṭṭhavaggo, no. 3, Gihī-arahattapañho, dilemma 62），断言证得阿罗汉果的在家居士必须在同一天受具足戒（upasampadā），否则就证得般涅槃。关于开悟的在家者为何要受戒的问题，参见Miln: Book IV, Chaṭṭhavaggo, no. 9, Gihipabbajitasammāpaṭipattipañho（dilemma 54）。 ↩ 



[83] 参见附录二。 ↩ 



[84] 如实智见（Yathābhūta-ñāṇadassana）是对断绝点（即执取upādāna处）的了知，但尚未是究竟的解脱智见（vimutti-ñāṇadassana）；厌离（nibbidā）在如实智见生起之后自然而然地随之而来（参见：A. V. 3, 313）；参见佛陀的教导，即随着无明的消退，智慧生起，执取止息：M. I. 67；关于终止执取需要多少智慧，参见，例如：M. II. 237-8。 ↩ 



[85] 佛陀关于不执著的一段常被引用的话是：sabbe dhammā nālaṁ abhinivesāya，意为“没有什么值得执著”或“没有什么可以被抓住”（M. I. 251, 254；S. IV. 50, 88）；abhinivesa是upādāna的同义词（例如：Vbh. 149）。 ↩ 



[86] 在此语境下，比较佛陀关于“知而未完全觉醒”的话语，即对因果关系理解不足，因此尚未完全解脱（S. III. 160-61；M. I. 234-5）。不还者（anāgāmī）已舍弃有身见（sakkāya-diṭṭhi），但仍保留一些“我慢”（asmimāna）和微细的贪爱残余。他可能已舍弃了自我概念，但潜在的“我”和“我所”的感知尚未净化（参见S. II. 117-18；S. III. 127）。 ↩ 



[87] 关于不执著于无色界乐，参见：M. II 237；关于不沉溺于涅槃，参见：M. I. 6。 ↩ 



[88] 关于有意业（kamma）与无我（anattā）之间 apparent contradiction，参见第五章“业”，尤其是其中引用的佛陀言论。 ↩ 



[89] 十二处（āyatana）在此背景下也常作为分析主题。 ↩ 



[90] Vin. VI. 86。 ↩ 



[91] 如果佛陀回答“有我”，这将与“一切法无我”的智慧生起相矛盾。如果他回答“无我”，瓦恰葛达（Vacchagotta）本已困惑，会陷入更大的困惑，心想：“我以前拥有的自我，似乎不再存在了。” ↩ 



[92] 参见：Sn. 154, 157, 168, 180；阐明于：Nd1. 82, 107-8, 247, 352-3。 ↩ 



[93] 惯常的“这是我的自我”（eso me attā）这一说法通常指有为法或五蕴；此处则指涅槃。 ↩ 



[94] 此处的“自我教义”正是对自我信念的执著（attavādupādāna）。 ↩ 



[95] 请注意佛陀的评论，尽管断灭见（vibhava-diṭṭhi）是邪见，但它比其他观点更接近佛教（A. V. 63）。 ↩ 



[96] 对涅槃主题研究不足的西方人倾向于得出结论，认为涅槃是自我消灭，这是一种断灭论的观点。 ↩ 



[97] S. III. 119 = S. IV. 384。 ↩ 



[98] 也就是说，他看到了它的真实本性。此处“成为”一词是bhūta，意为“已成的”、“存在的”或“已出现的”。它与bhava（“成为”、“存在”）有相同的词根。义注将其定义为五蕴（ItA. I. 179）。 ↩ 



[99] 尽管结尾的偈颂似乎与主要段落相辅相成，但义注将其解释如下：圣弟子们，他们见到了五蕴的真实本性，并见到了超越五蕴的道路，通过灭尽对存在的贪爱，在绝对的涅槃中获得解脱。通过完全理解五蕴，他们摆脱了对高低各种存在界的贪爱。脱离了五蕴，他们不再投生。（ItA. I. 180）；比较佛陀在Ud. 71-72中关于两个极端的说法。 ↩ 



[100] 义注将此处“如来”（tathāgata）一词解释为众生或人（SA. II. 310）。 ↩ 



[101] 这段对话之后是一个冗长的譬喻。 ↩ 



[102] Na upeti（义注使用na yujjati）：“与此主题不‘相符’或‘不一致’。” ↩ 



[103] 后来，游方者瓦恰葛达（Vacchagotta）受戒成为比丘，并成为阿罗汉之一（M. I. 497）；佛陀和瓦恰葛达还有另一段有趣的讨论，佛陀说：“就像火有燃料则燃烧，无燃料则不燃烧，同样，我宣称有燃料者有再生，无燃料者则无再生……贪爱就是燃料”（S. IV. 398-400）。 ↩ 



[104] A. IV. 75, 380。 ↩ 



[105] 参见：ItA. I. 166。 ↩ 



[106] 例如：M. I. 87；Sn. 24。 ↩ 



[107] Nd2. 57, 66。 ↩ 



[108] 参见：Vin. I. 181；D. II. 240；M. II. 144；S. I. 82, 87；A. III. 49, 364；It. 16-17。 ↩ 



[109] 例如：Sn. 11, 38；M. II. 173。 ↩ 



[110] M. II. 128-30。 ↩ 



[111] 例如：AA. II. 88；ItA. I. 79。 ↩ 



[112] ItA. I. 167。 ↩ 



[113] 参见VinṬ.：Dutiyo Bhāgo, Pārājikakaṇḍaṁ, Paṭhamapārājikaṁ, Sudinnabhāṇavāravaṇṇanā，以及《长部》的缅甸复注[1/364；2/161, 419]；泰语版尚未出版。 ↩ 



[114] 参见：DhA. II. 163；ItA. II. 119；SnA. I. 257；相关材料见：NdA. 5；VinA. I. 203；DA. I. 180 = MA. III. 289 = SA. II. 179 = AA. III. 187 = UdA. 308 = PañcA. 235 = VinṬ.：Tatiyo Bhāgo, Cammakkhandakaṁ, Soṇakuṭikaṇṇavathukathāvaṇṇana；AA. II. 352；AA. IV. 1；DA. I. 226 = UdA. 175 = MA. I. 128 = AA. II. 264 = VinṬ.：Tatiyo Bhāgo, Mahāvaggaṭīkā, Anattalakkhaṇasuttavaṇṇana；SnA. II. 518；KhA. 195 = SnA. I. 277；PsA. I. 172；DA. II. 394；NdA. 6；SA. II. 81；UdA. 216；Vism. 509, 688-9；一些泰语版本尚不可得，但缅甸和罗马字母版本已有。 ↩ 



[115] 例如：Nd2. 8；SA. II. 81；KhA. 195。 ↩ 



[116] Sacchikiriyā 和 sacchikaroti，例如：M. I. 56, 63；M. II. 242；M. III. 136；S. IV. 252, 262；S. V. 11, 49, 141, 167, 185；A. I. 8, 221；A. II. 196；A. III. 314, 326, 423；A. IV. 427；D. II. 290, 315；Kh. 3；Sn. 47；Ps2. 200；sacchikaraṇa，例如：AA. II. 333；AA. IV. 67；KhA. 151；SnA. I. 299；DA. III. 1044；MA. II. 234；MA. IV. 60；VbhA. 510。
 
 Adhigacchati，例如：散文中：M. I. 173；偈颂中，S. I. 22；S. II. 279；A. I. 163；A. III. 214；It. 104；Thag. 偈颂 1165；Vv. 偈颂 841；Thīg. 偈颂 113。
 
 Patta 在偈颂中，例如：D. III. 272；M. I. 227；S. I. 189, 214；Dh. 偈颂 134；Sn. 33, 79；Thag. 偈颂 1230；Thīg. 偈颂 21, 45, 477。 ↩ 



[117] 见于Maṅgal.2, Rathavinītasuttavaṇṇanā, Sattavisuddhipañhavaṇṇanā。 ↩ 



[118] [译者注：本附录内容是泰语版《佛法》第390页的一个脚注。] ↩ 



[119] S. IV. 48。 ↩ 



[120] M. I. 148；S. V. 29。另见：Vin. V. 164；A. I. 44；A. IV. 74；A. V. 65。 ↩ 



[121] SA. II. 335；SA. III. 133；AA. II. 80；AA IV. 38；AA. V. 27；ItA. II. 106。 ↩ 



[122] 讨论于MA. II. 156。 ↩ 



[123] 英文版，译自中文，第2页。 ↩ 






    
第七章：觉悟者

觉悟者

[image: image]





导论

佛教经文中有个众所周知的教导，描述了证悟的阶段——证得涅槃（Nibbāna）的阶段。这包括四道（magga）和四果（phala）：

	

须陀洹道和须陀洹果
（sotāpatti-magga 和 sotāpatti-phala）。


	

斯陀含道和斯陀含果
（sakadāgāmi-magga 和 sakadāgāmi-phala）。


	

阿那含道和阿那含果
（anāgāmi-magga 和 anāgāmi-phala）。


	

阿罗汉道和阿罗汉果
（arahatta-magga 和 arahatta-phala）。





须陀洹的第一个“道”也被称为“见”（dassana），因为它指的是初见涅槃。接下来的三个“道”，即斯陀含道、阿那含道和阿罗汉道，统称为“修习”（bhāvanā），因为它们涉及在证得须陀洹道时最初证得的法中的修习。[1] 

已完全证悟涅槃者，以及那些初次瞥见目标并因此被保证将达到目标的人，都被归类为佛陀的真实弟子。他们被称为“声闻僧团”（sāvaka-saṅgha），例如在赞颂僧伽功德的偈语中可见：“他们是世尊的善行弟子。”

有许多专门的术语用以形容这些真实的弟子。最常用的术语是ariya-puggala（或ariya），译为“已修习的”、“圣者的”或“远离（烦恼）怨敌者”（即远离烦恼）。[2] ariya-puggala一词最初是在广义上使用的；后来才专门用于描述证悟的阶段。巴利语圣典中用来区分证悟阶段的原始术语是dakkhiṇeyya（或dakkhiṇeyya-puggala）。无论如何，ariya-puggala和dakkhiṇeyya-puggala这两个术语都是从婆罗门教中借鉴而来的。佛陀改变了它们的含义，正如他改变了许多其他词语的含义，例如：brahmā, brāhmaṇa（“婆罗门”）, nahātaka（“已洗净”）和vedagū（“遍知者”）。

佛陀赋予ariya一词新的定义，与婆罗门教规定的不同。ariya（梵语为ārya，即雅利安人）这个词最初指的是几千年前从西北地区迁徙并入侵印度次大陆的一个民族。由于这次入侵，当地居民要么向南撤退，要么躲入森林和山脉。雅利安人认为自己是有教养的；他们鄙视当地人，称他们为野蛮人并奴役他们。后来，当雅利安人巩固了他们的统治并建立了种姓制度后，当地人民被置于最低等的首陀罗（Śūdra；劳动者）阶层。ariya（“圣者”）一词则指定了三个上层种姓：刹帝利（Kṣatriyaḥ；武士、国王、行政官）、婆罗门（brāhmaṇa；学者、祭司、教师）和吠舍（Vaishya；商人）。首陀罗和所有其他人则被标记为anariya（“低贱的”，“卑劣的”）。[3] 一个人的种姓在出生时就已确定；无法选择或改变自己的地位。

当佛陀开始教导时，他宣称高尚不取决于出身，而是取决于正法，正法源于修行和训练。无论出身或种姓如何，凡是依循圣法（ariya-dhamma）行事的人就是“圣者”（ariya）。不依循者即是anariya。真理并不局限于婆罗门与《吠陀》的教条，[4] 而是客观和普遍的。一个证悟了这些普遍真理的人是圣者，尽管他从未学习过吠陀。因为对这些真理的了知使人成为圣者，所以它们被称为“圣谛”。[5] 从技术上讲，理解圣谛的人是须陀洹及以上圣者。因此，经典通常将ariya一词用作dakkhiṇeyya-puggala（“值得供养者”）的同义词，这个术语稍后将讨论。

四圣谛（ariya-sacca）有时也被称为圣法。[6] 然而，ariya-dhamma一词没有固定的定义，并在其他语境中使用。[7] 它可以指十种“善业道”（kusala-kammapatha）[8] 和五戒。[9] 这些定义并不矛盾，因为那些真正一生持守五戒，没有盲目依附（sīlabbata-parāmāsa）且没有瑕疵的居士，都是须陀洹及以上圣者。义注中对ariya指“圣者”之人的标准定义，包括佛陀、辟支佛（Pacceka-Buddhas）[10] 和佛陀的弟子，[11] 尽管在某些地方，这个定义仅指佛陀一人。[12] 当形容一种修行方法或要素时，ariya等同于“出世间”（lokuttara），[13] 尽管并非总是严格如此。[14]

尽管ariya的定义相当广泛，但可以总结说，当该词用于指人时，它等同于dakkhiṇeyya-puggala，意思是那些超越凡夫的境界并成为声闻僧团（今天更常被称为圣僧团（ariya-saṅgha）成员的人。（另见注释“圣者”的义注分类）。在义注和复注中，这个定义几乎是固定的，只有极少数例外。在经典中，ariya一词倾向于以一般意义使用，不指定觉醒的层次。Dakkhiṇeyya是一个更具体的专有名词，使用频率低于ariya。


“圣者”的义注分类

一些例外包括以下段落：
J. II. 42; 280; J. III. 81; J. IV. 293
义注通过将ariya分为四类来解释这些例外：ācāra-ariya——行为高尚者；那些以德为本者；dassana-ariya——外表高尚者；那些具有能启发信心特征者；liṅga-ariya——出家相的圣者，即那些过着出家生活（samaṇa）者；paṭivedha-ariya——通过证悟而高尚者，即佛陀、辟支佛和佛陀的证悟弟子。
J. II. 42, 280; J. III. 354; J. IV. 291




佛陀扩展了 ariya 一词的含义，用以指代一个新社群的成员，即通过修习中道而变得高尚的佛教弟子。这些弟子过着有德行、非暴力、和谐的生活。他们致力于为一切众生的福祉而努力。 他们的行为不受宗教权威的诱惑和威胁所左右，因为后者往往迎合人们的自私需求。道德原则可能因这些宗教当局的决定而扭曲。一个例子是婆罗门所行的动物祭祀。

Dakkhiṇeyya译为“值得供养者”。[15] 这个词在婆罗门教中的原意指的是进行仪式，特别是祭祀（yañña；梵语：yajña）所获得的报酬。吠陀经中描述了报酬的形式，包括：黄金、白银、家庭用品、家具、车辆、谷物、牲畜、年轻女子和土地。仪式越隆重，报酬就越丰厚。例如，在“皇家马祭”（Ashvamedha）中，国王将战争的战利品与祭司分享。这些礼物的接受者始终是婆罗门，因为他们是唯一有资格执行仪式的。

佛陀开始教导时，他主张废除动物祭祀，并改变了yañña和dakkhiṇā这两个词的含义。他将yañña的含义培育为不伤害生命的布施，而佛教教义中的dakkhiṇā指的是适宜的礼物和真诚的捐赠，而不是费用或报酬。[16] 如果说这是一种报酬，那它是德行的报酬，但更恰当地说，它是为了尊崇德行而作的供养。此外，这些礼物并非过度奢华，而是简单的、基本的生活必需品。[17]

值得这些供养的人，是已完成亲身修行之人，充满了善法。他们体现了一种有德行和安乐的生活。他们存在于世间本身，就是对他人的一种祝福。当他们走进更广阔的社会，传授这些戒行的原则，以身作则并教导他人时，他们为世间提供了无价的服务。而这些个人不要求或期望报酬。他们仅仅依靠四资具的供养来维持生命。对这些人所作的供养会带来巨大的果报，因为这些供养使善行得以在世间彰显并增长。这些人被称为“值得供养者”（dakkhiṇeyya），因为对他们所作的供养会产生宝贵的结果。他们也被称为“无上福田”，[18] 因为他们是善行在世间绽放和传播的源泉。[19] 

人们会给普通老师适当的报酬；那么，给那些教导德行和真理之道的人一些简单的礼物，难道不合适吗？在当今社会，那些从事破坏性商业——损害经济、环境，乃至人类善性——的人，却获得了各种奢华的报酬。[20] 难道那些通过节制消费来保护世界和维护德行的人不应该得到支持吗？那些只消费必需品的人对世界资源的冲击最小；他们取之甚少，回报甚多。

供养不同于一般的布施；它不是出于个人情感、义务或期望获得回报而施予。人们是怀着对善行力量的信心而布施的，他们认识到受供者是佛教僧团（saṅgha）的成员，或者他/她持守着德行。无论如何，受供者必须具备必要的德行，才有资格接受这些供养。例如，一个尚未证悟的僧人或沙弥，如果食用信众的斋饭，他就是“负债”，尽管他有良好的戒行并精进于佛法修行。他应该尽快通过证得dakkhiṇeyya-puggala的状态来解除这笔债务。例如，尊者大迦叶（Mahā Kassapa）曾声称，在他受戒至证得阿罗汉果的七天期间，他“欠”了在家人七天的债。[21] 他受戒后，作为未觉醒者精进修行佛法七天，然后才达到阿罗汉果，成为值得虔诚在家人供养的人。

义注将接受供养的比丘及沙弥分为四类：

	

行为不符合戒行的人。他们不具备适合出家人的内在德行，仅仅穿着僧服的外在标志。他们不值得供养；他们对供养的使用被称为theyya-paribhoga：“如盗贼般享用”。


	

有戒行但使用四资具时不如理作意的人。例如，在食用斋饭时，他们忽略思考：“我食非为享乐或美化。我使用斋饭仅为维持和滋养此身，使其健康，以维持梵行。”这种对供养的使用被称为iṇa-paribhoga：“如负债般享用”。[22] 


	

学人（Sekha），或八种dakkhiṇeyya-puggala中的前七种（见下文）。他们对供养的使用被称为dāyajja-paribhoga：“如继承人般享用”。他们有权使用这些供养，作为佛陀的继承人，佛陀是dakkhiṇeyya-puggala中至高无上的。


	

阿罗汉，他们已从渴爱的奴役中解脱。他们的戒行使他们真正值得供养。他们对供养的使用被称为sāmi-paribhoga：“如主人般享用”。[23]





在此我们可以看到，dakkhiṇeyya一词在社会和经济语境中均有使用。供养的原则（以及在某种程度上布施的原则）与佛教社会结构的更广泛原则相契合，即在更广泛的社会中拥有一群独立的个人（僧伽）。这些个人通过不向社会寻求利益，不直接参与其他社会机构来获得独立。他们有自己基于内心自由的生活方式。他们通过传授佛法来支持社会，而不寻求其工作的报酬。他们依靠更广泛社会成员的供养生活，这些成员出于对佛法的虔诚而施予，以保存教法并净化自身贪婪等不善品质。提供这种支持对供养者的生活造成的经济影响极小。

受供者（僧团）就像蜜蜂一样，从各种花朵中采集花粉以酿造蜂蜜和建造蜂巢，却不损害花朵的芬芳或姿色。[24] 事实上，它们还为花朵授粉。因为他们依靠他人生活，所以他们有义务为一切众生的福祉和幸福而行动。尽管他们的生活依赖他人，但并不依赖于任何特定的人；他们依赖大众，从某种意义上说属于大众，但不受任何个人支配。

在一个组织良好的社会中，不应该有任何人贫困潦倒、被迫乞讨。[25] 在这样的社会中，宗教沙门依靠他人的供养生活，但接受布施与乞讨没有任何相似之处。这种独立社区的系统，致力于精神价值并为更广泛的社会提供了必要的平衡，在世界所有社会系统中是独一无二的。

通常有两种方式来分类dakkhiṇeyya-puggala或ariya-puggala：一种是根据灭除烦恼的八个层次（即上文提到的八种道果），另一种是根据使人达到这八个层次的七种特质或修习。（第一种分类将在下文呈现；第二种分类将在后续章节呈现。）[26] 

八种圣者

这种划分与在不同觉悟层次被舍弃的十种“结”（saṁyojana）以及戒、定、慧三学（sikkhā）的修习有关。十结是指那些将众生束缚在轮回痛苦中的烦恼，类似于将动物束缚在马车上的轭：[27]


	

A. 五下分结（orambhāgiya-saṁyojana）：

	

1. 有身见（Sakkāya-diṭṭhi）：我见；对“自我”的坚固信念；无法认识到众生只是各种蕴的集合。这种见解产生了粗劣的自私，以及冲突和痛苦。

其标准定义是：一个人认为色蕴是自我，或自我拥有色蕴，或色在自我中，或自我包含色。一个人认为受蕴是自我……一个人认为想蕴是自我……一个人认为行蕴是自我……一个人认为识蕴是自我……或自我包含识。[28]


	

2. 疑（Vicikicchā）：怀疑；犹豫；不信任。例如，对佛、法、僧、修习、生命方向和缘起的怀疑。这种怀疑导致在修习圣道时缺乏信心、勇气和洞察力。


	

3. 戒禁取（Sīlabbata-parāmāsa）：执着于戒律和宗教修习。执着于形式和仪式。错误地认为，仅仅通过持守戒律、遵守传统和进行某些修习，就能得到净化和解脱。相信这些规矩和修习本身是神圣的。为了获得回报或成就而遵循它们。错过了戒律和宗教仪式的真正目的，最终误入歧途或陷入极端的修习形式（例如修习极端苦行——tapa），而非走在圣道上。[29]


	

4. 欲贪（Kāma-rāga）：欲贪；对可意的色、声、香、味、触的贪爱。


	

5. 瞋（Paṭigha）：敌意；恼怒；愤慨。






	

B. 五上分结（uddhambhāgiya-saṁyojana）：

	

6. 色贪（Rūpa-rāga）：对色界的执着，例如对色界四禅的执着；享受这些禅定之乐与寂静；渴望色界（rūpa-bhava）。


	

7. 无色贪（Arūpa-rāga）：对无色界的执着，例如对无色界四禅的执着；渴望无色界（arūpa-bhava）。


	

8. 慢（Māna）：我慢；认为自己比他人优越、平等或低劣的观点。


	

9. 掉举（Uddhacca）：躁动；心散乱；不安。


	

10. 无明（Avijjā）：无明；不知真理；不知因果法则；不知四圣谛。 











八圣士（dakkhiṇeyya-puggala，或称 ariya-puggala）可分为四种类型，它们与诸结的关系如下：[30]


	

A. 学人（Sekha）或有余依者（sa-upādisesa-puggala，即“仍有执取者”）：

	

1. 须陀洹（Sotāpanna）：“入流者”；那些真正正确地走在圣道上的人。[31] 他们具备完美的戒行以及足够的定力和智慧。他们已经断除了有身见、疑和戒禁取这前三结。[32]


	

2. 斯陀含（Sakadāgāmī）：“一来者”；那些将再回到此世一次并消除所有痛苦的人。他们具备完美的戒行以及足够的定力和智慧。除了断除前三结外，他们比须陀洹更进一步地减弱了贪、瞋、痴。[33]


	

3. 阿那含（Anāgāmī）：“不还者”；他们死后在投生之处证得究竟解脱——他们不再回到这个世间。他们具备完美的戒行和定力，以及足够的智慧。他们又断除了欲贪和瞋这两结，从而断除了前五结。






	

B. 无学人（Asekha，即“已完成训练者”）或无余依者（anupādisesa-puggala，即“无执取者”）：


	4. 阿罗汉（Arahant）：“应供者”；那些值得供养和尊敬的人；那些已折断轮回之轮辐条的人；那些已断尽诸漏（āsava）的人。他们具备完美的戒行、定力及智慧。他们已断除剩余的五结，从而断除了所有十结。









有学（Sekha），必须努力断除诸结，并逐步证得直至阿罗汉果位。无学（Asekha），即阿罗汉，是已圆满者；他们已超越修行。他们已完成了自身的修行，并根除了所有烦恼。他们已达到了至善；没有更高的精神证悟可追求了。

有余依者（Sa-upādisesa-puggala）等同于上述前三种dakkhiṇeyya-puggala。他们仍有upādi（“燃料”），也就是说，他们仍有upādāna（“执取”）——他们仍有心的染污。无余依者（Anupādisesa-puggala），即阿罗汉，则无执取、无垢染。请注意，这里的upādi被译作upādāna（“执取”）的同义词。[34] 这与sa-upādisesa-nibbāna和anupādisesa-nibbāna中的upādi有所不同，后者译为“被执取者”，即五蕴。 将upādi等同于upādāna与佛陀关于基本精神要素的教导相符，例如四念住（sati-paṭṭhāna）、四神足（iddhi-pāda）和五根（indriya），这些教导常常以鼓励的方式结束，即培养这些要素可以期望获得两种结果之一：要么在今生证得阿罗汉果，要么如果仍有执着的残留，则证得阿那含果。[35] 在这些语境中，upādi一词指的是upādāna或泛指烦恼（kilesa）。

这八种圣者正是上述的四种ariya-puggala，但每个觉悟层次都被细分为一对：[36]

	

须陀洹（已证得须陀洹果的人）。


	

为证得须陀洹果而修习的人。


	

斯陀含（已证得斯陀含果的人）。


	

为证得斯陀含果而修行的人。


	

阿那含（已证得阿那含果的人）。


	

为证得阿那含果而修行的人。


	

阿罗汉（已证得阿罗汉果的人）。


	

为证得阿罗汉果而修行的人。（参见注释“对偶翻译”）






对偶翻译

现今人们将这些对偶翻译为“入流果”（sotāpatti-phala）、“入流道”（sotāpatti-magga）、“一来果”（sakadāgāmi-phala）、“一来道”（sakadāgāmi-magga）等。这种翻译遵循义注术语：关于maggaṭṭha和phalaṭṭha，请参阅
Nd1A. II. 254; Nd2A. 15; KhA. 183; DhA. I. 334; VinṬ.: Pārājikakaṇḍaṁ, Bhikkhupadabhājanīyavaṇṇanā; DA. II. 515 = AA. IV. 3 = PañcA. 191; MA. II. 120; UdA. 306
术语sotāpatti-magga、sakadāgāmi-magga和anāgāmi-magga并未出现在早期三藏文献中；它们首次出现在《义释》（Niddesa）、《无碍解道》（Paṭisambhidāmagga）和《阿毗达磨》（Abhidhamma）中。在早期文献中，术语arahatta-magga仅见于以下段落：arahā vā assasi arahattamaggaṁ vā samāpanno和arahanto vā arahattamaggaṁ vā samāpannā:
Vin. I. 32, 39; D. I. 144; S. I. 78; A. II. 42; A. III. 391; Ud. 7, 65
在后来的文献，例如《义释》、《无碍解道》和《阿毗达磨》中，则被广泛使用。




这四对圣者被称为声闻僧团，是佛陀的弟子，被视为人类的典范，也是佛教中三宝之一。赞颂僧伽的唱诵包括：“这四双、八种圣者，是世尊的弟子”（yadidaṁ cattāri purisayugāni aṭṭha purisapuggalā esa bhagavato sāvaka-saṅgho）。[37]

在经典中，佛陀的这些弟子后来被称为“圣僧团”（ariya-saṅgha）。在较早的经文中，ariya-saṅgha一词仅在《增支部》（Aṅguttara-Nikāya）的一偈颂中作为sāvaka-saṅgha的同义词使用过一次。[38] 在批注中，它被频繁使用，尤其是在《清净道论》（Visuddhimagga）中。[39] 当ariya-saṅgha一词比sāvaka-saṅgha更受欢迎时，sammati-saṅgha一词便被用来指比丘僧团。Sammati-saṅgha意为“约定僧团”或“授权僧团”，指的是任何超过三位比丘的集会。这些术语通常成对出现：sāvaka-saṅgha与比丘僧团，圣僧团与约定僧团。无论如何，圣僧团和约定僧团这两个术语与旧有术语并不矛盾，并提供了理解“僧团”一词含义的宝贵视角。 


[image: image]



阿罗汉的特质

 佛教的教法是实用的，并强调那些能带来洞察和福祉的事物。[40] 佛教不鼓励对那些应通过实际应用才能证悟的事物进行概念化和辩论，除非是为了基本理解的必要。研究涅槃时，与其直接讨论其状态，不如去了解那些已证得涅槃的圣者，观察他们在生命和品格中所展现的证悟功德，这样做可能更有价值。[41]

我们可以通过考察经典中用来称呼阿罗汉的尊号来深入了解他们的本质。以下是这些尊号的选集，它们表达了对阿罗汉戒行、清净、卓越和修行成就程度的赞赏：

	

已达究竟义（Anuppatta-sadattha）：已达成自身福祉者。


	

阿罗汉（Arahant）：“应供者”；远离烦恼者。


	

无学人（Asekha）：已完成训练者；无需训练者；具足圆满德能者（asekha-dhamma）。


	

所作已办（Kata-karaṇīya）：已完成应做之事者。


	

漏尽者（Khīṇāsava）：已断尽烦恼（āsava）者。


	

大人（Mahāpurisa）：戒行高尚者；为大众福祉而行动者；自制者。


	

卸下重担（Ohitabhāra）：已放下重担者。


	

究竟善（Parama-kusala）：具足殊胜善法者。


	

已尽有结（Parikkhīṇa-bhava-saṁyojana）：已摧毁束缚众生于存在的诸结（saṁyojana）者。


	

正智解脱（Sammadaññā-vimutta）：通过圆满智慧而解脱者。


	

圆满善（Sampanna-kusala）：已圆满善法者。


	

至上人（Uttama-purisa）：最尊贵的人；最卓越的人。


	

梵行已立（Vusitavant or vusita brahmacariya）：已圆满梵行者。 





许多其他术语最初由其他宗教传统使用，但它们的含义被改变以符合法与律的基本原则，例如：

	

阿利耶（Ariya或ariya-puggala）：高尚的人；卓越的人；对一切众生培育出非暴力的人。最初，这个术语指的是前三个种姓的成员或出生即“高贵”（雅利安）的人。


	

婆罗门（Brāhmaṇa）：“真正的婆罗门”；通过舍弃所有不善法而超越邪恶的人。最初，这个术语指的是最高种姓的成员。


	

达希涅亚（Dakkhiṇeyya）：值得供养的人。最初，这个术语指的是那些因举行祭祀而值得获得报酬的婆罗门。


	

盖瓦利（Kevalī或kebalī）：“完整”的人；“圆满”的人。最初，这个术语指的是耆那教中最高级的个人。


	

纳哈塔卡（Nahātaka）：已“仪礼沐浴”的人；已“沐浴于法”的人；已净化其业（kamma）的人；一切众生的皈依处。最初，这个术语指的是一位通过沐浴仪式而提升地位的婆罗门。


	

沙门（Samaṇa）：寂静的人；已平息烦恼的人。最初，这个术语泛指一切出家者。


	

韦达古（Vedagū）：已达究竟智者；精通知识并解脱于对感受（vedanā）的执着者。最初，这个术语指的是一位已完成三部吠陀学习的婆罗门。[42]





要了解阿罗汉的本质，必须在提到这些尊号的教法语境中考虑它们，例如：三漏（āsava）、三学（sikkhā）、十无学法（asekha-dhamma）、十结（saṁyojana）以及作为八正道的梵行（brahmacariya）。

许多佛教徒倾向于从否定的角度来描述阿罗汉和其他觉悟者的特质，即通过确定那些已被舍弃或消除的烦恼。例如，入流者已消除了前三结（saṁyojana）；一来者已消除这三结并进一步减弱贪、瞋、痴；不还者已消除前五结；而阿罗汉已消除所有十结。或者，他们简要地将阿罗汉定义为“无贪、瞋、痴者”或“已解脱烦恼者”。这些定义有用之处在于它们清晰并提供了简单的评估标准。但它们有局限性；它们未能清晰展示觉悟者的非凡特质和突出特征，也未描述这些觉悟者如何过着有戒行的生活并利益世间。

事实上，有许多术语和段落以肯定方式描述阿罗汉的特征。然而，许多关于阿罗汉的描述或解释涵盖了广泛的主题，使得难以以清晰、有序的方式总结其积极特质。否则，它们叙述了具体的事件和个人，但并未描述所有阿罗汉共有的特质。

在这种语境中，一个重要的术语是bhāvitatta，字面翻译为“修行圆满者”。[43] 这个术语用于所有阿罗汉：佛陀、辟支佛（Pacceka-buddha）以及所有阿罗汉弟子。例如，在《大般涅槃经》（Mahāparinibbāna Sutta）中，当佛陀前往他最终般涅槃的地方时，他被称为“修行圆满者”。 


佛陀在比丘僧团的围绕下，行至伽窟他河（Kakutthā）[44]，并在其清澈明净的水中沐浴和饮水……他行至芒果园，对纯陀（Cundaka）说：“将外衣叠成四层铺好，给我躺下。”在这位已亲身修行者（bhāvitatta）的催促下，纯陀迅速将外衣叠成四层铺好。
D. II. 135




类似的表达见于婆罗门学生梅达古（Mettagū）的提问：


世尊，我希望提出一个疑问。请告诉我其含义；我将因此认为尊者是一位知识大师（vedagū），一位修行圆满者（bhāvitatta）。世间所有这些丰富多样的痛苦从何而来？
Sn. 202, 载于“十六问”——soḷasa-pañhā




佛陀将一位“修行圆满者”——一位精通佛法（bahussuta）的阿罗汉——比作一位聪明的船长，他能引导许多人渡过海洋并安全抵达目的地，正如《船经》（Nāvā Sutta）所阐明的：


正如一个人乘坐坚固的船只，配备桨和竹竿，经验丰富、技术娴熟，懂得掌舵之法，能够帮助许多人渡过水域；同样地，一位知识大师（vedagū），一位修行圆满者（bhāvitatta），一位学识渊博者（bahussuta），稳定且不为世间事物所动摇，具足智慧，能够帮助那些乐于倾听的人，以探究佛法并达到圆满。
Sn. 56




《世间经》（Loka Sutta）与前一经相似，但涵盖的主题更为广泛，如下文所示：


比丘们，这三种出现在世间的人，是为了许多人的利益、许多人的安乐、为了对世间的悲悯帮助而出现——为了天神与人类的福利、利益和安乐。哪三种呢？在此，如来出现在世间。他是圣者，是正等正觉者，明行具足，善逝，世间解，无上士调御丈夫，天人师，觉者，法的施与者。他宣说法，初善、中善、后善；他开示了在精神上和文字上都完全清净的梵行。比丘们，第一种人，当他出现在世间时，是为了许多人的利益、许多人的安乐、为了对世间的悲悯帮助而出现——为了天神与人类的福利、利益和安乐。再者，有同一位老师的弟子，他是一位阿罗汉，心已从诸漏中解脱……是由于彻底的知见而证得解脱。那位弟子宣说法，初善、中善、后善；他开示了在精神上和文字上都完全清净的梵行。比丘们，这是第二种人，当他出现在世间时，是为了许多人的利益、许多人的安乐、为了对世间的悲悯帮助而出现——为了天神与人类的福利、利益和安乐。再者，有同一位老师的弟子，他仍处于学习阶段，仍在修行，多闻，致力于戒行与修行 (sīla-vata)。那位弟子也宣说法，初善、中善、后善；他开示了在精神上和文字上都完全清净的梵行。比丘们，这是第三种人，当他出现在世间时，是为了许多人的利益、许多人的安乐、为了对世间的悲悯帮助而出现——为了天神与人类的福利、利益和安乐。老师，至上的探求者，是世间第一；
追随他的是，弟子，修行圆满者 (bhāvitatta)；
再者，是处于学习阶段的弟子 (sekha-sāvaka)，仍在修行，
多闻，致力于戒行与修行。
这三种人是至上的
在天神与人类之中。
他们散发光明，宣说真理，
开启不死之门，
并帮助许多人从束缚中解脱。
那些遵循圣道的人，
由老师，无上导师，教导得很好——
如果他们听从善逝的教导——
将会在今生终结苦。[45]
It. 78-9, Bahujanahita Sutta




然而，请注意，bhāvitatta 这个词大多用于偈颂而非散文。这很可能是因为它简洁，易于在诗歌中使用，以替代更长、更拖沓的术语和短语。bhāvitatta 这个简短术语不常用于散文的另一个原因是，它的含义没有清晰的定义。由于散文不像诗歌创作那样存在限制，因此可以使用更长的术语和短语以求清晰。

此时，提出一个问题很有用：在散文中，是用什么术语和短语来代替 bhāvitatta 这个词的呢？为了回答这个问题，让我们来看看《巴利圣典》中找到的解释。《巴利圣典》的第三十卷——《小义释》(Cūḷaniddesa)——被认为是“司令官”兼上首弟子舍利弗尊者（Sāriputta）的教法集，它阐明了《经集》(Suttanipāta) 中包含的一些佛陀经文。《小义释》中的一段解释了 bhāvitatta 这个词，它出现在婆罗门学生Mettagū上述的提问中：


世尊是如何成为修行圆满者 (bhāvitatta) 的？在此，世尊的身已修习圆满、戒行已修习圆满、心已修习圆满、智慧已修习圆满。(他已修习四念住、四正勤、四神足、五根、五力、七觉支、八正道。他已断除烦恼，彻见不动摇的真理，证悟灭尽。)[46]
Kathaṁ bhagavā bhāvitatto bhagavā bhāvitakāyo bhāvitasīlo bhāvitacitto bhāvitapañño (bhāvitasatipaṭṭhāno bhāvitasammappadhāno bhāvitaiddhipādo bhāvitindriyo bhāvitabalo bhāvitabojjaṅgo bhāvitamaggo pahīnakileso paṭividdhākuppo sacchikatanirodho.)
Nd. II. 14




现在让我们来看一段佛陀的散文，描述了自我修习 (bhāvita) 的四个领域，这被认为是“修行圆满者” (bhāvitatta) 概念的扩展：


比丘们，有这五种尚未生起，但将在未来生起的未来危险。你们应当认识它们并努力防止它们。哪五种？在未来，将会有比丘们，他们在身、戒、心和慧方面都未曾修习。尽管他们在身、戒、心和慧方面都未曾修习，他们仍会给他人授具足戒，但却无法在增上戒 (adhisīla)、增上心 (adhicitta) 和增上慧 (adhipaññā) 方面引导他们。[47]这些受戒者也将是在身、戒、心和慧方面都未曾修习的。他们反过来也会给他人授具足戒，但却无法在增上戒、增上心和增上慧方面引导他们。这些受戒者也将是在身、戒、心和慧方面都未曾修习的。因此，比丘们，通过法的腐败，戒律也会腐败，而从戒律的腐败，法也会腐败。这是第一种尚未生起，但将在未来生起的未来危险。你们应当认识它并努力防止它。再者，在未来，将会有比丘们，他们在身、戒、心和慧方面都未曾修习。尽管他们在身、戒、心和慧方面都未曾修习，他们仍会给他人依止[48]，但却无法在增上戒、增上心和增上慧方面引导他们。这些学生也将在身、戒、心和慧方面都未曾修习。他们反过来也会给他人依止，但却无法在增上戒、增上心和增上慧方面引导他们。这些学生也将在身、戒、心和慧方面都未曾修习。因此，比丘们，通过法的腐败，戒律也会腐败，而从戒律的腐败，法也会腐败。这是第二种尚未生起，但将在未来生起的未来危险。你们应当认识它并努力防止它。
A. III. 105-106




佛陀上述的教法与一些基本法义原则相关联：

Bhāvitatta[49] 是一个“赞叹之词” (guṇa-pada)，一个描述佛陀和阿罗汉美德或卓越功德的术语，指那些已完成亲身修行的人。当人们将这个词的含义扩展为身已成就 (bhāvita-kāya)、戒行已成就 (bhāvita-sīla)、心已成就 (bhāvita-citta) 和智慧已成就 (bhāvita-paññā) 这四重成就时，这便与关于四种修习 (bhāvanā) 的教导相关：身的修习 (kāya-bhāvanā)、戒行的修习 (sīla-bhāvanā)、心的修习 (citta-bhāvanā) 和智慧的修习 (paññā-bhāvanā)。

在此，需要了解巴利语的一些基本知识。bhāvita 这个词既可用作形容词也可用作副词，描述个体的品质。另一方面，bhāvanā 这个词是一个名词，描述一种行动、一种原则或一种修行形式。这两个术语之间存在兼容性，因为 bhāvita 指的是已充分从事 bhāvanā 的人。因此，身修习圆满 (bhāvita-kāya) 的人已从事身的修习 (kāya-bhāvanā)，戒行修习圆满 (bhāvita-sīla) 的人已从事戒行的修习 (sīla-bhāvanā)，心修习圆满 (bhāvita-citta) 的人已从事心的修习 (citta-bhāvanā)，智慧修习圆满 (bhāvita-paññā) 的人已从事智慧的修习 (paññā-bhāvanā)。

这等同于说，阿罗汉是已完成四种培育的人：他已在身修习、戒行修习、心修习和智慧修习方面有所成就。

为了澄清此事，这里简要描述了四种修习 (bhāvanā)：

	

身的修习 (kāya-bhāvanā)：身的修习；修习一个人与周围物质事物（包括科技）或身体本身的关系。特别是，通过五根（眼、耳、鼻、舌和身）善巧地觉知事物，以一种有益、不造成伤害、增长善法、并驱除不善法的方式与它们相处。


	

戒行的修习 (sīla-bhāvanā)：戒行的修习；通过遵守戒行规范，不辱骂或伤害他人或引起冲突，以及与他人和谐相处并相互支持，来培育一个人的行为和社交关系。


	

心的修习 (citta-bhāvanā)：心的修习；强化和稳定心；培养善法，如慈爱、悲悯、热情、精进和忍耐；使心专注、光明、喜悦和清澈。


	

智慧的修习 (paññā-bhāvanā)：培育和增长智慧，直到对真理产生全面的理解，通过如实知见事物并对世间和现象获得清晰的洞察。在这个阶段，一个人能够解脱心，净化自身的心所烦恼，并从苦中解脱。一个人以穿透性的觉知生活、行动和解决问题。





当一个人理解了 bhāvanā（“修习”）的含义时，它位于上述修行方式的核心，他也就理解了 bhāvita（“成就者”）这个词，它是那些已完成其精神修行并履行了四种修习者的属性：

	

身的修习成就 (bhāvita-kāya)：这指的是那些已完成身的修习的人，也就是说，他们已培育了与物质环境和自身身体的关系；他们对事物和自然拥有健康、满足和尊重的关系；特别是，他们通过五感体验事物，例如通过看或听，以正念的方式，并以一种培养智慧的方式。他们适度地消费事物，从中获得真正的利益和价值。他们不被偏好和厌恶的影响所迷惑或误导。他们不放逸；他们不让感官刺激造成伤害，而是利用它们来获取利益；他们不被不善心所主导，而是培养善心。


	

戒行的修习圆满 (bhāvita-sīla)：这指的是那些已完成戒行培育的人。他们通过遵守戒行规范和与他人和谐相处，在社会中行为端正。他们不使用身体行动、言语或其生计来压迫他人或制造冲突，而是将这些活动用于亲身修行、帮助他人和建设健康的社会。


	

心的修习圆满 (bhāvita-citta)：这指的是那些已完成心的修习的人。因此，他们的心是清澈、光明、开阔、喜悦和快乐的。他们的内心充满了各种善法品质，如善意、悲悯、信心、感恩、慷慨、坚毅、忍耐、安止、稳定、正念和禅定。


	

智慧的修习圆满 (bhāvita-paññā)：这指的是那些已完成智慧培育的人，从而对真理有所理解，并如实地清晰辨别事物。他们运用智慧来解决问题，驱除苦，并净化自身的心的染污。他们的心是解脱的，免于烦恼。





这部经中值得注意的一段是，佛陀指出那些未能圆满修习其身、戒、心、慧的比丘，将成为导师和老师，但却无法在增上戒、增上心和增上慧（即在戒行 – sīla、定 – samādhi 和智慧 – paññā 方面）引导他们的弟子。

有趣的是，当描述老师的特质时，佛陀提到了四种自我修习 (bhāvita)，但当他描述学习的主题——教法或修行原则时，他提到了三学，即戒行、定和智慧。（完整来说，这些被称为“增上戒学” – adhisīla-sikkhā，“增上心学” – adhicitta-sikkhā，和“增上慧学” – adhipaññā-sikkhā。）

这种区别可能会引起一些疑问。首先，佛陀为什么不在这里使用互补或对应的术语呢？他难道不应该说，一个人若未在四方面充分修习 (bhāvita)，就无法在四重修习 (bhāvanā) 方面引导他人；或者反过来说，一个人若未完成三学，就无法在戒、定、慧方面引导他人吗？

此外，这些教法中的要素几乎相同。关于修习 (bhāvanā) 和自我修习 (bhāvita) 的二重教法包含身、戒行、心和智慧这四要素。而三学则包含戒行、定（即“心” – citta）和智慧这几要素。因此，如果佛陀坚持其中一种教法，而不是将它们结合起来，难道不会减少困惑吗？

许多佛教徒都熟悉 sīla、samādhi 和 paññā 的修行次第，这种三学修行本身被认为是完整的。然而，他们普遍不熟悉“身” (kāya) 这个额外要素，可能会想知道它为何被加入以及它意味着什么。

在此，我们不妨简单地得出结论，佛陀在同一语境中提出了这两种不同的教法：在提及老师的属性时，他提到了四种修习成就 (bhāvita)；而在提及教导的主题时，他提到了三学 (sikkhā)。

对于佛陀为何在同一语境中运用这两种不同教法，一个简单而简短的回答是，它们有不同的目的或目标。关于老师属性的教法旨在描述老师可辨识的特征，以评估某人是否已完成精神训练并准备好教导他人。另一方面，关于学习主题的教法旨在描述实践的内容和系统——描述要训练什么以及如何训练才能获得预期的结果。

最重要的是，真正的学习或训练涉及一个自然培育生命的过程；这个过程符合自然法则，因此训练体系必须根据自然中发现的因缘条件正确建立。

让我们首先考察学习的主题，即三学。为什么这项训练只由三个要素组成？同样，可以简单地回答说，这项训练关乎人类的生命，而人类生命具有三个方面或三个活动领域。这三个要素结合起来构成一个人的生命，并且它们是协同进行和培育的。

这三个要素如下：

	

与世间的沟通和互动：通过 dvāra——门或渠道——对他人的认知、关系、交往、行为和反应，可以有两种描述方式：

	

觉知之门 (phassa-dvāra)：眼、耳、鼻、舌和身（结合意的交汇点，这构成了六门）。[50]


	

造作之门 (kamma-dvāra)：身和语（结合意的交汇点，这构成了三门）。





这个要素可以简单地称为“与世间的互动”，并用 sīla（“行为”）这个词来表示。


	

心：心的活动，它有许多心所和特质。首先，一个人必须有意图，也称为意志、思虑、决心或动机。此外，人们的心通常包含积极和消极的特质、优点和缺点。心会体验到乐受和苦受、安乐和不安乐，以及漠不关心和自满的感觉。对这些感受会有反应，如喜悦和厌恶，以及获取、获得、逃避或摆脱的欲望，这些都会影响一个人体验事物和行为的方式，例如一个人是否看某物，选择说什么，以及对谁说话。这个要素简单地称为“心” (citta) 或定的范畴 (samādhi)。


	

智慧：知识和理解，始于 suta——通过正规教育或新闻媒体获得的知识——直至并包括思想领域 (cintā-visaya) 和知识领域 (ñāṇa-visaya) 的所有形式发展，包括：观念、见解、信仰、态度、价值观、对各种观念和理解形式的执着，以及特定的观点和视角。这个要素被称为“智慧” (paññā)。





这三个要素协同运作；它们相互关联且相互依存。一个人通过感官——通过认知之门——以及通过身体和言语行为（要素 #1）与世间的互动，依赖于意图、感受和心中其他各种状况（要素 #2）。而整个过程则依赖于智慧和理智（要素 #3）的引导。一个人的知识广度决定了其思想和行为的范围。

同样，例如决心和欲望（要素 #2）这样的心要素，依赖于通过感官和身体及言语行为（要素 #1）的互动才能得到满足。而这个过程则由一个人的信仰、思想和理解（要素 #3）所决定和调节，这些是可变和可调整的。

再者，智慧（要素 #3）的运作和发展依赖于感官，例如看或听，依赖于身体的活动，例如行走、组织、寻求、把握等，并运用言语进行沟通和询问（要素 #1）。而这个过程依赖于心的特质，例如：兴趣、欲望、坚韧、毅力、审慎、正念、平静和定（要素 #2）。

人类生命的本质由这三个相互关联、相互依存的要素组成。它们构成了一个不可增减的完整整体。由于生命由这三个要素构成，任何旨在帮助人们过好生活的训练都必须解决生命这三个领域的修习。

因此，修行训练被分为三个部分，称为三学。这项训练旨在使生命这三个领域发展得完整，并与自然和谐。这三个要素同时且协同修习，从而形成一个整合的修行体系。

从粗略的角度来看，人们可能会将这三个要素看作与经文中有时概述的相似方式，代表修行中的三个主要阶段：戒、定、慧。这种观点给人一种印象，即人们将这些要素作为独立的步骤并按顺序实践，也就是说，在戒行训练之后发展禅定，然后接着是智慧的修习。

通过这种方式看待三学，人们会看到一个修行体系，其中三个要素在不同阶段突出，从粗略的要素开始，随着阶段的进展而导向更精细的要素：

	

第一阶段（戒行）突出一个人与外部环境、感官以及身体行动和言语的关系。


	

第二阶段（定）突出一个人的内在生命，即心。


	

第三阶段（智慧）突出知识和理解。





然而，请注意，在每个阶段，其余两个要素始终在发挥作用并参与其中。

这种视角提供了一个概览，其中人们关注过程每个阶段的主要活动。人们分别突出三个要素中的每一个，以便粗糙的要素准备好支持更精细要素的成长并促进其成功。

以砍伐一棵大树为例。首先，必须准备周围区域，以便能够轻松、安全、稳妥地移动（= sīla）。其次，必须准备好力量、勇气、正念、决心、不散乱以及使用斧头的技巧（= samādhi）。第三，必须拥有合适的工具，例如一把优质、锋利且尺寸正确的斧头（= paññā）。如果满足这三个要求，就能成功砍倒大树。

然而，就一个人的日常生活中而言，更仔细的分析揭示了这三个要素持续以相互关联、相互依存的方式运作。因此，为了让人们真正有效地从事精神修行，应该鼓励他们觉知这三个要素。他们应该协同发展这些要素，通过纳入如理作意 (yoniso-manasikāra)，这有助于增加理解，以及正念 (sati)，这有助于带来真正的成功。

就一个人的精神修行而言，无论从事何种活动，一个人都能够根据三学的原则来审视和训练自己。因此，目标是在所有情况下同时地从事这三个要素——戒、定、慧。当从事一项活动时，一个人考虑其行为是否导致他人的苦恼或痛苦，是否造成伤害，或者是否有助于帮助、支持、鼓励和发展他人（= sīla）。在这些活动中，一个人的心是什么状态？是出于自私、恶意、贪、嗔或痴而行动，还是出于慈爱、祝愿、信心、正念、精进和责任感而行动？当从事一项活动时，心是躁动、焦虑、困惑和沮丧，还是平静、快乐、喜悦、满足和光明（= samādhi）？当从事一项活动时，一个人是否以清晰的理解行事？是否辨识其目的、目标和相关原则？是否认识到其潜在的益处和缺点，并完全理解调整和改进活动的方式（= paññā）？

通过这种方式，有经验的人能够随时随地训练和审视自己，并评估他们的修行。他们在单一活动中培养三学的所有三个要素。

同时，从三个不同阶段的角度来看，三学的修习会自动展开。从一个角度来看，一个人按顺序发展三学。但从另一个角度来看，这三个要素的同步、统一实践正在进行，并有助于所谓“三阶段”训练的成功推进。

在此背景下，深入探究精神修行细节的人将会知道，在觉悟的时刻——在证悟道、果和涅槃的时刻——八正道的所有八个要素，它们被归类为戒、定、慧三组，都已完成并作为一个整体运作，以消除烦恼并带来圆满。

总而言之，佛教的精神训练体系——三学 (tisso sikkhā)——建立在必要要素之间的关系之上，并符合特定的自然法则。人类生命由三个要素组成——与外部世界的行为 (sīla)、心的活动 (citta) 和理解 (paññā)——它们协同运作并相互依存，以带来修行。

在描述精神修行的原则时，佛陀提到了这三个训练方面 (sikkhā)。我们现在回到这个问题：“为什么佛陀在描述老师的属性时，采用了四种修习成就 (bhāvita) 的新模式？”

如前所述，这个问题可以很容易地回答，即这两种模式有不同的目的和目标。三学是要在现实生活中应用的——按照一个与自然和谐的系统来实践。而四种修习成就要素则是为了自我审视。在此，不必关注自然的顺序。这里的重点是清楚地了解一个人的个人特质。如果一个人清楚地辨识这些品质，它们本身就会与三学要素相关联。

通过审视戒行 (sīla) 的第一个要素，这一点就很明显，它指的是一个人与世间的互动和沟通，一个人对世间的理解，以及一个人与世间相关的行动。

如上所述，我们通过两组“门” (dvāra) 与世间互动：第一组涉及认知之门 (phassa-dvāra)，通常被称为感官 (indriya)——我们通过眼、耳、鼻、舌和身对世间的觉知。第二组涉及造作之门 (kamma-dvāra)，通过它我们以身体和言语的姿态对世间（对人、对社会、对外部环境中的其他对象）采取行动和回应。

区别就在这里。关于与世间的互动，在任何一个时刻（或更精微地说，在任何一个心识刹那），我们都只通过特定的某一门与世间沟通，人们可以通过运用这两组门中的任何一组来审视这个过程。

就三学而言，其中戒、定、慧是一个整合系统的一部分，通过各种门与世间的互动构成了“行为” (sīla) 的训练；定 (samādhi) 和慧 (paññā) 的要素则构成独立的要素。通过各种门——无论是认知之门还是造作之门——与世间的全部互动都包含在戒行 (sīla) 这个要素中。因此，三学由三个要素组成。

就老师的属性而言，不必考虑三学中包含的三个要素的整合运作。在此，是为了调查的目的而区分不同的要素。正是在戒行 (sīla) 这个要素上进行了区分，也就是说，人们根据两组门中的一组或另一组来区分一个人与世间的互动：

	

认知之门 (phassa-dvāra；通常被称为感官 – indriya)：眼、耳、鼻、舌和身（连同意的交汇点，这构成了六门）；这些门使得看/注视、听/倾听、嗅、尝和触觉接触成为可能（最终在心中形成对心所法 – dhammārammaṇa 的认知）。


	

造作之门 (kamma-dvāra)：身和语（连同意的交汇点，这构成了三门）；这些门使得身体行动和言语成为可能（并且通过指定意图行为的起点——心——这也包括思维）。





佛陀将戒行 (sīla) 的这两个次级要素分开，将其确定为四种修习成就 (bhāvita) 中的前两个要素。他区分了第一个要素，即通过认知之门或感官与世间的互动，并将其标记为“身成就” (bhāvita-kāya)。（这里的“身” – kāya – 指的是“五门之集” – pañcadvārika-kāya）。佛陀因此非常强调一个人与世间的互动，特别是通过五根的认知。人们往往会忽略这第一个要素，但在与精神修行相关的佛教中，它被认为至关重要，特别是在衡量一个人的发展方面。

这尤其与当前被称为信息时代或IT时代的时期相关。人们在这个要素方面的修习，决定了是直接开发智慧，还是陷入痴愚的泥沼。这个“身修习”的原则可以作为一个警示标志，告诫人们不要迷失方向，并鼓励他们利用信息技术，将文明推向正确的方向。

在衡量人们的修行方面，第二个辅助因素，即通过意愿行为（kamma-dvāra）的门户与世界互动，构成了“戒行圆满”（bhāvita-sīla），这相当于增上戒学（adhisīla-sikkhā）的第二部分。“心圆满”（bhāvita-citta）和“智慧圆满”（bhāvita-paññā）则分别对应于增上心学（adhicitta-sikkhā）和增上慧学（adhipaññā-sikkhā）。

请注意，“身体自制”（bhāvita-kāya）这个概念，这里被定义为一个人通过五根与世界互动的发展，有时会以不同的方式解释，即将“kāya”一词字面定义为“身体”或指物质对象。

如果一个人以这种替代方式扩展bhāvita-kāya的含义，那么第二个因素“戒行的培育圆满”（bhāvita-sīla）的定义也会相应调整，如下所示：“戒行的培育圆满”是指培育一个人与他人之间的关系或参与社会，以促进和平共处、合作、和谐与相互支持。

这两个因素的这些替代定义与四种清净戒（pārisuddhi-sīla）的教导相关：

	

Pāṭimokkhasaṁvara-sīla：作为对波罗提木叉的戒律，这是僧团的主要戒律。


	

Indriyasaṁvara-sīla：作为根律仪的戒律；正念地接受感官印象，如色声，以有助于智慧和真实利益的方式，而不被不善心所主宰。


	

Ājīvapārisuddhi-sīla：作为生计清净的戒律：以如法和纯净的方式谋生。


	

Paccayapaṭisevana-sīla（或paccayasannissita-sīla）：明智地使用四资具，通过理解它们的真实目的和价值来从中受益；适度生活和消费；不以贪爱消费。





那些通过身体与世界建立关系，或与物质对象和自然互动相关的方面，属于“身的修习成就”（bhāvita-kāya）的因素。那些与社会或社区关系相关的方面，属于“戒行的培育圆满”（bhāvita-sīla）的因素。[51]

在介绍了这些原则之后，以下对阿罗汉特质的描述，与四种修习成就（bhāvita）的教导相符：在身、戒、心和慧方面都得到圆满培育。

然而，请注意，尽管这四种品德彼此区分，但它们并非完全分离。为理解目的，我们突出其主要特征，但在实际发展过程中，它们是相互关联并以整合方式培养的。特别是，它们绝不独立于智慧。

身的修习圆满（bhāvita-kāya）

尽管在《巴利藏》中有许多佛陀提及bhāvita-kāya一词的段落，但并没有对此词的明确解释，仿佛听者总是理解其含义。然而，有时非佛教徒，特别是尼干子教团的成员，会根据他们自己的理解谈论这个主题，佛陀也对此作出了相应的回应。

例如，《大萨遮迦经》（Mahāsaccaka Sutta）就记载了这样一段对话，其中讨论了 bhāvita-kāya 和 bhāvita-citta 这两个词：

一天早上，著名的尼乾子萨遮迦（Saccaka）（他是跋祇地区离车王子的老师）来到佛陀住处，与佛陀交谈。他首先谈到身的修习（kāya-bhāvanā）和心的修习（citta-bhāvanā）。他告诉佛陀，在他看来，佛陀的弟子们只在心修方面精进，而没有进行身修。义注中提到，萨遮迦之所以持这种观点，是因为他观察到比丘们去僻静处修行，但并没有实行严格的苦行。

在萨遮迦表达了他的观点后，佛陀反问他，根据他所学，什么是“身的修习”（kāya-bhāvanā）的含义。萨遮迦回答说，他将其定义为实行严格的苦行（atta-kilamathānuyoga）。

佛陀接着问他对“心的修习”（citta-bhāvanā）的理解，但萨遮迦无法提供解释。佛陀继续说，萨遮迦对身修的理解与圣者律（ariya-vinaya）中的修行不符。如果连身修的含义都无法理解，又怎能理解心修呢？然后他请萨遮迦听他解释什么是身修和心修的非真正修行，以及什么是真正身修和心修：


阿奇韦萨那，一个人如何获得身与心的自在成就？在此，一个善于教导的圣弟子生起愉悦的感受。虽然他受到那愉悦的感受触动，但他不贪著快乐，他不成为一个贪著愉悦感受的人。那愉悦的感受便会止息。随着愉悦感受的止息，痛苦的感受生起。他受到那痛苦的感受触动，他不忧愁、不哭泣、不哀叹；他不捶胸哭泣，不心神不安。阿奇韦萨那，这样，尽管那愉悦的感受在他心中生起，但它不会侵入他的心识并停驻，因为身已得到修习。尽管那痛苦的感受在他心中生起，但它不会侵入他的心识并停驻，因为心已得到修习。阿奇韦萨那，任何圣弟子，如果他以这种双重方式，所生起的愉悦感受不会侵入他的心识并停驻，因为身已得到修习；所生起的痛苦感受不会侵入他的心识并停驻，因为心已得到修习，那么他便获得了身心自制。[52]
M. I. 237




如上所述，““身的修习”（kāya-bhāvanā）的主要含义是培育“五门”（pañcadvārika-kāya），即眼、耳、鼻、舌、身五根。因此，“身的修习”（kāya-bhāvanā）本质上与“根的培育”（indriya-bhāvanā）是相同的。

诸根的培育始于根律仪（indriya-saṁvara），佛陀在法与律中对出家众的修行给予了极大的重视。根律仪是根本的修行，与戒行（sīla）相关。（在义注中，根律仪常被归类为戒行的一种形式，即“根律仪戒”——indriyasaṁvara-sīla。）让我们来看看这个基本原则：


世尊，比丘如何被称为根门守护者？在此，比丘以眼见色时，不执取其主要相或次要相。因为如果他住于眼根不被防护，贪欲（abhijjhā）和瞋（domanassa）等恶不善法将会淹没他，所以他练习防护，他守护眼根，培育眼根的防护。以耳闻声时……以鼻嗅香时……以舌尝味时……以身触触时……以意知法时，他也不执取其主要相或次要相……他发展意根的防护。那位具足此圣根律仪的比丘，在他自身内体验到纯净、无杂染的快乐。世尊，比丘便是这样成为根门守护者的。
D. I. 70




根律仪仍然属于“学人”的修行，或是修行的初步阶段。对于已“掌控诸根”（bhāvitindriya，这被归类为bhāvita-kāya的一部分）的阿罗汉来说，它并非必需的修行。然而，这里将其纳入讨论，是为了展示修行的各个阶段。

还有一种更深层次的根律仪，或者说对这个词的另一种解释方式，这在佛陀与游方者昆达利耶（Kuṇḍaliya）于萨基塔的安阇那林进行的讨论中，这一点显而易见。（这种根律仪的修习能成就三种善行——sucarita；三种善行的修习能成就四念住；四念住的修习能圆满七觉支；七觉支的修习能成就真知与解脱，即最高的祝福）：


昆达利耶，根律仪如何被培育和修习，以成就三种善行？在此，昆达利耶，比丘以眼见可爱之色时，不贪爱，不兴奋，不生欲。他的身体稳定，心识稳定，内心安稳，善得解脱。此外，以眼见不可爱之色时，他不沮丧，不抵触，不受苦，不怨恨。他的身体稳定，心识稳定，内心安稳，善得解脱。再者，以耳闻可爱之声时……以鼻嗅可爱之香时……以舌尝可爱之味时……以身触可爱之触时……以意觉知可爱之法时，比丘不贪爱……他的心识稳定，内心安稳，善得解脱。昆达利耶，根律仪便是这样被发展和培育，以成就三种善行。[54]
S. V. 74




现在让我们审视一个更高的修行阶段——根的培育（indriya-bhāvanā），这在《根修经》中有详细描述。在描述了这种修行形式之后，这部经也区分了“学人”（sekha-pāṭipada）——指觉醒但仍在修行的个体，以及“已得根自制者”（bhāvitindriya）——指已完成其精神修行并“身已圆满成就”（bhāvita-kāya）的阿罗汉。

有一次，佛陀住在迦阇伽罗的竹林精舍，一位婆罗门波罗萨利耶（Pārāsariya）的一位名叫优陀罗（Uttara）的弟子拜访了他。[55]佛陀问他波罗萨利耶是否向他的弟子们传授根修（indriya-bhāvanā）。当优陀罗回答说他传授时，佛陀问他如何传授根修。优陀罗回答说，波罗萨利耶教导避免让眼睛看物质形相和耳朵听声音。佛陀回答说，按照这种推理，盲人或聋人就已经“掌控诸根”（bhāvitindriya）了。

佛陀接着说，波罗萨利耶所教导的诸根的培育与圣者律（ariya-vinaya）中至上的诸根培育是不同的。于是，阿难尊者请佛陀解释这种至上的诸根培育：


1. 诸根的培育（indriya-bhāvanā）：阿难，圣者律中至上的根培育是怎样的呢？阿难，在此，比丘以眼见色时，在他心中生起可意之物，生起不可意之物，生起亦可意亦不可意之物。他清楚地理解：“可意之物已在我心中生起，不可意之物已在我心中生起，亦可意亦不可意之物已在我心中生起。然而，那是因缘所生，粗劣，缘起而有。这是寂静，这是殊胜，即是舍心。”他心中生起的可意之物、不可意之物和亦可意亦不可意之物止息，舍心便安稳确立。就像一个视力良好的人，张开眼睛后可以闭上，闭上眼睛后可以张开一样，同样，在比丘心中，生起的可意之物、不可意之物和亦可意亦不可意之物止息，舍心便同样迅速、同样快速、同样容易地确立。这在圣者律中被称为对眼所识之色的至上诸根培育。再次，阿难，当比丘以耳闻声时……以鼻嗅香时……以舌尝味时……以身触触时……以意知法时……舍心便安稳确立。就像一个人将两三滴水滴到烧了一整天的铁锅上，水滴可能落得很慢，但它们会迅速蒸发消失一样，同样，在比丘心中，生起的可意之物、不可意之物和亦可意亦不可意之物止息，舍心便同样迅速、同样快速、同样容易地确立。这在圣者律中被称为对意所识之法的至上诸根培育。这便是圣者律中至上的诸根培育。
2. A) 学人（sekha-pāṭipada）：阿难，一个人如何是更高层次的学人，一个仍在修行的人呢？阿难，在此，当比丘以眼见色时，在他心中生起可意之物，生起不可意之物，生起亦可意亦不可意之物；他对生起的可意之物、不可意之物和亦可意亦不可意之物感到不适、不安和厌恶。当比丘以耳闻声时……以鼻嗅香时……以舌尝味时……以身触触时……以意知法时……他对生起的可意之物、不可意之物和亦可意亦不可意之物感到不适、不安和厌恶。 这便是学人，仍在修行的人。
2. B) 已完成修行者（bhāvitindriya）：阿难，一个人如何是具足已培育诸根的圣者呢？阿难，在此，当比丘以眼见色时，在他心中生起可意之物，生起不可意之物，生起亦可意亦不可意之物。如果他希望：“愿我住于在令人厌恶的事物中觉知不厌恶”，他便住于在令人厌恶的事物中觉知不厌恶。如果他希望：“愿我住于在不令人厌恶的事物中觉知令人厌恶”，他便住于在不令人厌恶的事物中觉知令人厌恶。如果他希望：“愿我住于在亦令人厌恶亦不令人厌恶的事物中觉知不厌恶”，他便住于在此中感知不厌恶。如果他希望：“愿我住于在亦不令人厌恶亦令人厌恶的事物中觉知令人厌恶”，他便住于在此中感知令人厌恶。如果他希望：“愿我避免令人厌恶和不令人厌恶，住于舍心，正念正知”，他便住于对此的舍心，正念正知。再次，阿难，当比丘以耳闻声时……以鼻嗅香时……以舌尝味时……以身触触时……以意知法时，在他心中生起可意之物，生起不可意之物，生起亦可意亦不可意之物……如果他希望：“愿我避免令人厌恶和不令人厌恶，住于舍心，正念正知”，他便住于对此的舍心，正念正知。具足已培育诸根的圣者便是这样。[56]
M. III. 298 (节选)




如前所述，通过扩展其含义或改变考察的焦点，kāya-bhāvanā和bhāvita-kāya这两个术语有不同的定义。焦点不再是认知门户或感官，而是转向整个世界或与感官接触的外部对象——即认知对象。然后，人们区分这些各种感官对象。通过这样做，“身的修习”的定义就变成了通过身体发展一个人与周围环境的关系，或者发展一个人与物质事物（包括作为认知对象的其他人）的关系。

人们大量接触的一组对象是四资具（paccaya）：食物、衣服、住所和药品。引申开来，这组对象还包括所有其他物质物品、消费品、工作中使用的工具和电器等，它们构成了我们与外界互动的大部分。人生的这一领域需要纪律和训练，正如关于明智使用四资具（paccayapaṭisevana-sīla）的道德行为教导所示。因此，对物质资具的明智使用，就像根律仪一样，可以包含在身的修习（kāya-bhāvanā）这一因素中。

在法与律中，与滋养和维持生命的物质事物建立关系被认为是修行的一个重要组成部分。人们能够在日常生活中不断发展这种关系。这种形式的修行从一开始就为出家僧尼设定，即明智地反思四资具的使用，并培养适度感，这会带来知足并产生真正的祝福。这与仅仅模糊理解事物并寻求满足自己的贪爱形成对比：


纯陀，我教导你们的法，并非只为制止当下生起的烦恼。我也不教导你们的法，只是为了防止未来生起烦恼。相反，我教导你们的法，是为了制止当下的烦恼，并防止未来的烦恼生起。因此，纯陀，我允许你们的袈裟，仅是为了避寒、避热、避风避日，避开马蝇、蚊子和爬虫，以及为了遮蔽隐私部位和保护你们的谦逊。我允许你们的食物，仅足够维持和滋养身体，避免[因营养不良导致的]苦恼，并有助于梵行，你们应思惟：“如此我将止息旧的感受而不会生起新的感受，我将健康无过，并将舒适地生活。”我允许你们的住所，仅是为了避寒、避热、避风避日，避开马蝇、蚊子和爬虫，以及为了缓解气候的危险和享受独居。我允许你们的药品，仅是为了消除因疾病而生起的感受，并为了免于疾病困扰的利益。[57]
D. III. 129-30




在这四种资具中，住宿（senāsana；字面意思是“坐卧之处”）极为重要，它既是住所，也是存放其他资具的地方。大多数人类活动，无论是食物的准备、食用或储存，还是衣服的存放和穿着，都发生在自己的住所或居所。关于布施，佛陀说：


施予饮食者，
 予人力量；
 施予衣服者，
 予人美貌；
 施予车乘者，
 予人安乐舒适；
 施予灯烛者，
 予人光明。
 施予住所者，是所有一切的施予者。
 但教导佛法者，
 是不死法的施予者。
S. I. 32




对于僧团而言，“住所”涵盖了所有建筑物，从个人僧房（kuṭī）到公共建筑，包括各个寺院，佛陀最初称之为arāma（“公园”、“树林”）。这些寺院从林地（vana）和皇家公园（uyyāna）发展而来。频婆娑罗王献给佛陀的第一个佛教寺院是吠琉园（Veḷuvanaṁ Uyyānaṁ）——“竹林和皇家公园”，佛陀居住时间最长的寺院是祇园精舍，后来被称为祇园林。[58] 

从城镇和村庄郊区或接壤大森林的小林地中的寺院，寺院住所的含义被扩展到包含森林深处（arañña）的地方，包括洞穴、陡峭的峡谷和山脉。最终，僧团的“住所”（senāsana）概念涵盖了整个森林、山脉和居民区，直到它意味着一个人的整个环境——整个世界。

一个人的住所、居住区域和整个环境，等同于一个人周围通过五根接触、联系、参与和关联的事物。因此，我们周围的世界是“身体发展”（kāya-bhāvanā）的领域——用于训练身体，通过感官与外界互动。

优秀修行者持续保持着与住所的良好关系，这从上面描述僧院的术语中可见一斑，并且与普遍意义上精神修行者与整个世界的健康关系相关。这从描述僧院的第一个术语：ārāma中可见，它可以译为“公园”，字面意思是“愉悦之地”。

“ārāma”一词指向佛法修行者与世界的根本关系，始于一个人的住所（对僧尼而言，是指寺院），它是一个能激发愉悦感的地方（例如，它位于自然环境中，有植物和动物）。这个词揭示了僧侣或佛法修行者在面对适宜住所时应保持的理想心境，这种心境可以扩展到任何生活的地方或区域——使其成为一个愉悦之地。

不仅如此，“ārāma”一词还将人们与自身的存在状态的根本和修行方式联系起来。它将我们与感官体验的领域——与心识——联系起来。在这里，一个人的“安住之处”或“安住”是喜悦的，这在各种佛法原则中有所体现，例如：独居为愉悦之地（pavivekārāma）；寂静为愉悦之地（paṭisallānārāma）；舍弃不善法为愉悦安住（pahānārāma）；以及培养善法为愉悦安住（bhāvanārāmā）。[59]

这里的ārāma指的是对一个适当的接触对象所产生的有利感受或态度。这就像是佛法修行者有责任将他们所接触的事物变成快乐的源泉，从他们的住处或居所（对僧侣而言，这已经被称为ārāma）开始，然后将这种感受扩展到他们的一般环境中。

关于人们与住所和周围环境的关系，除了ārāma一词，另一个（可能比ārāma更常用）在僧侣、佛法修行者和阿罗汉的生活语境中经常使用的词是ramaṇīya，译为“令人愉悦的”、“清爽的”、“宜人的”。这个词指向一种鼓舞人心的周围氛围，这对于修行者来说极为有利，并有助于善心的发展。对于阿罗汉来说，进入这种愉悦的氛围是容易的，或者说很自然地发生，因为他们与世界的接触没有任何隐藏的烦恼。此外，阿罗汉能够使他们的周围环境变得令人愉悦和清爽，无论对自己还是对那些住在他们身边的人。

ramaṇīya一词在巴利藏中频繁出现，这种愉悦或清爽的氛围仿佛是巴利藏本身的一个特色。例如，早在佛陀觉悟前，在他作为菩萨寻找合适的禅修地点，最终在优楼频螺（Uruvelā）找到这样一个地方的故事中，我们就能看到这种表达：


“这片土地确实令人愉悦（ramaṇīyo vata），有着隐蔽宜人的树林，清澈流淌的河流，平坦的河岸，附近还有可供乞食的村庄。这确实适合立志精进的族姓子修行。”我便在那里坐下，心想：“这将适合精进。”
M. I. 167




有记载佛陀和他的弟子们在住留或经过各种地方，特别是森林和山脉时，将这些地方描述为令人愉悦。有时这些描述很详细，例如独住长老（Ekavihāriya Thera）用诗歌描述他的独处之地：


当清风吹拂，
 带着花香，
 我将坐在山顶，
 粉碎无明。
 在花毯覆盖的山峦，
 清凉的森林深处，
 因解脱之乐而欢欣，
 我将在大山洞中欣悦。
Thag. verses 544-5




当尊者大迦叶（Mahā Kassapa）乞食归来，攀登入山时，他吟诵了一首长诗，赞美林地风景的美丽，其中包括以下段落：


圣梨树花环绕，
 大象的号角声回荡，
 这些令人振奋的山崖是愉悦之地；
 这些山脉令我心满意足！
 黝黑如雷云，这些奇妙的山脉，
 拥有清凉的溪流，覆盖着草地，
 金尘甲虫的色彩——
 这些山脉令我心满意足！
 这些桃金娘峰峦雄伟如云，
 宛如宫殿；
 伴随着象牙长者的美妙吼声——
 这些山脉令我心满意足！
Thag. verses 1062-64




总而言之，阿罗汉的诸根已经培育圆满（bhāvitindriya）。除了能够立即享受愉悦的环境外，他们还能够将不愉快的物质环境觉知或关联为愉悦。他们无碍地在愉悦之处欢喜，并将混乱、麻烦之地转化为绿洲。与他们接触的人也分享这份喜悦：


无论在村落还是森林，
 在山丘或山谷，
 无论阿罗汉居住何处——
 那地方确实令人愉悦。
Dh. verse 98




身的修习（kāya-bhāvanā）始于初阶的修行，当修行完成——当一个人证悟智慧的果实——时，它才真正达到圆满。当修行完成时，身的修习圆满（bhāvita-kāya）的方面就会非常显著，并且容易被他人察觉。然而，话虽如此，觉悟还有其他类似的结果，可能会对那些尚未在身体、戒德、心识和智慧方面发展自己的人造成误导。[60] 

戒行的修习圆满（bhāvita-sīla）

戒行（sīla）是修行的起始阶段，并在入流（sotāpanna）的层次上得以完善。[61]对于已证得解脱的人来说，不可能行不善（dussīla）之事或故意造成伤害。[62]因此，经文中关于觉悟者戒行的记载很少。这里要讨论的问题因此仅限于阿罗汉如何生活并在社会中行动。

阿罗汉已令“业”（kamma）止息；[63]他们已终结了业。[64]他们的行为不再被称为业——他们的行为的专有名词是“唯作”（kiriyā）。[65]无明、贪爱和执取不再控制他们的行为；他们以自由的心和智慧行事，清楚地理解因果。他们不执着于对错的观念，而对其他人来说，这些观念与个人身份感和获得感相关。他们没有隐藏的个人欲望；他们没有“我的戒德”或“我的善行”等我慢。他们客观、理性、正确地行动。他们超越了恶业，因为不再有贪、瞋、痴可能导致伤害或邪恶，他们也超越了善业。

有人可能会提出疑问，所有的行为都需要一种推动力，而关键的推动力是欲望（这是一种渴爱——taṇhā）。阿罗汉既然已经舍弃了贪爱，他们又如何能够行动呢？他们肯定会保持被动和怠惰。虽然他们不做恶事，但他们也不做善事。对此问题的答案是，欲望并不是行动的唯一推动力。如理作意也是一种推动力。

人类生命的进程依赖于动态的力量。除非有其他因素干扰，我们生活的方式是由知识引导的。知识的匮乏让渴爱有机会扭曲或支配生命进程。这两种力量——自私的欲望和理性的理解——常常相互冲突。有时自私占据上风，有时健全的判断力获胜。当一个人从渴爱的控制力或“秘密耳语”中解脱出来时，生命就会毫无约束地与智慧和谐地发展。智慧成为推动力。

渴爱不仅驱动行动，当智慧鼓励我们行动时，它也能成为阻碍。 因此，渴爱既可以是行动的推动力，也可以是不行动的推动力。在这种情况下，不行动是一种行动：一种不行动的行为。渴爱可以有多种功能：它可以指导、强制或阻碍。当一种善行没有被执行时，比如学生对课程不感兴趣，或者人们不互相帮助，我们不应该仅仅考虑缺乏行动的推动力。我们也应该反思不作为的动机：考虑到以懒惰、厌恶或对其他事物的愉悦形式出现的渴爱，它对注意力的吸引力更大。习惯性地依赖渴爱会产生次要的挣扎，介于行动的冲动和不行动的冲动之间。哪种自私的动机更强，哪种就获胜。当智慧是主导动机时，这种挣扎就不存在了。

通过深入的分析，人们认识到另一种动态。一旦智慧根据理性的判断理解了是否行动或不行动，一种额外的力量就会在心中升起，推动人去行动或约束。这种力量可以被称为一种欲望形式，或一种动机，这将在下文更详细地讨论。[66]

上面介绍了渴爱作为动机和智慧作为动机的概念。乍一看，这两种动机似乎是对立的。尽管这个主题在另一章中有所涵盖，但它与当前主题相关，因此值得一个基本的解释。

简单来说，人类有两种动机。第一种是由渴爱驱动的，基于我们的感受。它包括追随感受的欲望、愿望和需求。如果某事物令人愉悦，人们就想获得它；如果某事物美味，人们就想品尝它。这种欲望不需要了解欲望的对象是正确还是不正确，有益还是有害。

第二种动机源于智慧。它包括符合理性理解和对正确事物的真正领悟的欲望、愿望和需求。例如，一个人看到一条破裂、肮脏、堵塞或湿滑的道路。他知道根据其真实目的和价值，这样的通道应该是干净、平坦和安全的。当他看到道路处于这种损坏状态时，他希望修复并清理它。与渴爱的动机不同，这第二种动机被称为“善法欲（chanda）的动机”。

Chanda 指的是符合实相（sabhāva）的欲望、愿望和需求。一个人希望某事物像它本然应有的那样美好、精细、完整、正直或实现。这不依赖于个人的好恶，也不依赖于为了满足个人情感而想要获取某物或希望它消失。 事实上，善法欲的产生是伴随着智慧的增长而培养的。

当这种“希望事物以理想、自然状态存在”的欲望，向外扩展到其他人时，它表现为希望他人安好、完整、强壮、光明、受人尊敬和快乐。此外，一个人希望他们安住于正法，安住于法，远离过失和缺点。

佛陀非常重视人际关系。在此背景下，根据具体情况，对他人的善法欲扩展为四种不同类型：慈（mettā）——在正常情况下希望他人快乐；悲（karuṇā）——在遇到困难和痛苦时希望帮助他人，帮助他们脱离苦难；喜（muditā）——随喜他人的善行和成就，希望他们幸福和成功增长；以及舍（upekkhā）——希望他人安住于正法、真理，远离缺陷和伤害。

悲心在那些已证得涅槃、完全解脱和快乐的人身上尤其显著。基于智慧的行动自由，或源于智慧的推动力，使得悲心这种善法的力量得以充分表达。悲心是佛陀和阿罗汉的关键特质。

对于一个具有慈悲天性的人来说，当看到他人受苦时，悲心会自然生起。然而，这种悲心的生起，取决于内心的自在程度和对事物实相的理解。在那一刻，一个人不被无明（avijjā）、渴爱（taṇhā）和执取（upādāna）所支配，例如：他不是出于个人利益行事；他没有自私的考量；他也不因他人的不幸而感到愉悦，以此来满足秘密的自我膨胀的愿望。

当心不受压迫时，它变得广阔，充分感受他人的痛苦。有同理心、理解，以及希望他人脱离痛苦的愿望。如果渴爱不干扰（例如，自私的顾虑、害怕失去优势或懒惰），生命将由智慧引导，帮助他人的愿望将转化为悲悯的行动。

Chanda 是心清明自在、准备好真正接纳他人、以理解他们的痛苦来回应的人的愿望。他们利他主义的意图，即希望他人脱离痛苦，很容易地扩展到积极的慈悲援助行动中。

这种普遍的悲心，即希望帮助他人并使他们脱离痛苦，在那些证得涅槃的人的生命中是一种强大的力量，对他们而言，不再有任何需要保护和满足的“自我”——任何固定的身份——的残留感。

总而言之，真正的悲心源于智慧和解脱。在此语境中，智慧的特定术语是明（vijjā），解脱的特定术语是解脱（vimutti）：

	

明（Vijjā）：对实相的全面了解，不给“自我”（attā）的信念留下任何空间。


	

解脱（Vimutti）：解脱；自由。


	

悲（Karuṇā）：悲心；心的广阔；对众生痛苦的响应；希望安慰他人并促进他们解脱的愿望。





这三种功德与以下相反：

	

无明（Avijjā）：对真理的无知，导致“自我”的障碍。


	

渴爱（Taṇhā）：渴爱；为了弥补“自我”的不足或加强“自我”观念的欲望。


	

执取（Upādāna）：当认为某事物会带来“自我”的利益或个人声望和权力时，对其的顽固执着。





阿罗汉已舍弃无明、渴爱和执取。他们拥有智慧作为行动的指引，悲心作为推动力。如果行动的唯一动机是渴爱，那么仁慈的援助绝不可能真实或纯粹。同样地，只要对别人的帮助是出于渴爱，那它就不是真正的悲心。

渴爱（包括无明和执取）是一种危险的推动力，使我们对自身和他人的福祉视而不见。即使我们考虑这种福祉，我们的视野也是扭曲的；我们不真正理解什么是有利，什么是无利。有益的被视为有害，有害的被视为有益。渴爱以贪、瞋、痴的形式充斥着心，或者以五盖（nīvaraṇa）[67]的形式阻碍心的运作。当没有这些烦恼时，心是平静和明亮的；它能够辨识真正的利益。[68]

阿罗汉能够以完全悲悯的方式帮助他人，因为他们已圆满自身的福祉。他们已“达成自利”（anuppatta-sadattha），且“所作已办”（kata-karaṇīya）。当自利完成时，个人福祉即圆满（attahita-sampatti）；内心圆满，不再需要为自己担忧。此时，一个人从而能够全身心投入他人的福祉和关切（parattha），并以利益他人（parahita-paṭipatti）的方式生活。[69] 凭借这种圆满，阿罗汉获得了“普友”（sabba-mitta）、“普伴”（sabba-sakhi）和“遍愍一切有情”（sabba-bhūtānukampaka）的品质。[70] 

此处 aththa（上文译作“福祉”）一词，并非指通常的“利益”之意。[71] 它指的是真正的利益，即一个人生命中最重要的一面，特别是那些能促进繁荣、成熟、足智多谋和自力更生的个人特质。（这与所谓的个人利益形成对比，后者往往造成伤害，例如暴饮暴食美味食物。）这种“内在财富”的主要目的是培养美德，特别是智慧，并导向从无明、渴爱和执取的控制力中解脱出来。

阿罗汉的行为可以分为两类：工作和个人活动。在履行职责方面，阿罗汉往往是引领者。他们以最圆满的方式履行佛陀弟子的职责，因为他们已经摆脱了烦恼的“束缚之网”。佛陀在弘法第一年派遣弟子出去宣扬教法时，在反复强调的教导中，已清楚地揭示了比丘的职责：为大众的利益和幸福（bahujanahitāya bahujanasukhāya）而行，为世间的悲悯援助（lokānukampāya）而行，以及为天人福祉、支持和幸福（atthāya hitāya sukhāya devamanussānaṁ）而行。[72] 这些品质是梵行（brahmacariya）[73]的重要目标；它们是比丘的行为和修行的标准；[74] 它们是根据佛陀教法被认为是至上人物所具备的美德。[75] 因此，佛陀弟子在履行职责和工作时，始终会考量这些因素。

阿罗汉的主要工作是提供教导，以促进正念、智慧和其他精神品质，并作为安乐和具足戒行的榜样。后代可以以这些圣者为榜样来效仿（diṭṭhānugati：‘依从所示范’）。可以说，教导他人是阿罗汉的责任。[76]

在阿罗汉的个人行持方面，也同样遵循着“为一切众生谋求福祉”的标准。尽管阿罗汉已“所作已办”，且在证得涅槃后可能会放弃某些为证悟而进行的修行，但他们却常常一如既往地行事。在个人层面，这是为了“现法乐住”（diṭṭhadhamma-sukhavihāra），而在与他人相关联时，则是为了通过树立榜样来悲悯援助后代（pacchimā-janatānukampā）。后一种动机的例子包括佛陀住在森林住所，[77] 以及尊者大迦叶（Mahā Kassapa）遵守头陀支（dhutaṅga）。[78] 即使那些尚未证得涅槃的长老，也强调为后代树立榜样。[79] 对阿罗汉——理想的人类——而言，这方面的责任是卓越的。另请注意，有些戒律（vinaya）并非因重罪而制定，而是考虑到后代，因行为不当而制定。[80]

总而言之，阿罗汉的行为，无论是职责方面还是个人活动方面，都旨在为大众谋福祉，并为后代着想。他们为他利（parattha）而行动，为利益他人而行（parahita-paṭipatti），这与作为动机的悲心之德相符。然而，要根据佛陀时代的传闻故事来清晰描绘阿罗汉的生平是困难的。这些故事散布于经文、戒律和后来的典籍中，它们强调的是佛法（Dhammavinaya）的核心教义，而非阿罗汉的个人活动。

佛陀关于最上弟子的记录（etadagga），[81] 义注师声称这是授予的等级，[82] 其中包含了许多阿罗汉的名字，但它仅仅赞扬了特定弟子的个人能力或杰出之处。这份名单只在工作表现卓越时才提及工作，例如，达巴·摩罗弗多尊者（Dabba-Mallaputta）在卧具分配（senāsana-paññapaka）方面最为杰出。例如，没有提到那些在斋饭分配（bhattuddesaka）、袈裟分配（cīvara-bhājaka）或建筑管理（nava-kammika）方面最杰出的人，他们同样是由僧团任命的官员。这份名单中提到的阿罗汉可能还有其他日常职责。此外，一些描述杰出的词语的含义晦涩不清，也带来困难。 因此，这份名字列表（etadagga）不足以描绘阿罗汉活动的广度。[83]

然而，我们可以从这份最上弟子名单中看出，许多杰出特长都与教导有关。可以说，教导和训练他人是所有阿罗汉的职责，应根据其能力而行。其他活动则因个人技能或性情而异。那些精通教导、担任阿阇梨（ācariya）的阿罗汉受到尊崇，并拥有许多弟子。除了他们普遍的教导职责外，他们还负责训练这些弟子；因此，经文记载了许多大比丘在游方时，有大量比丘随行。[84]

教导弟子包括教育沙弥（sāmaṇera）。例如，舍利弗尊者（Sāriputta）擅长教导儿童，在他照护下可能有许多沙弥。当罗睺罗尊者（Rāhula）准备受沙弥戒时，佛陀将他托付给舍利弗作为其阿阇梨。[85] 许多著名的、有成就的少年沙弥都是舍利弗的弟子。[86] 有一次，舍利弗在乞食时，遇到一个贫困的孤儿，正在四处流浪寻找食物残渣，他出于悲心鼓励他受沙弥戒并学习法与律。[87] 佛陀提醒比丘们要照看那些前来受戒的孩子。[88] 

随着大量寻求训练的人涌入，监督的职责也随之而来。佛陀倡导对僧团的监督负有责任感。[89] 僧团管理的目的是促进修行，并在相互支持的氛围中，为尽可能多的弟子或学员提供教育。

除了教导、训练和监督的职责外，巴利藏经显示阿罗汉重视僧团活动。佛教徒以僧伽（saṅgha）为权威。佛陀在佛法教义中（例如，“不退法”——aparihāniya-dhamma，[90] 以及强调以法为师[91]），以及戒律中，特别是那些关于僧团正式行为（saṅgha-kamma）的戒律，都持续强调僧团的和合。[92]

许多故事都表明了对僧团活动和对僧团的尊重。例如，当佛陀鼓励比丘们每半月举行布萨（uposatha）日，诵戒（Pāṭimokkha）并确认他们的清净时，大迦比那尊者（Mahākappina）曾疑惑他是否应该参加仪式，因为他是一位阿罗汉并且完全清净。佛陀知道他的想法并告诫他：


如果你，一个婆罗门（一个阿罗汉），不尊重布萨日，谁还会尊重它？你应该去举行布萨仪式。Vin. I. 105.



达巴·摩罗弗多尊者（Dabba-Mallaputta）在年幼时就证得了阿罗汉果。他想：


我七岁时就证得阿罗汉果。凡弟子应证得的，我已完全证得。此外没有什么必须做的，所作已办之事也无需再增添。我能为僧团提供什么服务呢？



后来，他又想：


我应该为僧团分配住所和食物。



然后他去告知佛陀他的意愿。佛陀同意了，并让比丘们开会审议并接受他被任命为卧具分配者和食物分配者。[93]

当可能扰乱僧团的事件发生时，阿罗汉会认真地努力解决问题，即使他们通常更喜欢清静和独处。 例如，尊者大迦叶（Mahā Kassapa）开启了第一次结集，[94] 而尊者耶舍·迦坎塔普多（Yasa Kākaṇḍaputta）、尊者三菩达·萨那瓦西（Sambhūta Sāṇavāsī）和尊者离婆多（Revata）则发起了第二次结集。[95]

在第一次结集中，当僧伽的正式羯磨（saṅgha-kamma）完成且会议正式结束后，一些在座的长老就阿难尊者（Ānanda）在服侍佛陀期间的过失或错误，正式地训诫了他。尽管阿难有充分的证据表明他没有失职，但在清楚解释了他的行为后，他仍然承认了这些长老的批评。[96]

在第二次结集期间，当比丘僧团集会处理羯磨事务时，两位阿罗汉未能按时出席会议。与会的长老们施加了惩罚，给他们指派了任务去执行。[97] 在弥兰陀王（Milinda）时代，这位统治印度西北部的希腊裔国王精通宗教教义和哲学，他挑战各种宗教派别进行辩论，在佛教界引起了骚乱。长老阿罗汉们开会商议对策。一位名叫罗哈那（Rohaṇa）的阿罗汉在喜马拉雅山进入了灭尽定，因不知晓会议而未出席。僧团派信使邀请他，并要求他接受一项任务作为补过：为一位名叫那先（Nāgasena）的男孩剃度。[98]

后来的文献中也包含类似的故事。例如，当比丘僧团协助阿育王（Asoka）护持教法时，一位名叫优波笈多（Upagutta）的阿罗汉已进入僻静处，安享禅悦，对僧团的活动一无所知。僧团大会派一位比丘去请他，然后对他追求个人安逸而未与僧团保持联系施加了惩罚。他们给他安排了监督阿育王舍利塔庆典的职责，他出于对僧团的尊重而履行了这一职责。[99] 无论这些故事的真实性如何，特别是后来的故事，它们都清楚地表明了佛教传统中阿罗汉作为尊重僧团和对僧团活动负责的榜样。这些行动的原因或动机与之前提到的相同：


为使殊胜梵行（brahmacariya，即佛陀的教法）长久住世，并为天人和人类的福祉和幸福。 参见：D. III. 210-11。



心的修习圆满（bhāvita-citta）

觉悟者内心的主要特相是自在，这是智慧的结果。当一个人如实看待事物，完全理解有为法时，心就从烦恼的控制中解脱出来。经文通常这样描述自由的圆满：


心，已由智慧完全修习，解脱了诸漏（āsava）。
D. II. 81, 91, 123
当一个人如此知见时，心便从欲漏、有漏和无明漏中解脱。例如：
Vin. III. 5; D. I. 84; M. I. 23, 183-4; A. I. 165; A. IV. 174-5




解脱烦恼的一个方面是摆脱对诱人、挑衅的感官所缘的奴役。佛陀说感官对象是贪、瞋、痴生起的依处。[100] 此外，没有不公正或有害行为的冲动，保证了戒行上的正直。[101] 自由的另一方面是没有恐惧、惊慌和恐怖。[102]

阿罗汉已善于调御诸根，因此被称为“诸根已修习圆满者”（即他已完成诸根的修习——indriya-bhāvanā）。这意味着当觉知所缘时，例如一个景象或声音，并自然地生起愉悦、不愉悦或中性的认知时，阿罗汉能随心所欲地控制想（saññā）。例如，他们能把令人厌恶的感知为不厌恶的，或把不厌恶的感知为厌恶的，也能舍弃厌恶和不厌恶两者，安住于平等心和正念中。[103]

具足正念和心的掌控力，阿罗汉被称为“已调御者”，[104] 以及“自胜者，战胜者中之最胜者”。[105] 阿罗汉的心是稳定的，不会因愉悦或不愉悦的感官所缘而颤动。它像一座山，不被风摇撼，[106] 又像大地，承载万物，当污秽之物倾倒其上时，既不生气也不恼怒。[107]

自由的另一个方面是不执着，佛陀常将其比作莲叶不沾水，或莲花长于污泥而纯洁、干净、美丽。[108] 一个人首先不执着于感官欲望、功德以及善恶，因为执着于这些事物是沉湎过去和渴望未来的原因：


[已证得法之比丘]不为过去悲伤，不为未来幻想；他以现有之物为生，故其容颜明亮。至于愚者，他们幻想未来，并为过去憔悴；故他们憔悴，如同刚被拔出置于阳光下的鲜芦苇。
S. I. 5




在《一夜贤者经》（Bhaddekaratta Sutta）中有一段类似的经文：


人不应追逐过去，亦不应渴望未来；过去已逝，未来未至。
M. III. 187




不追忆过去，不期盼未来，在这里被归类为心（citta）的方面，而非智慧的方面。它们对应于“情感”的范畴。有一些术语描述阿罗汉在过去和未来方面的属性，这些是智慧的事项，例如：宿命智（pubbenivāsānussati-ñāṇa）、众生生死智（cutūpapāta-ñāṇa）、知过去智（atītaṁsa-ñāṇa）和知未来智（anāgataṁsa-ñāṇa）。[109] 阿罗汉借鉴过去的知识，并运用智慧来考量未来的活动。事实上，由于阿罗汉的心从过去和未来中解脱，关于过去和未来的知识可以被智慧以最有利的方式使用。此外，阿罗汉的行动通常是为了帮助后代，如前所述。

阿罗汉的某些心理特质与凡夫的观点相悖，因为表面上看这些方面被认为是令人不悦或应受责备的。佛陀经常提到的一个方面是 nirāsa (或 nirāsā)，它可以被翻译为“无求”、“无愿”或“无期待”。[110] 然而，一个开悟者的这种无望或无愿，比大多数人通常认为的含义更为深奥。普通人通常生活在希望之中。这种希望基于欲望，渴望各种事物或渴望成为某种特定方式，因此希望获得或成为。这种希望维持着生命；当有人因未能如愿或因目标无法企及而失望、感到无助时，那个人就被认为是不幸的。当有人因获得所欲或某种可欲之物似乎触手可及时而感到满足时，那个人就被认为是幸运的。

然而，一个有希望的人，仍然有一个持续存在的、隐秘的期待或预感，即使他没有意识到这一点，那就是失望或陷入绝望的可能性。希望的这个方面常被称为“忧虑”，它是一种恐惧的形式——一种痛苦的形式。因此，希望与忧虑是成对出现的；如果希望犹存，恐惧也犹存。

阿罗汉的状态与失去希望的人相似，但有一个重要的区别。阿罗汉的“无求”或无期待，并非因为无法获得所欲之物；相反，它源于内在的圆满和满足。没有什么欠缺需要去希求；没有不足之处会生起欲望和希望。简而言之，阿罗汉的无求，源于渴爱的止息。当一个人不希求外物，也不希求成为某种状态时，就没有什么值得希望的。当没有什么值得希望的时候，一个人就生活在没有希望的状态中；他已经放弃或终结了希望，以及源于希望的恐惧。

这意味着人们可以不依赖或不将自己的生命和幸福托付于希望而存在。阿罗汉超越了世俗定义的满足和绝望。他们是圆满和知足的，超越了那些满足或充满希望的人。这是一种超越希望的境界，因为在每个当下都有完全的快乐。不再有进一步失望或绝望的机会（将其与“无信”——assaddha——作为一种智慧品质进行比较）。

还有许多其他心性特质，与上述提及的有关，例如：[111]

	

无所有（Akiñcana）：无忧虑；心中无滞碍。


	

无忧（Asoka）：安乐；无悲伤。


	

安稳（Khema）：安全；无虞。


	

无饥渴（Nicchāta）：已无渴爱。


	

寂静（Santa）：无困惑、不安、担忧、烦躁、沮丧、无聊或恐惧；平静。


	

知足（Santuṭṭha）：满意；知足。


	

清凉；寂灭（Sītibhūta; nibbuta）：平静；清凉。


	

离垢（Viraja）：离染；清净无垢。


	

行住坐卧皆自在（Visaṭṭho gacchati ...）：“行、住、坐、卧皆完全自在。”





佛陀强调乐（sukha）。有描述涅槃为至上安乐的术语，描述已证得涅槃者为安乐的术语，以及这些已证得者自身描述其安乐的言论。例如：


涅槃是至上安乐
M. I. 509; Dh. verses 202-204
涅槃确实是至上安乐
Ud. 15; Thag. verses 227, 263
没有比涅槃之乐更高的安乐了
Thīg. verse 476
这是无上安乐
A. III. 354
确实，阿罗汉是安乐的
S. III. 83
一位圆满觉悟者总是安乐而眠
A. I. 138
无忧者确实是安乐的
Ud. 14
我，无忧无虑，确实是真正安乐的
Dh. verses 200-204
哦，多么幸福！
Vin. II. 183; Thīg. verse 24




即使是正在修习佛法的人，也必须将涅槃视为安乐，修行才能正确，正如佛陀所言：


比丘们，若有人视涅槃为苦，则不可能拥有导向证悟真理的随顺忍（anulomikā khanti）。若有人不拥有导向证悟真理的随顺忍，则不可能趣入正性决定（sammatta-niyāma）。 若有人未趣入正性决定，则不可能证得须陀洹果、斯陀含果、阿那含果或阿罗汉果。比丘们，若有人视涅槃为乐，则可能拥有导向证悟真理的随顺忍。若有人拥有导向证悟真理的随顺忍，则可能趣入正性决定。若有人趣入正性决定，则可能证得须陀洹果、斯陀含果、阿那含果或阿罗汉果。[112]
A. III. 442-3




尽管涅槃是安乐，而证悟涅槃的人是安乐的，但这些证悟者不执着于任何形式的快乐，也不执着或沉溺于涅槃。[113] 当觉知外部感官所缘时，例如通过眼或耳，阿罗汉仍然会体验到与这些对象相关的感受——愉悦、不悦和中性，就像普通人一样。然而，有一个例外，那就是阿罗汉在体验感受时，不会被烦恼所束缚。阿罗汉既不为感受而欣喜，也不为感受而烦恼；这些感受也不会引起贪爱。感受只存在于一个层面，这被称为“通过身体而非心来体验感受”。感受不会引起内在的苦恼或担忧；这种感受被称为“已冷却”。阿罗汉体验感受时没有随眠（anusaya），不像凡夫，他们在体验愉悦时有贪随眠（rāgānusaya），在体验痛苦时有嗔随眠（paṭighānusaya），在体验中性感受时有痴随眠（avijjānusaya），这些烦恼的习气和力量因此不断增强。[114]

来自外部的乐和苦无法影响阿罗汉内在的安乐。因此，阿罗汉的安乐是独立的，不依赖外部现象。这是一种非物质的安乐（nirāmisa-sukha），甚至超越了非物质的安乐（普通的nirāmisa-sukha是禅定之乐）。[115] 由于阿罗汉的快乐不依赖外部条件，事物的自然波动并不会成为痛苦的原因。即使六尘变化消逝，阿罗汉仍然安住于安乐之中；[116] 即使五蕴变化或变得不同，也没有忧愁或痛苦。[117] 彻底了知无常会带来宁静和满足。佛陀将这种安乐描述为“自依止”或“以法为依止”的其中一个特质。[118] 

另一个形容阿罗汉心境的重要术语是 ārogya，意译为“无病”或“免于疾病”。它也可以译作“健康”或“健全”。 Ārogya 是涅槃的一个别名。[119] 此处的无病或健康是指没有心病或心境健全，正如佛陀教导一位年迈在家众时所说：


你应该如此修行和训练自己：尽管身体有病，心却不会有病。
S. III. 1




佛陀说有两种疾病：身体的疾病和心的疾病：


世间难寻能宣称心无病之人，除了已断尽烦恼者。
A. II. 143-4




佛陀这些话表明，阿罗汉是心理完全健康的人。

将阿罗汉描述为无病或健康，揭示了证悟涅槃的价值。有人可能会问：如果阿罗汉不追求凡人珍视的快乐，他们怎能快乐呢？涅槃又有什么价值呢？

无病本身就是一种完整的安乐状态。它远胜于暂时缓解痛苦所产生的快乐，更不用说疾病和慢性病带来的不适了。

获得药物或治疗来缓解疾病症状，会带来短暂的快乐。症状越严重，症状缓解时的快乐就越大。从一个角度看，健康的人被剥夺了这种快乐。但任何头脑清醒的人都不会渴望病人的快乐，等待品尝痛苦和不适的结束。

在疾病的情况下，快乐是通过不适和烦躁的反复或偶尔缓解来体验的。这种偶尔的快乐可以与凡人所追求的快乐相比较。无病的安乐，通常不被认为是乐，它只是内在的安乐和解脱。这可以与阿罗汉的状态或涅槃的安乐相比较。

佛陀用麻风病人身患溃烂疮的譬喻。由于刺激和瘙痒，麻风病人搔抓伤口，并在炭火上烤灼自己的皮肉。他越搔抓和烤灼身体，疮口就越痒越发炎。他所获得的快乐和愉悦感，依赖于有一个可以搔抓的伤口。 麻风病人会一直处于这种状态，直到一位技艺精湛的医生配制出治疗他麻风病的药物。麻风病治愈后，他成为一个健康（aroga）、快乐（sukhī）、自由（serī）、自主（sayaṁvasī），并能随心所欲（yena-kāmaṅgama）去任何地方的人。过去给他带来快乐和解脱的搔抓伤口和用火烤灼，他不再认为是快乐的一种形式。他现在认为这种行为是痛苦和悲惨的。

这个譬喻可以应用于凡夫从五欲中寻求快乐。尽管他们通过获得事物和满足欲望来体验快乐，但他们被欲望所煽动，体验着日益增长的烦恼和不安。当生命以这种方式进行时，快乐和喜悦只围绕着贪爱的生起而转，导致情欲增加。寻求满足是为了暂时平息不安。随着涅槃的证悟，不再有“燃料”来挑起贪爱，安乐的体验无需缓解任何炎症。[120]

一位凡夫，就好比一个从搔痒中获得快乐的人。痒得越厉害，就挠得越厉害；挠得越厉害，痒得就越厉害。痒得越厉害，搔挠的快乐就越大。一位凡夫因此喜欢通过寻找增加刺激和兴奋的方法来增加快乐的程度，从而增加痒感；结果，通过增加搔挠来体验更多的快乐。一个已证悟的人，就好比一个从引起痒感的疾病中痊愈的人，其正常的身体状态是健康的；快乐的存在是因为没有痒感，也没有搔挠的需要。然而，一个普通人可能会批评这样的人缺乏搔痒所带来的快乐。

同样地，一个未开悟的人寻求快乐，就像堆积和煽动火焰，然后通过熄灭火焰来获得娱乐和凉爽。火焰越明亮炽热，熄灭所需付出的努力就越大，从而引起更壮观的噼啪声和闪光。凡夫就是以这种方式过日子，尽管这对自己和他人都有更大的危险。那些已解脱的人，就好比熄灭了火焰的人。他们生活在安乐、清凉和安全之中，无需被焚烧，也无需提防来自热量的危险。他们不参与熄灭自己先前点燃的火焰所带来的刺激或焦虑。

证悟带来了性格上的改变，以及对世界态度的改变。这种内心的转变可以与孩子成长为成年人相比较。成年人不再珍爱童年时期所钟爱的玩具和游戏。成年人甚至可能会觉得孩子对这些玩具着迷和占有欲很强，感到有趣。同样地，一个证悟涅槃的人已经达到了超越凡夫的境界。他们对生活、对凡夫所景仰的事物、以及对人们生活方式的态度都已改变。[121] 

智慧的修习圆满（bhāvita-paññā）

阿罗汉智慧的基础是能如实地看待事物。这种清晰的洞见始于通过六根对感官所缘的觉知，心境平静而具念，不被愉悦或厌恶所动摇。这样的人能够从头到尾观察感官印象，而不被其分散注意力或干扰。另一方面，凡夫则倾向于在根尘接触的印象产生愉悦或厌恶感受时停滞不前。因此，他们倾向于对所遇到的事物进行加工和扭曲的想象。他们有错误的理解：他们所看到的事物被烦恼所遮蔽，而非如实地看待。例如，一个人在受到奉承时同意某个说法，但在没有奉承时却不同意。或者一个人可能因为喜欢说话者而同意，而当他不喜欢的人提到相同的主题时却不同意。[122]

阿罗汉不被事物的外相所迷惑；他们了知实相的各个方面，而不执着于单一的观点。阿罗汉的智慧有助于消除“佛教是悲观主义教义”的说法。例如，那些证悟真理（buddhadhamma）的人知道五蕴既非全然痛苦，亦非全然快乐。[123] 一个即将觉悟的人必须了知感官欲乐的过患（assāda）和缺点（ādīnava），以及从中解脱（nissaraṇa）的方法。优点被视为优点，缺点被视为缺点，解脱被视为解脱。放弃感官欲望，以及止息对世间的渴望和对五蕴的执取，是由于看到了解脱之道。这样的人将不再依赖于这些优点和缺点，安住于快乐之中——这种快乐比受愉悦和不悦体验所制约的快乐更为微妙和伟大。[124]


世间殊胜之物并非指感官欲望（kāma）；[唯有]一个人的贪欲才构成感官欲望……世间殊胜之物就保持其本然；因此，智者[只是]移除对这些事物的迷恋。
A. III. 411




智慧的另一个层面是了知三法印（无常 anicca、苦 dukkha、无我 anattā）和语言的理解，特别是对“世俗约定”（sammati）和“名言概念”（paññatti）的理解。 对语言的理解包括了解“世间言语”（lokiya-vohāra）的本质，并知道如何运用语言来传达意义而不执着于语言约定：


一个心已解脱的比丘，不偏袒任何人，不与任何人争论；他使用世间当下通行的语言，但不执着于它。
M. I. 500
一个烦恼已尽的阿罗汉可能会说：“我这样说话，他们也这样对我说话。”他善巧地了解世间俗语，只将这些术语作为单纯的表达来使用。
S. I. 14
比丘们，我不与世间争论；反而是世间与我争论。一个说正法的人（dhamma-vādī）不与世间任何人争论。凡是智者们公认世间不存在的，我也说不存在。凡是智者们公认世间存在的，我也说存在。
S. III. 138
这些是世俗的词语、表达、言谈方式和称谓。如来使用这些，但并不执着于它们。
D. I. 202




随着智慧的生起，看到一切有为法如何从相互依存的因缘中产生，一个人便能如实地理解世间。这是正确世界观的生起。形而上学的信仰、理论以及悬而未决的问题（avyākata-pañhā）[125]，都会自动消散：


比丘们，随着无明的无余褪去和止息，所有那些冲突的、固执的、令人困惑的见解，例如：“什么是心行？谁拥有这些心行？心行是一回事，这些心行的拥有者是另一回事；命根（jīva）与身体相同；命根是一回事，身体是另一回事”——所有这些见解都将被舍弃。
S. II. 64
一位比丘问道：“世尊未曾解释的那些事，一位有学圣弟子为何不会生起疑惑？佛陀回答说：“随着无明的止息，有学圣弟子不会对那些我未曾解释的事生起疑惑……一个无学、未开悟的人，不清楚知见、知见的起源、知见的止息，以及导致知见止息之道。这些知见会增长，他将无法从衰老、死亡、忧愁、悲伤、痛苦、忧患和绝望中解脱。
A. IV. 67-8




阿罗汉智慧的另一个特相是，他不再依赖于信，这种特质在巴利语中称为 assaddha（“无信”）。这种品质与普通意义上的不信或无信（指因对他人缺乏信心或固执而导致的不相信）相反。此处它意味着一个人不需要相信，因为他清楚地知晓和看见。他自己知晓，不依赖他人的知识。信仰意味着当我们自己尚未清楚知晓时，依赖他人的知识。一旦我们如实地看到了某事，就不再需要依赖他人获取知识。这是一种超越信仰或信念的知识：


对于他自己已完全了知、于他自己已显现的事物，他不对他人抱有信心——无论是苦行者、婆罗门、天神、魔罗，还是梵天；他不对他人相信那些他自己已完全了知、于他自己已显现的事物，即：“诸行是无常的；诸行是苦的；诸行是无我的；以无明为缘，有诸行……”[126]
Nd. I. 235




同样地，尊者舍利弗对佛陀说：


在此事上，我并非因信而趋向世尊……此事我已亲知、亲见、亲证、亲悟，故我无有疑惑或不确定。
S. V. 221




在佛陀时代，人们对“大丈夫”（mahāpurisa）这个概念非常感兴趣，因此在《巴利圣典》中有许多提及这个词的段落。例如，在婆罗门根据其古老经典预言悉达多太子时，就有关于“大丈夫相”（mahāpurisa-lakkhaṇa）的描述。但从教义的角度来看，更有趣的段落是佛陀觉悟后，有人向他提出“谁配得上大丈夫称号”的问题。这个常见的问题表明，这个概念仍然重要且具有争议性。

有一次，尊者舍利弗去见佛陀，向他提出了这个问题：


世尊，人们说：“大丈夫，大丈夫。”一个人如何成为大丈夫呢？[佛陀回答说：] 舍利弗，我说，心解脱者即是大丈夫。心未解脱者，我说，并非大丈夫。
S. V. 158




此回答表明，佛陀认为阿罗汉——完成了四种修习成就的人——就是大丈夫。他的回答非常简短扼要，着重于最终标准：完成了四种修习成就，最终达到解脱的智慧。无论一个人多么熟练或精通，如果他仍未完全从烦恼中解脱，他就还不是大丈夫。

要配得上这个称号，一个人必须已从苦中解脱。例如，一个人的思惟真正摆脱了任何束缚或染污，这并不意味着他能心想事成，或不面临他人的阻碍或胁迫。在最高层次上，一个人的智慧不受任何虚构的“我”的支配或操控。 一个人的思想不只是简单地追随欲望，被贪爱（taṇhā）、我慢（māna）和邪见（diṭṭhi）所推动。

无论如何，佛陀在此处言语简短，很可能是因为他是在与智慧最卓越的弟子舍利弗尊者对话。因此，佛陀只提到了决定性的标准，并将解脱的概念与四念住的教导联系起来，就此主题提出了至高无上的观点。

佛陀阐述“大丈夫”概念的另一段教诲，源于他与摩揭陀国大臣婆悉迦罗的对话。有一次，佛陀住在王舍城的竹林精舍时，婆悉迦罗前来拜访，他说根据他自己的学说，一个被认为是具有卓越智慧的大丈夫，具备四种特质：（1）他博学多闻，精通各种学问领域，并能理解各种说法的含义，能够区分彼此；（2）他记忆力好，能记住并回忆起很久以前所做和所说的事情；（3）他善于勤勉地处理家务杂事；（4）他判断力强，知道如何处理和安排自己的事务。

婆悉迦罗提出此解释后，问佛陀是赞同还是反对这个说法。佛陀回答说，他既不赞同也不反对这个说法，但他自己对具有卓越智慧的大丈夫的描述，是具备另外四种特质：


一个人为大众的福祉和快乐而修行；他使人们建立在圣道上，即具备美好和健全的品质。他想思考什么就思考什么，不想思考什么就不思考什么；他想意欲什么就意欲什么，不想意欲什么就不意欲什么；因此，他已在思惟方面成为心的主宰。他随意获得、不费力气或困难地获得构成增上心（abhicitta）的四种禅定，并在此生中安住于此愉悦。随着诸漏的灭尽，他已以亲身证知证得了无烦恼的心解脱和慧解脱，并在此世中安住其中。
A. II. 35




虽然佛陀就“大丈夫”这个概念有许多教导，但它们通常以偈颂形式出现，是对人们特定问题的回答，因此大多简短或侧重于某个特定方面。上述向大臣提出的教导是散文形式，它包含明确的原则，适用于每一个人。四种修习成就（bhāvita）的方面融入了大丈夫的四种特质中。以另一种方式表达，这四种特质揭示了四种修习成就的另一个方面，突出了阿罗汉卓越和非凡的能力，这些能力是凡人难以企及的。

第一项特质揭示了阿罗汉——那些梵行已立的人——不再有任何未竟的个人事务，包括任何形式的精神训练。自他们完全觉悟之日起，他们便全身心投入于大众的福祉和快乐，这成为他们生命的本质。 这与梵行的目标——乃至整个佛教——相符，正如佛陀经常劝诫的：“为大众的利益，为大众的安乐，出于对世人的悲悯。”

这种慈悲的、利他的行动也指出个人快乐与促进他人快乐之间的联系。

无论以何种方式描述阿罗汉的品质，包括前面提到的四重修习成就，它们都坚定地建立在三个基本品质之上：明（vijjā）；解脱（vimutti）；以及悲（karuṇā），悲悯是向外散发知识和智慧的力量，从而使他人获得知识并达到解脱。

如果我们把未觉悟的众生看作是被束缚的人，那么智慧就是斩断束缚的刀，解脱就是从束缚中获得自由，而悲悯则是在一个人不再为自己的事情而烦躁不安之后，转向那些仍然被束缚的人，并将他们解救出来。

严格来说，vijjā是道（magga），而vimutti通常被认为是果（phala）。然而，后来的作者将vimutti更详细地分为两部分，即道和果。他们说解脱的行为或瞬间是道；已解脱并安住于自由的状态是果。[127] 涅槃的证悟完成于智慧和解脱；悲悯是随后为他人采取行动。换句话说，自利（attattha）在智慧和解脱时结束；为他人所做之事（parattha）是悲悯随后采取的行动。

注意，在这三种品质——智慧、解脱和悲悯——中，解脱是一种结果；它是一种已完成的状态，并促进进一步的行动，但它本身不是动因。智慧和悲悯是行为主体。智慧是证悟涅槃的动因，即个人事务的完成。悲悯是帮助成办他人事务的动因。因此，智慧和悲悯被宣称为佛陀的主要特质。智慧是个人福祉（attattha）或个人利益圆满（attahita-sampatti）的根本要素，而悲悯是他人福祉（parattha）或利益他人实践（parahita-paṭipatti）的根本要素。

简言之，佛陀的特质有两种：以智慧为行为主体的自利圆满，以及以悲悯为行为主体的利他实践。[128] 自利圆满和利他实践都具有意义和真实性，因为它们被解脱所证实。 解脱是达到涅槃的证明；它是涅槃的根本特征，与涅槃同义。

阿罗汉的其他特质

外在仪态

 在《法庄严经》（Dhammacetiya Sutta）中，拘萨罗国波斯匿王向佛陀讲述了他信仰三宝的原因。佛陀认可了这些原则为法塔（dhamma-cetiya，意为“法的纪念碑”），并说它们是梵行的基础。他鼓励僧伽成员牢记这些原则。此经的一部分描述了佛陀的比丘弟子如下：


复次，世尊，我曾从园林到园林，从花园到花园，往返游行。在那里，我曾见过一些沙门和婆罗门，他们瘦弱、憔悴、容貌丑陋、面色蜡黄、四肢血管凸显，令人不愿再看他们一眼。[129] 我曾想：“这些尊者定是在不满足中过着梵行生活，或者他们做了什么恶业却在隐藏……”然而，我在这里看到比丘们微笑开朗，真诚喜悦，明显欢欣，诸根清净，生活安乐，心不烦乱，以他人所施为生，[130] 内心犹如野鹿般警觉而安详。[131] 我曾想：“这些尊者定是体会到世尊教法中次第增上的殊胜境界……”世尊，这也是我根据正法推断世尊的原因：“世尊是圆满觉悟者，世尊所宣说的法善妙，世尊的弟子僧伽修行善道。”[132]
M. II. 121





在黎明时分，那些比丘从住处、从森林、树下和山坡出来……他们行进、后退、环顾、屈伸手臂的方式，都能引人生信。他们目光下垂，威仪具足。Vin. II. 146.

只要比丘们和合地集会，和合地解决问题，和合地处理事务，他们就可以被期望兴盛而不衰退。 D. II. 76-7; A. IV. 21.



安乐与解脱


长老比丘们清晨着衣，持钵与衣，入村镇乞食。在那里他们宣说佛法，在家众对他们生起信心。他们使用所得，却不被束缚，不被迷惑，不盲目沉溺其中，洞见其中的危险并理解出离之道。这些所得增加了他们的美貌和力量，因此他们不会遭遇死亡或致命的痛苦。S. II. 269.

智者内心安宁，无有心念纷呈。他已停止思虑；处处见得平静。他不在同侪、上位者或下位者中赞扬自己。Sn. 185. 无有挫折者，
 超越有无此彼者，
 无畏、无忧、极乐者。
 即使天人也无法洞察其心。Ud. 20. 

斩断所有执着之缚者，
 深除心中忧虑者，
 寂静者安乐而眠，
 达到究竟心安。A. I. 138.



心的主宰者，意的主导者


大丈夫是具大智慧者……他想专注于何种思绪，便专注于何种思绪；他不想专注于何种思绪，便不专注于何种思绪。他想意欲何种意图，便意欲何种意图；若不想，便不意欲。如此，他便在思想上成为心意的主人。[133]
A. II. 36




慈爱一切有情，坦然面对死亡与别离


生时无苦恼；
 死时无悲戚。
 若是圣者，见道者，
 虽被悲伤围绕亦无悲戚。
Ud. 46
我不乐于死；
 我不执着生。
 我将舍弃此身，
 以确立的正念和正知。我不乐于死；
 我不执着生。
 我等待我的时机，
 就像仆人完成工作
 等待工资一样。
Thag. verses 1002-1003; cf., e.g.: Thag. verses 654-5, 685-6




有一次，优波先那尊者在尸陀林的一个山洞里打坐。两条毒蛇互相追逐时，其中一条蛇落到优波先那身上并咬了他。毒液迅速蔓延。他知道自己快要死了，但他的举止没有改变。他请同住的比丘们把他安置在床上，抬到外面，以便他在露天进入般涅槃。[134]

另一次，尊者阿难问尊者舍利弗，如果佛陀般涅槃，他是否会悲伤。舍利弗回答说：


即使世尊自己逝去，我心中也不会生起忧愁、悲伤、痛苦、不悦和绝望。然而，我可能会想到：“世尊，如此有影响力、如此强大有力的世尊，已然逝去。如果世尊长久住世，那将是为了众多人的福祉和快乐，为了对世间的慈悲援助。”
S. II. 274




阿地目多长老被强盗抓住，却没有丝毫恐惧。强盗头目感到困惑：


“过去我们为了祭祀或为了钱而杀害的那些人，总是害怕，颤抖哭泣。但你却丝毫没有恐惧，脸色明亮。在如此危急的时刻，你为何不呼喊呢？” “首领，不执着生命的人，心中没有苦恼。已断除束缚的人，超越了所有对痛苦的恐惧……我并不惧怕死亡，就像一个人不会惧怕放下重担一样……一个达到究竟的人，世间没有什么需要。他不因死亡而悲伤；他就像逃离火宅的人。佛陀说过，世间万物以及众生可达的一切境界都是依缘而生……我没有‘我曾经存在’、‘我将存在’、或‘我将不存在’的念头，也没有‘我的诸行将消失’的念头。我为何要为这些诸行哭喊呢？首领，一个如实看到只有现象生起、只有诸行相续的人，是不会感到恐惧的。当一个人以智慧看待世界，如同木草一般，那么他就无需执取任何事物为‘我的’；他不会悲伤：‘我的失去了。’ ‘我不再需要这个身体；我不渴望任何生存境界；这个身体将会瓦解，不会有另一个。无论你们要对我的身体做什么，请随心所欲。我不会因你们的行为而感到愤怒或喜悦。’” 听了长老的话，强盗们毛骨悚然，放下武器。经过进一步的询问，他们请求成为弟子。他们中的一些人甚至请求受戒成为佛教比丘。
Thag. verses 705-719





比丘们，即使强盗用双柄锯凶残地肢解你们，如果有人对他们生起怨恨之心，那他就是没有奉行我的教导。
M. I. 186
只要阿罗汉活着，他们就已断除杀害众生……他们对一切众生、对一切有情都慈爱悲悯地住着。
A. I. 211; A. IV. 248-9, 255-6, 388-90
愿一切众生，在快乐和安全中，安乐自在……
 犹如母亲以生命护卫她唯一的孩子，
 亦应以无限的心，慈爱一切众生。[135]
Kh. 8; Sn. 26





即使胸口插着箭……
 即使是被箭射中之人，也能入睡；既然我的箭已被拔出，为何我不能入睡？
 我不害怕去到荒野之处，
 也不害怕睡觉。日夜都无事困扰我，
 我亲见世间并无任何损失。因此我能安详入睡，
 对一切众生充满慈悲。
S. I. 110-11
[具大智慧之大丈夫的第一种特质是]：他致力于许多人的福利，致力于许多人的幸福。他已使许多人安住于圣道，即具备美好品质、具备善法品质。[136]
A. II. 35-6




当读到这些关于阿罗汉内在生活的经典记载时，凡夫可能会将阿罗汉斥为古怪，错误地以为他们不关心他人，并冷漠地任由事情自行发展。因此，有必要提醒人们阿罗汉的外在行为，他们以负责任和公正的方式行事。当内心没有未解决的经验堵塞，也没有烦恼主宰内心时，一个人的生命会是怎样的呢？古怪或奇异的行为可能出现在一些已达到某种程度的心解脱 (cetovimutti) 的人身上。然而，阿罗汉已通过智慧 (paññā-vimutti) 达到解脱；他们甚至不执持“我已解脱于执取”的想法。没有杂染来形成一个无执着的身份。没有新的执着（例如对精神成就的执着）会带来对他们所放弃之事的轻蔑态度。也没有任何烦恼会引起厌恶或不感兴趣。因此，阿罗汉以合理、适当和明智的方式行动，出于对世间的善意服务。

无畏（甚至不被惊吓）是阿罗汉的关键心的特质。[137] 如前所述，在关于心（citta）的特质一节中，阿罗汉已无贪、瞋、痴，这些都是恐惧和焦虑的根源。恐惧源于深埋于潜意识中的烦恼。当面对可怕的事物时，它是一种即时反应，这个过程发生得如此之快，以至于一个人无法完全意识到。由于反应发生在正念建立之前，恐惧是很难掩饰的。因此，它很好地表明了细微的心智杂染仍然潜伏着。当恐惧存在时，要欺骗他人或自欺欺人是不容易的。

在某些特殊情况下，若某人外在行为看似已证阿罗汉果，或他本人误以为已证得，其他修行者会用“恐惧”作为检验方法。经典中的一个例子是一位长老比丘的故事，他精通八定（samāpatti）。由于烦恼被这些等至的力量所压制，他相信自己是阿罗汉长达六十年。有一天，当他看到一头吼叫凶猛的大象时，他受惊了，因此知道自己尚未觉悟。[138]

七种圣者

对圣士的这种划分侧重于诸根（indriya），也与八解脱（vimokkha）相关联。

indriya（字面意思：“主导原则”）在精神修行中充当赋能的来源。它们控制或对抗不利的心智品质，如缺乏信心、懒惰、疏忽、分心和无明。有五种这样的根：信（saddhā）、精进（viriya）、念（sati）、定（samādhi）和慧（paññā）。佛法修行者拥有不同程度的这些根。其中三种根对圣者（ariya-puggala）的证悟类型产生影响：信根（saddhindriya）、定根（samādhindriya）和慧根（paññindriya）。

vimokkha 是从不利心智品质中解脱出来，这是由于专注于某个对象而产生的喜悦。然而，这种解脱依赖于禅那状态中的定力，并且只在一个人安住于禅那之中时才存在。[139] 它并非与涅槃同义的彻底解脱于烦恼和痛苦。[140] 

有八种 vimokkha：[141]

	

“住于色中，觉知色。”这指的是修行 kasiṇa[142] 禅修的人，使用身体的某个属性，例如头发的颜色，作为禅修对象，所达到的四种色界禅那。


	

“不觉知内部之色，觉知外部之色。”这指的是使用外部对象进行 kasiṇa 禅修的人所达到的四种色界禅那。


	

“沉浸于美。”这指的是修行色彩 kasiṇa 禅修者所达到的禅那。《无碍解道》（Paṭisambhidāmagga）也包括修习四梵住（brahmavihāra 或 appamaññā）的人所达到的禅那：慈（mettā）、悲（karuṇā）、随喜（muditā）和舍（upekkhā）。禅修四无量心能使人视一切众生为美好，毫无厌恶之情。


	

安住于空无边处定（ākāsānañcāyatana）。随着厌恶想（paṭigha-saññā）和多样想（nānatta-saññā）的止息，超越色想（rūpa-saññā）。禅修空间的无边。


	

超越空无边处定，证得识无边处定（viññāṇañcāyatana）。禅修识的无边。


	

超越识无边处定，证得无所有处定（ākiñcaññāyatana）。


	

超越无所有处定，证得非想非非想处定（nevasaññānāsaññāyatana）。


	

超越非想非非想处定，证得想受灭尽定（saññāvedayita-nirodha）（nirodha-samāpatti）。





这八种解脱涵盖了所有九种“次第定”（anupubbavihāra-samāpatti，次第住禅），如“八解脱与九次第定关系图”所示。
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诸根（indriya）与解脱之间的联系如下：当一个人开始精神修行时，他将拥有一种主导的根，无论是信根还是慧根。 如果该人将定力发展到高于第三种解脱的水平（即证得无色禅），则定根（samādhindriya）将成为主导根。那些主导根仍是信根或慧根的修行者可能证得四种色界禅那，但他们将无法证得无色禅。从世俗角度来说，他们并未证得“vimokkha”。然而，定根作为主导根，最终必须让位于智慧并作为其基础。在此之前，定力将有助于证得更高的解脱（vimokkha）。

此时我们可以探讨七种应供养者 (dakkhiṇeyya-puggala) 与诸根和解脱之间的联系。通常，七种应供养者是从最高到最低列出，但为与前面介绍的八种应供养者保持一致，此处从最低到最高列出：[143]

有学（sekha; sa-upādisesa-puggala）

	

随信行者（Saddhānusārī）；以信为主要根，努力证得须陀洹果并修习圣道的人。如果此人证得须陀洹果，他便成为“信解脱者”（saddhā-vimutta）。


	

随法行者（Dhammānusārī）；以慧为主要根，努力证得须陀洹果并修习圣道的人。如果此人证得须陀洹果，他便成为“见至者”（diṭṭhippatta）。


	

信解脱（Saddhā-vimutta）：“信解脱者”；真正理解圣谛，行为端正，通过智慧断除部分漏（āsava），并以信为主要根的人。这指的是从证得须陀洹果者到以信为主要根，努力证得阿罗汉果的所有人。如果他们证得阿罗汉果，他们便成为“慧解脱者”（paññā-vimutta）。


	

见至（Diṭṭhippatta）：“见至者”；真正理解圣谛，行为端正，通过智慧断除部分漏（āsava）的人。这指的是从证得须陀洹果者到以慧为主要根，努力证得阿罗汉果的所有人。如果他们证得阿罗汉果，他们便成为慧解脱者（paññā-vimutta）。


	

身证（Kāya-sakkhī）：“身证者”；安住于并“以身触证”八种解脱，并通过智慧断除部分漏（āsava）的人。这指的是从证得须陀洹果者到以定为主要根，努力证得阿罗汉果的所有人。如果他们证得阿罗汉果，他们便成为“俱解脱者”（ubhatobhāga-vimutta）。





无学（asekha; anupādisesa-puggala）


	

6. 慧解脱（Paññā-vimutta）：“慧解脱者”；不住于且不以身触证八种解脱（vimokkha），但其烦恼已通过智慧理解圣谛而完全断除的人。这指的是那些将毗婆舍那（vipassanā）作为主要禅修法，直到完全觉悟的那一刻的阿罗汉。


	

7. 俱解脱（Ubhatobhāga-vimutta）：“俱解脱者”；以身亲证并安住于八解脱（vimokkha），并通过智慧理解圣谛而断尽诸漏的人。这指的是那些已高度发展奢摩他（止禅；定），并以此止为基础修习毗婆舍那以达到完全觉悟的阿罗汉。







图“圣者之道与根之主导”展示了八种应供养者 (dakkhiṇeyya-puggala)、七种应供养者 (dakkhiṇeyya-puggala)、五种精神根以及八种解脱之间的联系。[144]
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图“七圣者次第”显示了这个修行次第。
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关于上述两张图中概述的dakkhiṇeyya-puggala和ariya-puggala，这里有几点值得注意：

	

请注意，尽管一个人内部的其他根有多强，但在完全觉悟的那一刻，智慧是占主导地位的。[145]


	

对于 kāya-sakkhī 的简单定义是“先证得禅那，后证得涅槃者”。[146] 另请注意，只有不还果的“身证者”才能证得第八种解脱（vimokkha）。


	

义注和复注都指出，ubhatobhāga-vimutta 以两种方式解脱：通过无色界等至从色身（rūpa-kāya）中解脱，并通过圣道从名身（nāma-kāya）中解脱。他们在两个场合解脱：通过禅那中的定力压制（vikkhambhana）烦恼时，以及完全根除（samuccheda）烦恼时。[147] 如果 ubhatobhāga-vimutta 证得三明（vijjā），则称为 tevijja。如果他们证得六神通（abhiññā），则称为 chaḷabhiñña。如果他们证得四无碍解（paṭisambhidā），则称为 paṭisambhidappatta。


	

慧解脱（Paññā-vimutta）主要修习毗婆舍那禅，他们修习奢摩他禅只是为了给毗婆舍那打下必要的基础。因此，他们没有体验到超出前四禅那的奢摩他非凡果报；他们没有证得无色禅、灭尽定（nirodha-samāpatti），以及两种世间明（lokiya-vijjā，即宿命通和天眼通），也没有证得五种世间神通（abhiññā，即神足通、天耳通、他心通、宿命通和天眼通）。[148] 然而，原则上，他们可以是无碍解遍知者（paṭisambhidappatta，即证得四无碍解者）。[149]





迄今为止所描述的主题可以概括如下。

《巴利圣典》中的一个概要如“圣者道次第关系详图”所示（此处，义注和复注仅用于关联材料）。
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图“圣者道次第详解”显示了《巴利圣典》、义注和复注中的概要。[150]
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 为避免混淆，在此区分两种教学方式非常重要：(a) 间接解释或将考察范围限于特定方面（pariyāya）；(b) 直接、绝对和全面解释（nippariyāya）。特别相关的是关于两种阿罗汉的讨论：慧解脱（paññā-vimutta）和俱解脱（ubhatobhāga-vimutta）。俱解脱者以两种方式解脱：他们已证得阿罗汉果，并且也已证得无色界禅那。慧解脱者已证得阿罗汉果，但如果他们证得禅那，其境界不会高于第四禅。

虽然只有这两种阿罗汉，但人们在遇到例如将阿罗汉描述为“心解脱者”（cetovimutta）时可能会感到困惑。澄清一下，cetovimutta 是 ubhatobhāga-vimutta 的另一个名称；cetovimutta 一词只是强调在达到阿罗汉果之前首选的修行模式（在此情况下是奢摩他）。它并不意味着解脱是仅凭定力获得的。

在某些地方，那些同时修习奢摩他与毗婆舍那的阿罗汉，会根据哪种根更强而随意地被称为cetovimutta或paññā-vimutta。例如，义注称舍利弗尊者（Sāriputta）为慧解脱者（paññā-vimutta），而尊者大目犍连（Mahā Moggallāna）为心解脱者（cetovimutta）。[151] 在某些情况下，这两个术语会被一起使用来描述一位同时达到这两种解脱方式的阿罗汉。[152] 另一个说明术语如何以不同方式描述阿罗汉的例子是在《无碍解道》（Paṭisambhidāmagga）中，它对修行者一直到完全觉悟的那一刻都使用固定的术语saddhā-vimutta、diṭṭhippatta和kāya-sakkhī。[153] 如果未能理解这种间接的解释方式，可能会导致困惑；突然之间就出现了多种类型的阿罗汉。

在解释其他与佛法相关的术语时，也可能出现类似的困惑。例如，正念（sammā-sati）被定义为等同于四念住（satipaṭṭhāna）。[154] 四念住通常被认为是一种全面的修行方法，包含了所有精神品质，包括精进（ātapa）和正知（sampajañña）。于是产生了一个疑问：四念住如何能仅仅局限于正念呢？在这种情况下，sammā-sati 是适合或应用于四念住中的正念。

另一个例子是定的修习，有四种。[155] 第四种的描述包括：当这种禅修被发展和扩展时，它能导致烦恼的毁灭。人们可能会疑惑，定（samādhi），等同于“止”（samatha），如何能在没有“观”（vipassanā）的情况下导致烦恼的毁灭。这里，定必须被理解为一个人的禅修核心，就像一个各种精神品质聚集起来与烦恼作战的领域。[156] 在这种情况下，定的修习并非孤立的；它与其他的禅修技巧结合使用并作为其支持。[157]

阿罗汉的种类

在上述所有不同类型的圣者（ariya-puggala）和应供养者（dakkhiṇeyya-puggala）中，阿罗汉至高无上。他们已完成训练，具备专业技能（asekha），完成精神修习（bhāvita），并达到目标。对于个人福祉，他们已无事可做；相反，他们出于对世界的慈悲，为他人的福祉，为众生的利益和幸福而行动。

阿罗汉有两种，可根据其特殊功德进一步细分：

1. “慧解脱者”（paññā-vimutta）：这些阿罗汉侧重于毗婆舍那禅修，只在达到灭尽烦恼所必需的程度上依赖于定力。他们不证得高于第四禅的禅那；他们不具备“灭尽定”（nirodha-samāpatti）或五种世间“神通”（abhiññā）的非凡能力：


	

“纯观行者”（sukkha-vipassaka）：纯粹修习毗婆舍那的阿罗汉。他们在证得道果的那一刻证入禅那。


	

慧解脱者（paññāvimutta），在修习导致阿罗汉果的毗婆舍那禅修之前，已证得前四禅之一。


	

无碍解遍知者（Paṭisambhidappatta）：证得四无碍解（paṭisambhidā）的阿罗汉：[158]


	

义无碍解（Attha-paṭisambhidā）：对意义（attha）的清晰洞察。


	

法无碍解（Dhamma-paṭisambhidā）：对原则（dhamma）的清晰洞察。


	

词无碍解（Nirutti-paṭisambhidā）：对语言的清晰洞察。


	

辩说无碍解（Paṭibhāṇa-paṭisambhidā）：辨别智慧；敏锐而机智。













2. “俱解脱者”（ubhatobhāga-vimutta）：这些阿罗汉通过无色界等至从身体中解脱，并通过圣道由心解脱。他们有两种解脱时刻：通过禅那中的定力压制（vikkhambhana）烦恼时，以及通过智慧根除（samuccheda）烦恼时：[159]


	

俱解脱者（Ubhatobhāga-vimutta）：已证得至少一种无色界禅那，但未证得世间神通（vijjā）——见下文——也未证得世间最高智慧（abhiññā）的阿罗汉。


	

三明者（Tevijja）：已证得三明（vijjā）的阿罗汉：


	

宿命智（Pubbenivāsānussati-ñāṇa）：回忆过去生。


	

生死智（Cutūpapāta-ñāṇa）：了解众生依其业而逝世和再生。等同于“天眼通”。


	

漏尽智（Āsavakkhaya-ñāṇa）：了知导致烦恼（āsava）灭尽的真理。








	

六神通者（Chaḷabhiñña）：具有六神通（abhiññā）的阿罗汉：


	

神足通 (Iddhividhā)：神通。


	

天耳通（Dibbasota）：“天耳”。


	

他心通（Cetopariyañāṇa）：他心智。


	

宿命通 (Pubbenivāsānussati)：回忆过去生。


	

天眼通（Dibbacakkhu）：“天眼”。


	

漏尽智（Āsavakkhaya-ñāṇa）：灭尽诸漏的智慧。








	

无碍解遍知者（Paṭisambhidappatta）：证得四无碍解（paṭisambhidā）的俱解脱者。







经过这样的细分，阿罗汉的列表如下：

	

纯观行者（Sukkhavipassaka）：纯粹的内观修行者。


	

慧解脱者（Paññāvimutta）：通过智慧解脱者（纯观行者除外）。


	

俱解脱者（Ubhatobhāga-vimutta）：以两种方式解脱者。


	

三明者（Tevijja）：具有三种明者。


	

六神通者（Chaḷabhiñña）：具有六种神通者。


	

无碍解遍知者（Paṭisambhidappatta）：已证得四无碍解者。[160]





一个既是六神通者又是无碍解遍知者的阿罗汉，被认为是精神力量圆满者。

不同层次圣者的区别

（另请参阅前面关于不同证悟层次的部分。）

有学和无学


舍利弗尊者（Sāriputta）对阿那律尊者（Anuruddha）说：“阿那律贤友，据说：“有学，有学。”友，一个人在何种意义上是有学呢？”“友，因为一个人已部分修习四念住，所以他是有学……”“友Anuruddha，据说：“无学，无学。”友，一个人在何种意义上是无学呢？”“友，因为一个人已完全修习四念住，所以他是无学。”
S. V. 175
诸比丘，我并非说所有比丘在六触处方面仍需精勤用功，我也并非说所有比丘在六触处方面无需精勤用功。我并非说那些烦恼已尽……并以究竟智完全解脱的阿罗汉比丘，在六触处方面仍需精勤用功。为什么呢？他们已精勤用功完毕；他们不可能再懈怠。但我说那些有学比丘，尚未证得阿罗汉果，住于渴望无上离缚安稳者，[161] 在六触处方面仍需精勤用功。为什么呢？诸比丘，存在眼睛（耳朵等）可知的色（声等），有可喜的，也有不可喜的。当这些色被体验时，它们不能缠扰比丘的心[如果他正念不失]。当心不被缠扰时，精进不懈的能量被唤起，不混乱的正念得以建立，身体变得宁静无忧，心变得专注一境。诸比丘，看到精勤的这个果报，我说那些比丘在六触处方面仍需精勤用功。
S. IV. 124-5
诸比丘，有一种方法，通过这种方法，一个有学比丘，住于有学位，可以了知：“我是一个有学”，而一个无学比丘，住于无学位，可以了知：‘我是一个无学。’诸比丘，在此，一个有学比丘如实了知：‘这是苦’……‘这是苦的集’……‘这是苦的灭’……‘这是导向苦灭的道。’这就是一种方法，通过这种方法，一个有学比丘，住于有学位，了知：‘我是一个有学。’ 再者，诸比丘，一个有学比丘如此思虑：‘在佛陀的教法之外，是否有其他沙门或婆罗门教导如此真实、如此确凿、如此肯定（tatha）的法，如同世尊所教导的？’他如此了知：“在佛陀的教法之外，没有其他沙门或婆罗门教导如此真实、如此确凿、如此肯定（tatha）的法，如同世尊所教导的。’这又是一种方法，通过这种方法，一个有学比丘，住于有学位，了知：‘我是一个有学。’再者，诸比丘，一个有学比丘了知五根——信根、精进根、念根、定根、慧根。他尚未以[心]身触证它们的终点、它们的顶点、它们的果报、它们的最终目标；但他以甚深智慧观照。这又是一种方法，通过这种方法，一个有学比丘，住于有学位，了知：‘我是一个有学’……诸比丘，在此，一个无学比丘了知五根——信根……慧根。他已以[心]身触证它们的终点、它们的顶点、它们的果报、它们的最终目标；并且他以甚深智慧观照。这就是一种方法，通过这种方法，一个无学比丘，住于无学位，了知：‘我是一个无学。’再者，诸比丘，一个无学比丘了知六根——眼根、耳根、鼻根、舌根、身根、意根。他了知：“这些根将完全、彻底、无余地止息，而其他六根将不会在任何地方以任何方式生起。’这又是一种方法，通过这种方法，一个无学比丘，住于无学位，了知：‘我是一个无学。’
S. V. 229





舍利弗！一个人以正确的智慧如实观照：“这是已生成的。”[162] 如此观照后，他正在为对已生成的厌离和离贪，为它的止息而修行。他以正确的智慧如实观照：“它的生起是以彼为食。”如此观照后，他正在为对通过食而生起的厌离和离贪，为它的止息而修行。他以正确的智慧如实观照：“随着彼食的止息，已生成的会止息。”如此观照后，他正在为对会止息的厌离和离贪，为它的止息而修行。正是以这种方式，他是一个有学。舍利弗！一个人是如何充分考察佛法的？[163] 一个人以正确的智慧如实观照：“这是已生成的。”如此观照后，通过对已生成的厌离和离贪，通过它的止息，他以无执著而解脱。他以正确的智慧如实观照：“它的生起是以彼为食。”如此观照后，通过对通过食而生起的厌离和离贪，通过它的止息，他以无执著而解脱。他以正确的智慧如实观照：“随着彼食的止息，已生成的会止息。”如此观照后，通过对会止息的厌离和离贪，通过它的止息，他以无执著而解脱。正是以这种方式，他已充分考察佛法。
S. II. 49-50
那么，摩诃那摩，何为有学的智慧？一位比丘在此法和律中如实了解：“这是苦”……“这是苦的起源”……“这是苦的灭尽”……“这是导向苦灭的道。”这就是有学的智慧。现在，摩诃那摩，那位具足戒、定、慧的圣弟子，通过亲身证知，在此刻此地进入并安住于以烦恼的灭尽而无漏的心解脱和慧解脱。
A. I. 219-20 (尊者Ānanda的开示)




以下还有几段重要的经文，区分了有学和无学：


“比丘，他正在学习。因此他被称为有学。他学习什么呢？他学习增上戒、增上心、增上慧。”
A. I. 231; 另见：Nd. I. 493; Nd. II. 9
“比丘，在此，一个人拥有有学的正见、正思惟、正语、正业、正命、正精进、正念和正定。正是以这种方式，他是有学。”
S. V. 14
“比丘，在此，一个人拥有无学的正见、正思惟、正语、正业、正命、正精进、正念和正定。正是以这种方式，他是无学。”
A. V. 221-2




S. V. 327-8 描述了有学安住与如来安住的区别：有学住于（不完全）舍弃五盖；阿罗汉已完全消除五盖。阿毗达磨作此区分：四道果俱者和三果俱者为有学，阿罗汉为无学，其余者既非有学亦非无学（Pug. 14）。

随法行者与须陀洹


诸比丘，眼是无常、变异、异化的。耳……鼻……意……（十二处、六识、六触、六受、六想、六思、六爱、六界、五蕴）是无常、变异、异化的。信受此等教法并决心如此者，被称为随信行者，已入正定聚，已入贤圣地，已超越凡夫地。他不可能因任何行为而投生地狱、畜生界或饿鬼界；他不可能在未证得须陀洹果之前去世。对于以智慧充分思虑后接受此等教法者，被称为随法行者，已入正定聚……他不可能在未证得须陀洹果之前去世。如此了知、如此见此等教法者，被称为须陀洹，不再受缚于恶趣，命运已定，以觉悟为归宿。
S. III. 225-8




须陀洹与阿罗汉


比丘们，当一位圣弟子如实了知这些五取蕴的生起与坏灭、乐味、过患与出离时，他被称为须陀洹圣弟子，不再受下界束缚，正定，以觉悟为归宿……比丘们，当一位比丘如实了知这些五取蕴的生起与坏灭、乐味、过患与出离后，以不执取而解脱时，他被称为阿罗汉比丘，漏已尽，梵行已立，所作已办，舍弃重担，已证自利，已究竟摧毁有结，以究竟智而完全解脱。[164]
S. III. 160-161
阿奇瓦萨那 (Aggivessana)：“乔达摩沙门的弟子，在何种意义上是遵行其教导者，回应其忠告者，已超越疑惑、摆脱困惑、获得无畏，并在导师的教法中不依赖他人者？’[165] 佛陀：‘在此，阿奇瓦萨那，任何一种色蕴（受蕴、想蕴、行蕴、识蕴），无论是过去、未来或现在，内在或外在……远或近，我的弟子以正慧如实看待所有色（受等等），作如是思惟：“这不是我的，我不是这个，这也不是我的自我。”正是以这种方式，我的弟子是遵行我教导者，回应我忠告者，已超越疑惑、摆脱困惑、获得无畏，并在导师的教法中不依赖他人者。’ 阿奇瓦萨那：‘尊者乔达摩，比丘在何种意义上是漏已尽的阿罗汉……并以究竟智而完全解脱者？’ 佛陀：‘在此，阿奇瓦萨那，任何一种色（受等等），无论是过去、未来或现在……一位比丘以正慧如实看待所有色（受等等），作如是思惟：“这不是我的，我不是这个，这也不是我的自我”，并以不执取而解脱。正是以这种方式，一位比丘是漏已尽的阿罗汉……并以究竟智而完全解脱者。’
M. I. 234-5




阿那含与阿罗汉


尊者那罗陀（Nārada）：萨威陀贤友，除了信心，除了个人偏好，除了口传，除了如理作意，除了随顺个人见解，我如是了知，我如是见到：“灭生则灭老死……灭无明则灭行”……我如是了知，我如是见到：“涅槃是存在的止息。” 萨威陀贤友：那么那罗陀贤友是阿罗汉，漏已尽者。那罗陀：贤友，虽然我以正慧如实清楚地见到“涅槃是存在的止息”，但我并非阿罗汉，漏已尽者。朋友，假设沙漠之路上有一口井，但它既没有绳子也没有水桶。然后一个人来了，被炎热压迫和折磨，疲惫、口渴、干渴。他往井里看，心中生起了知：“有水”，但他无法身体上接触到它。同样地，贤友，虽然我以正慧如实清楚地见到“涅槃是存在的止息”，但我并非阿罗汉，漏已尽者。[166]
S. II. 117-18





奢摩迦尊者 (Khemaka)：在这五取蕴中，我没有将任何东西视为自我或属于自我……诸长老比丘：如果奢摩迦尊者没有将这五取蕴中的任何东西视为自我或属于自我，那么他就是阿罗汉，漏已尽者。奢摩迦：我没有将这五取蕴中的任何东西视为自我或属于自我，但我还不是阿罗汉，漏已尽者。贤友们，我心中仍有与这五取蕴相关的“我是”的念头，但我没有将（它们中的任何一个）视为“我就是这个”。[167] 达萨迦尊者 (Dāsaka)：当您说“我是”时——您所说的“我是”指的是什么？您是说色蕴就是“我”，还是说“我”独立于色蕴之外？您是说受蕴……想蕴……行蕴……识蕴就是“我”，还是说“我”独立于识蕴之外？当您说“我是”时，奢摩迦贤友，您所说的“我是”指的是什么？奢摩迦尊者：我没有说色蕴就是“我”，也没有说“我”独立于色蕴之外。我没有说受蕴就是“我”……也没有说想蕴就是“我”……也没有说行蕴就是“我”……也没有说识蕴就是“我”。我也没有说“我”独立于识蕴之外。朋友，虽然我心中仍有与这五取蕴相关的“我是”的念头，但我没有将（它们中的任何一个）视为：“我就是这个”。朋友，假设有一朵蓝、红或白莲花的香气。如果有人说“香气属于花瓣”，或者“香气属于颜色”，或者“香气属于花蕊”，他是否说得对呢？达萨迦：不对，贤友。奢摩迦：那么，贤友们，如果一个人要说得对，他应该如何回答呢？达萨迦：说得对，他应该回答：“香气属于这朵花。”奢摩迦：同样地，贤友们，我没有说色就是“我”，也没有说“我”独立于色之外……我也没有说“我”独立于识蕴之外。朋友，虽然我心中仍有与这五取蕴相关的“我是”的念头，但我没有将（它们中的任何一个）视为“我就是这个”。贤友们，即使一位圣弟子已经舍弃了五下分结，但与这五取蕴相关的“我是”的残余慢、对“我是”的欲求、以及尚未根除的“我是”随眠，仍然存在于他心中。[168] 稍后，他观照五取蕴的生灭，作如是思惟：“色蕴是如此，其生起是如此，其坏灭是如此；受蕴是如此……想蕴是如此……行蕴是如此……识蕴是如此，其生起是如此，其坏灭是如此。”当他如此观照五取蕴的生灭时，那尚未根除的“我是”的残余慢、对“我是”的欲求、以及“我是”随眠——这便被根除了。[169] 朋友们，假设一块布变得脏污，主人把它交给洗衣工。洗衣工会用清洁盐、碱液或牛粪均匀擦洗，然后用清水漂洗。即使那块布变得纯净洁白，它仍然会保留一丝尚未消失的清洁盐、碱液或牛粪的残余气味。洗衣工会把它还给主人。主人会把它放在一个芳香的箱子里，那尚未消失的清洁盐、碱液或牛粪的残余气味便会消失。同样地，贤友们……残余的慢……便被根除了。
S. III. 127-30




慧解脱阿罗汉与俱解脱阿罗汉


阿难（Ānanda），如果一位比丘如实了知这七识住和这二处（见注释：九有情居），它们的生起与止息、乐味、过患与出离，那么，阿难，这位比丘以不执取而解脱，被称为慧解脱者……阿难，当一位比丘以顺次、逆次和顺逆次，随意进入和出离这八解脱 (vimokkha)，并以亲身证悟，于此生此世进入并安住于无漏的心解脱和慧解脱，诸漏已尽，那么这位比丘被称为“俱解脱者”。[170]
D. II. 70-71





九有情居

七识住 (viññāṇa-ṭhiti)：身异想异有情；身异想一有情；身一想异有情；身一想一有情；空无边处有情；识无边处有情；无所有处有情。二处 (āyatana)：无想有情处 (asaññīsattāyatana)；非想非非想处 (nevasaññānāsaññāyatana)。七识住和二处有时合并称为九有情居 (sattāvāsa)。此处提及识住和二处仅仅是一种教导方式：以五蕴来替代也同样有效，它将涵盖相同的主题。




佛陀与慧解脱者


比丘们，如来、阿罗汉、等正觉者，以对色（受、想、行、识）的厌离、离欲、灭尽、无取而解脱，因此被称为正等正觉者。同样地，慧解脱比丘以对色（受、想、行、识）的厌离、离欲、灭尽、无取而解脱，因此被称为慧解脱者。然而，比丘们，如来、阿罗汉、等正觉者与慧解脱比丘之间，有何不同，有何差异，有何区别呢？……比丘们，如来、阿罗汉、等正觉者，是尚未生起的道的开创者，尚未产生的道的生产者，尚未宣说的道的宣说者。他是道的知者，道的熟练者，道的善巧者。而他的弟子们现在遵循那条道路修行，并随后与它连接。比丘们，这就是如来、阿罗汉、正等正觉者与慧解脱比丘之间的区别。[171]
S. III. 65-6






证得须陀洹的要素

到目前为止，讨论的焦点是那些已达到最高阶段、完全证悟涅槃的人。然而，值得认识到许多个人，尤其是居士，他们已经“入流”走向涅槃或瞥见了涅槃。这些人通常有配偶和子女，在更广阔的世界中过着有戒行的生活。

在现代，人们对涅槃和觉悟者的理解和观念发生了很大变化。过去许多人将涅槃视为永恒幸福的天堂之城，现在已转变为一种“灭尽”的观点。由于与佛教教义接触较少，并受到物质主义的更多影响，导致人们以负面眼光看待涅槃，认为它是应该避免的。至少他们认为涅槃是遥远的、与他们的生活无关的。为了解决这个问题，除了灌输对涅槃的正确理解之外，还应该鼓励人们对觉悟的第一个阶段——须陀洹果位——产生特别的兴趣。须陀洹果位的重要性超越了对涅槃和觉悟者的学术兴趣，但它常常被忽视。佛陀反复教导：


比丘们，那些你对其有慈悲心并乐于接受教导的人——无论是朋友还是同事，亲属还是族人——这些人都应该被你劝导、安立、确立于证得须陀洹的四助缘。[172]
S. V. 364-5




须陀洹的生活对现代人来说并不陌生或可怕；相反，它是值得敬佩的。佛陀时代的许多须陀洹都是在家弟子，他们是模范人物。他们有德行，过着知足的家庭生活，并积极参与社会，帮助他们的社区和佛教。虽然须陀洹已达到一定的证悟水平，但他们仍然拥有微细的烦恼。当遇到分离时，他们仍然会悲伤哀叹。[173] 他们像凡夫一样仍有喜好和厌恶，尽管这些情绪已被减弱，不会导致严重恶行。他们剩余的苦，比起已被舍弃的苦来说是微不足道的。他们稳固地安住于幸福、善好和无过失的生活中。

佛陀时代著名的须陀洹包括：摩揭陀国频婆娑罗王 (Bimbisāra)，他供养了第一座佛教寺院——竹林精舍 (Veḷuvana)，并持守每周的布萨戒；[174] 给孤独长者 (Anāthapiṇḍika)，著名祇园精舍 (Jetavana) 的创建者，以及僧团和穷人的无与伦比的施主；[175] 毗舍佉 (Visākhā)，最殊胜的女居士护法，在拘萨罗 (Kosala) 国享有盛誉——尽管她自己有二十个孩子，但她仍然非常积极地促进社会福利；[176] 耆婆迦·拘摩罗跋遮 (Jīvaka-Komārabhacca)，频婆娑罗王、佛陀和僧团的著名医生，至今仍受传统医药从业者的敬仰；[177] 那拘罗父 (Nakulapitā) 和那拘罗母 (Nakulamātā)，一对夫妻，他们彼此绝对忠诚，直到年老，并誓愿在未来生世再次相遇。[178]

前面提到的须陀洹特质是舍弃了前三结 (saṁyojana)——有身见、疑、戒禁取。摆脱这些结着重于某些品质的缺乏。然而，经典中也非常强调积极、主动的品质。这些积极的品质有很多，但本质上可以归纳为五类：信 (saddhā)、戒 (sīla)、闻 (suta)、施 (cāga) 和慧 (paññā)。以下将从主动的、现有的品质和已已断除的烦恼两方面来描述须陀洹的特质。[179]

所具备的功德

	

信：须陀洹对真理、善行和因果法则抱有坚定不移的信任。他们对智慧有信心，相信人类有可能通过证悟缘起实相来克服痛苦。他们对遵循这条智慧之路的有德行的人有信心，并对三宝 (ratana) 怀有深深的敬意。[180] 他们的信心是稳固而不可动摇的，因为它植根于真实的理解。


	

戒：他们的身语行为得体，谋生方式诚实正直。他们的行为是“自在的”；它不被渴爱奴役（见注释：自由的戒行）。他们依照真理行事，以促进德行、简朴、离欲、平静和专注。一般来说，这意味着遵循五戒，这被认为是完美的戒行。


	

闻：“闻法者” (sutavant)；他们已经学习了“圣法” (ariya-dhamma)。[181]


	

施：他们乐于布施和分享；他们为他人舍弃所有；他们不吝啬。


	

慧：他们拥有“学人” (sekha) 的智慧：他们清晰地洞察四圣谛、缘起和三法印；他们舍弃一切邪见 (micchā-diṭṭhi)；他们对四圣谛没有疑惑；他们如实了知世间。


	

僧团行动：须陀洹奉行“助益和谐共居的德行” (sārāṇīya-dhamma)，这些德行能促进社会团结与和谐。他们完美地做到这一点，因为他们保持着最后一种德行（正见，如下所述），这连接了所有其他德行。这些德行如下：

	

慈身业 (mettā-kāyakamma)；互相帮助和尊重。


	

慈语业 (mettā-vacīkamma)；善意的忠告和教导；文雅的言语。


	

慈意业 (mettā-manokamma)；善意地对待他人；乐于帮助他人；愉快的举止。


	

与他人分享如法所得 (sādhāraṇa-bhogitā)。[182]


	

与同修拥有相同的德行 (sīla-sāmaññatā)；行为举止合宜。


	

与同修分享正确、圣洁的见解 (diṭṭhi-sāmaññatā)，这导向苦的灭尽。





在描述（第六种德行）“圣洁见解”的经典段落中，提到了须陀洹的两个特殊特征：

	

如果他们违犯了戒律 (vinaya)，他们的本性是立即向他们的老师或有智慧的同修忏悔此过失，并在未来保持克制。这种克制类似于一个小孩碰到燃烧的煤炭后立即缩回手的表现。


	

尽管须陀洹努力通过各种活动帮助他们的同修，但他们对修习增上戒、增上心和增上慧怀有浓厚的兴趣。正如刚产下小牛的母牛，在吃草时仍会关注她的幼崽，须陀洹也同样兼顾集体利益和个人在道上的进步。[183]






	

安乐：须陀洹已经开始体验出世间的安乐，这种快乐深远且不依赖物质。他们已经证悟了“圣解脱” (ariya-vimutti)。






自由的戒行

“自由的”戒行是指不期望个人利益（例如世间享乐或生天）的行为。请注意，善的戒行总是包含正命 (sammā-ājīva)——见：VbhA. 88 = Vism. 511。在描述入流者戒行的众多巴利语词中，有两个词特别被引入泰语：ariyakanta-sīla：圣者所喜爱的戒行；以及 aparāmaṭṭha-sīla：未被“执取”的戒行；不受渴爱和邪见污染的戒行；自然源于德行的戒行——一个人无需执着于这种戒行，因为不存在会导致其违犯的杂染。



已断除的烦恼

	

三结：

	

有身见 (Sakkāya-diṭṭhi)：对“自我”的错觉；对“自我”的错误执着，导致自私、冲突和痛苦。


	

疑 (Vicikicchā)：对佛、法、僧以及修习的疑惑和不确定。这些疑惑阻止心生起精进并进步于道上。


	

戒禁取 (Sīlabbata-parāmāsa)：错误地应用戒律、规矩、仪式和传统；这些规矩并非按其本意，作为发展寂止和专注等品质的工具来使用。相反，它们被贪爱和邪见污染，被寻求个人回报、提升自我地位或盲目追随他人所染污。






	

五种悭吝 (macchariya)：[184]

	

对住处的悭吝 (āvāsa-macchariya)。


	

对家庭、团体、机构等的悭吝；党派偏见 (kula-macchariya)。


	

对利养和好运的悭吝 (lābha-macchariya)；阻止他人分享这些利益。


	

对名誉和社会地位的嫉妒 (vaṇṇa-macchariya)；当他人争夺自己的利益或美貌时感到不悦；听到他人受赞扬时无法容忍。


	

对法的悭吝 (dhamma-macchariya)：对知识和成就的占有欲；害怕他人获得与自己匹敌或超越自己的知识或证悟。[185]






	

四种偏私 (agati)：[186]

	

欲偏邪 (chandāgati)。


	

瞋偏邪 (dosāgati)。


	

痴偏邪 (mohāgati)。


	

怖偏邪 (bhayāgati)。[187]






	

烦恼：他们已舍弃粗重或剧烈的贪 (rāga)、瞋 (dosa) 和痴 (moha)，这些导致不幸的存在；入流者不会犯下任何会导致恶趣的严重恶行；他们确保不会再生于“恶趣” (apāya)。[189]


	

苦：他们已平息因违犯五戒而产生的内心痛苦和不幸；入流者剩余的苦是微不足道的。[190]





积极的品质和已断除的烦恼是同一枚硬币的两面。有身见的舍弃伴随着对缘起实相的深刻理解而发生。随着这种理解的生起，疑惑消失，基于智慧的坚定信心得以保留。同时，戒律得到适当遵守，导向“圣者爱乐的戒行” (ariyakanta-sīla)。对规矩和仪式的执着终结。当一个人培养出布施时，吝啬就会减弱。智慧削弱了贪、瞋、痴的力量，这反过来又使一个人摆脱偏私和执取。执取的减少导致苦的解脱和巨大喜悦的体验。

入流者具足德行和快乐。他们拥有足够的德行，确保不会给任何人带来危险、困扰或伤害；相反，他们的行为将利益自己和他人。这种德行是稳固的，因为它源于彻底的知见，这导向一种看待世界的新方式。至于快乐，入流者已经体验到一种深远的内在快乐，它具有巨大的价值。虽然他们仍然体验感官或世俗的快乐，但他们不会被这种粗糙的快乐形式所迷惑；他们不会牺牲微妙的快乐来增加世俗的快乐。世俗的快乐与出世间的快乐相平衡。这种出世间的快乐既是德行的结果，也是德行的支持因素；它证实一个人不会倒退，并支持进一步的精神成长。

入流对证悟它的人和社会都具有巨大的价值。佛陀将入流指定为觉悟的第一个阶段；它是觉悟者生命开始的起点。入流者是“真实弟子”；他们是“圣僧团” (ariya-saṅgha) 的一部分，圣僧团是人类得以提升的“熔炉”。

佛陀极大地强调了入流的重要性，并敦促他的弟子们将其设定为人生的目标。他说，证悟入流比生天、成为皇帝或证得禅那 (jhāna) 更好。一位通过禅定成就的力量而摆脱欲乐的老师，带领他的许多弟子在天界“与梵天合一”被认为是优秀的，但他却被仍有欲乐的入流者所超越。[191]


胜于统治全世界，
 胜于生天，
 胜于掌控宇宙，
 是证悟觉悟之流。[192]
Dh. verse 178




对于那些觉得涅槃太过遥远、玄奥或虚无的人来说，可以将“入流”这一果位作为理解的桥梁，因为入流更接近他们的经验，也更容易理解。同时，入流与涅槃直接相关，因为它“进入导向涅槃之流”或对涅槃的“初见” (paṭhama-dassana)。[193] 这种双重受益的方法适用于当代人，并且仍然符合佛陀的原则。入流应该是个人修行者和整个佛教社区的目标。同时，一个人可以达到一个中间阶段，成为“随信行者” (saddhānusārī) 或“随法行者” (dhammānusārī，见注释：随信行者与随法行者)，他们的成员被认为是“接近入流”、“安住于道”和“不退转地进步”，有时也被归类为“圣者” (ariya) 或“真实弟子” (sāvaka-saṅgha)。


随信行者与随法行者

参见前面描述随信行者与随法行者的部分。后来，创造了“小入流者” (cūḷa-sotāpanna) 一词，指那些对佛陀有深厚爱与信心但智慧尚未发展的弟子（见：M. I. 141-2）。义注说这指的是那些已发展出洞察力并达到“遍知智” (ñāta-pariññā) 和“度疑清净” (kaṅkhāvitaraṇa-visuddhi) 的修行者，他们已获得安乐和安全感。见：MA. II. 120; VbhA. 254; Vism. 606; VismṬ.: Kaṅkhāvitaraṇavisuddhiniddesavaṇṇanā, Paccayapariggahakathāvaṇṇanā。另见关于“坚固的信心” (okappanā-saddhā) 的讨论：DA. II. 529; DA. III. 1029; MA. III. 326; AA. III. 257。



那些犹豫不决或因某种原因而延迟的人可以安住于“贤善凡夫” (kalyāṇa-puthujjana，见注释：贤善凡夫)、“具足美好品质”[194] 或“多闻圣弟子” (sutavā ariyasāvaka) 的预备阶段。[195] 这些人已经学习了“圣法” (ariya-dhamma)；他们回应了真理的“召唤”。他们已经摆脱了（混乱的）“丛林”，并认识到道路的起点。虽然他们可能仍会动摇，但他们拥有开启旅程的必要因素。起初，这些贤善凡夫，他们的信、戒行、施和慧尚未真正稳固，可以培养“闻” (suta) 的品质——即“听闻”和寻求知识——直到他们达到“多闻” (bahussuta) 的阶段，在知识上坚定不移。


贤善凡夫

这个术语在义注中经常使用，并与盲痴凡夫 (andhabāla-puthujjana) 成对（对比）出现。在巴利经典中，它见于：Nd. I. 131, 138, 232, 313-4, 477-8。在某些地方，它拼写为 puthujjana-kalyāṇaka，例如：Ps. I. 176; Ps. II. 190, 193。在巴利经典中，盲痴凡夫 (andhabāla-puthujjana) 仅见于：S. III. 140 和 Thag. verse 575；更常用的是 assutavā puthujjana 这一术语，意为“未闻法凡夫”，例如：M. I. 1; Nd. II. 44; Ps. I. 149; Dhs. 182; Vbh. 364, 368, 375；这个术语经常与多闻圣弟子 (sutavā ariyasāvaka) 成对使用。义注将这些“贤善凡夫” (kalyāṇa-puthujjana)——特别是那些在修行中付出巨大努力且其德行表明他们即将证得入流的人——归类为“学人” (sekha)，与其他七种（觉悟的）学人一同；这些贤善凡夫从随信行者和随法行者的阶段就被纳入此分类。与注释：随信行者与随法行者中提到“小入流者”进行比较。VinA. I. 242; MA. I. 40; VbhA. 329; AA. II. 147; ItA. I. 60; VinṬ.: Pārājikakaṇḍaṁ, Bhikkhupadabhājanīyavaṇṇanā。



正是这种“闻” (suta) 有助于圣道的开展，始于对道路起点的认识。[196] 确实，正确的理解导向信、戒行、施和慧，因为信心源于这种理解，随后是培养其他德行的精进。这五种功德——闻、信、戒行、施和慧——被称为五种世间“成就” (sampadā) [197] 或五种世间“财富” (vaḍḍhi)。[198] 随着入流的证得，这五种成就或财富便成为出世间的品质。

入流者须陀洹一个显著的特点是，他们不执着于他们的物质财富：


[入流者] 在家中安住，心中没有吝啬的污垢，慷慨布施……乐于布施和分享……凡是他们家庭中适合布施的，他们都毫无保留地与有德行和品格高尚的人分享。
S. V. 351-2




由于这种无私的慷慨，入流者的德行得以增长，但物质财富可能减少，佛陀甚至因此特质而制定了一条学处。如果比丘僧团看到一个家庭的成员信心日益增长但财富减少，它可以正式授予他们“学人” (sekha) 的称号，无论他们是否真的觉悟。（通常不可能确定他人的证悟程度。在这里，行为被用作标准。）如果一位没有生病且未曾受邀的比丘前往这个家庭成员那里享用他们的食物，他便违犯了一条学处。[199]

从这个例子中，我们可以辨别出两个重要原则。首先，这条学处着眼于并宣示一个人的内在精神品质，以期利益社区，通过规定适合情况的行为标准。其次，它揭示了那些具足某些品质的人——他们的信心与佛教教义正确契合，或者他们作为入流者证悟了法——他们不为自己的善行寻求回报。他们不追逐令人愉悦的感官对象以求满足。以下问题对他们来说不会产生：“我做了善事，为什么没有善报？”或者：“我慷慨布施了，为什么不富有？我没有得到我想要的。”

须陀洹不仅拥有能见物质之物的肉眼，他们还开发了“法眼”（dhamma-cakkhu）[200]或“智慧之眼”，能清楚地洞悉真相。他们对善的力量抱有完全的信心，这种信心无论在多么不利的物质环境下也绝不动摇。当他们清楚地看到真相并走上德行之路时，没有任何人，包括天人，能诱使他们偏离。他们在德行上坚定不移。义注以阿那他频提迦（Anāthapiṇḍika）为例，来展示须陀洹正直的程度。[201]他们不会被天人引诱或恐吓；相反，天人会尊敬他们。

佛陀关于须陀洹的话语

以下是巴利经典中关于预流者的一些段落：

称号与描述


佛陀：舍利弗，有人说：“流，流。”舍利弗，现在什么是流？舍利弗：世尊，这八正道就是流；即正见、正思惟、正语、正业、正命、正精进、正念、正定。佛陀：善哉，善哉，舍利弗……。有人说：“预流者，预流者。”舍利弗，现在什么是须陀洹？舍利弗：世尊，拥有这八正道者，就被称为须陀洹：这位具名某某、族姓某某的尊者。佛陀：善哉，善哉，舍利弗。
S. V. 347-8
这位圣弟子被称为具足正见者（diṭṭhi-sampanna），具足正知者（dassana-sampanna），已达此真实法者，已见此真实法者，拥有学员之智，拥有学员之真实智者，已入法流者，具足甚深智慧的圣者，一位直接站在不死之门前的人。[202]
S. II. 45, 58, 79-80
一位受过善教的圣弟子（sutavā ariyasāvaka），他遇到了圣者，并善于修习其法（ariya-dhamma），他遇到了善人（sappurisa），并善于修习其法。[203]例如：
M. I. 8, 135, 300, 310, 433; M. III. 17-18, 188-9; S. III. 3-4, 16-17, 42-6, 96, 102, 113-4, 137-8, 151, 164-5; S. IV. 287





他们已见、已得、已证、已洞察法，超越疑惑，消除困惑，获得完全的信心，并且在导师的教法中，不再依赖他人。[204]例如：
Vin. I. 12, 16, 19, 20, 23, 37, 181, 225-6, 242, 248; Vin. II. 157, 192; D. I. 110, 148; D. II. 41; M. I. 379-80, 501; M. II. 145; A. IV. 186-7, 209-10; Ud. 49
此段落的变体是：行持佛陀教诲者，回应其忠告者，已超越疑惑者……在导师的教法中。
M. I. 234, 491 (这也指一来者)
或者：在此法与律中坚定安住、安适者，已超越疑惑者……在导师的教法中。
A. III. 297; 参见：D. III. 39, 52; S. IV. 254
一位已证得果位并了解教法的圣弟子。[205]
Vin. III. 189; A. III. 284
一位对如来具足完全信心者，已见不死法者，已证不死法者。[206]
A. III. 451
不再堕入恶趣，必定解脱，趣向觉悟。例如：
Vin. III. 10; D. II. 92-3, 155; M. I. 34; S. V. 193; A. I. 231-2




一般准则


居士阿那他频提迦，当五种恐怖的恶报在圣弟子心中止息，他具足须陀洹的四种特质，并且以智慧清楚地看见并彻底洞察了圣道，如果他愿意，他可以自己宣称：“我已经脱离了地狱，脱离了畜生道，脱离了饿鬼道，脱离了恶趣、恶报之地、毁灭之地。我是一名须陀洹，不再注定堕落，命运已定，以觉悟为最终目的地……。止息五种恐怖的恶报：由于其行为，杀生者在当下和未来都会遭遇恐怖的恶报，并经历内心的痛苦和悲伤。对于戒除杀生者，这种恐怖的恶报就止息了……。偷盗者在当下和未来都会遭遇恐怖的恶报……。对于戒除不与取者，这种恐怖的恶报就止息了……。从事性邪行者在当下和未来都会遭遇恐怖的恶报……。对于戒除性邪行者，这种恐怖的恶报就止息了……。说妄语者在当下和未来都会遭遇恐怖的恶报……。对于戒除妄语者，这种恐怖的恶报就止息了……。沉溺于酒、烈酒和麻醉品者在当下和未来都会遭遇恐怖的恶报……。对于戒除麻醉品者，这种恐怖的恶报就止息了……。具足须陀洹的四种特质：[207] 在此，圣弟子对佛陀具有坚定的智慧信心，如此：“世尊是阿罗汉，正等正觉者，明行足，善逝，世间解，无上士，调御丈夫，天人师，佛，世尊。”（参见“不可动摇的信心”注释）他对法具有坚定的智慧信心，如此：“法是世尊善说者，现见者，无时者，来见者，导向内证，智者各自证知者。”他对僧伽具有坚定的智慧信心，如此：“世尊的声闻僧伽是善行道者，直行道者，正行道者，如法行道者；亦即四双八辈；这世尊的声闻僧伽是应受供养者，应受奉献者，应受布施者，应受尊敬者，世间无上的福田。”他具足圣者所珍爱的戒行——无破、无穿、无瑕、无疵、自由、智者所赞叹、无歧义（参见“无可指责的”注释），并且导向禅定。以智慧洞察圣道：圣弟子仔细分析缘起，如此：“此有故彼有；此生故彼生。此无故彼无；此灭故彼灭。即以无明为缘生行；以行为缘生识……。如是，此整个苦聚生起。但无明无余灭尽故行灭；行灭故识灭……。如是，此整个苦聚止息。当五种恐怖的恶报在圣弟子心中止息，他具足须陀洹的四种特质，并且以智慧清楚地看见并彻底洞察了圣道，如果他愿意，他可以自己宣称……“我是一名须陀洹……以觉悟为最终目的地。”[208]
S. II. 68-70; S. V. 387-9





不可动摇的信心

Aveccappasāda有时被翻译为“不可动摇的信心”。我使用了“坚定的智慧信心”这一翻译，以扩展其含义并显示信心与智慧的关系。智慧是平衡灵修中固有的一部分，它以越来越大的清晰度展现自己，直到一个人不再需要提及“信心”这个词。至少，人们应该理解这里的信心是建立在智慧基础上的。Avecca可以翻译为“知晓”、“审视”和“以智慧洞察”；参见：D. III. 158；Kh. 4；Sn. 40, 66；（在DA. III. 933；KhA. 185；SnA. I. 277, 368中解释）。与Rūpa Siddhi Pakaraṇa [16/17]中的avicca和A. V. 88中的anuvicca进行比较（在AA. IV. 98中解释）。关于aveccappasāda的义注段落，参见：AA. II. 333；AA. III. 363；DA. II. 544。一个简洁的定义将aveccappasāda等同于acalappasāda，例如：DA. II. 646；DA. III. 1021；SA. II. 74；SA. III. 90, 276；AA. I. 396；AA. V. 44。另参见aveccappasāda与M. I. 37中舍弃十六种upakkilesa之间的关系。




无可指责的

根据DA. II. 537；AA. III. 345；VinṬ.：Parivāra-ṭīkā, Antarapeyyālaṁ, Katipucchāvāravaṇṇanā等，aparāmaṭṭha一词可以有两种翻译：第一，“无可指责的”：一个人的行为是完美的，没有人能真正找到它的缺点。第二，一个人的行为不被贪爱和邪见所染污——它是纯净的，并且按照道德行为应有的方式去实践——它没有歧义或隐藏的动机，例如为了获得个人利益或地位。这种行为受到觉悟者（ariyakanta-sīla）的珍视；佛陀说这是最高的行为模式（A. III. 36）。



在这三项准则中，须陀洹的四种特质是须陀洹直接的特质。其余两项准则分别是这四要素的因和果。理解“圣道”（缘起之法）是预流要素的因，因为当智慧洞察此自然法则时，信心就稳定且基于理性，行为也符合道德原则。第一项准则则是果，因为当信心和行为达到此阶段时，“恐怖的恶报”就止息了。因此，巴利经典通常只提及须陀洹的四种特质，作为预流者不变的特质：


诸比丘，一位具足四法的圣弟子，就是须陀洹，不再堕入恶道……。一位圣弟子对佛陀……法……僧伽……具有坚定的智慧信心。他具足圣者所珍爱的戒行……导向禅定。[209]例如从
S. V. 343-405




须陀洹的四种特质有时被称为须陀洹用来检视和自我评估的“法镜”或“法之明镜”（dhammādāsa）。[210]它们有时被称为“功德之海”、“善缘之海”和“喜悦之食”。[211]有时它们也被称为在当下安乐生活（diṭṭhadhamma-sukhavihāra）的殊胜住处。[212]善行有时扩展为三种清净的身业和四种清净的语业，合称为七种本质功德（saddhamma），在这种情况下，须陀洹的特质被称为四种“可欲之境”（ākaṅkhiya-ṭhāna）。[213]在某些经文中，须陀洹的特质被分为十种“正境”（sammatta）：八正道加上正智（sammā-ñāṇa）和正解脱（sammā-vimutti）。[214]

须陀洹四种特质的另一种呈现方式，是用布施（cāga）取代戒行（sīla）：


一位具足四法的圣弟子，就是须陀洹……。一位圣弟子对佛陀……法……僧伽……具有坚定的智慧信心。他居于家中，没有悭吝之污垢，乐于布施，慷慨大方，乐于舍弃，致力于回应他人的请求，乐于给予和分享……。凡是家中适合布施的物品，都毫无保留地与有德行和品格良好的人分享。
S. V. 351-2, 396-7; S. IV. 304




须陀洹的所有特质都属于信、戒、闻、施、慧的范畴。因此，佛陀经常鼓励他的弟子们培养这些特质，并将其作为衡量觉悟者进步的标尺。同样，他也建议将它们用于衡量所有弟子（包括尚未觉悟的弟子）的进步：


诸比丘，在五个成长方面成长，一位男性圣弟子以圣者的成长（ariyā vaḍḍhi）而成长，他获得了此身体存在物的精髓，获得了最好的。哪五个呢？他增长信心、戒行、闻、布施和智慧。当他在信心、戒行、闻、布施和智慧方面成长时，有德行和有知识的男弟子就在当下为自己获得了精髓。诸比丘，在五个成长方面成长，一位女性圣弟子以圣者的成长而成长，她获得了此身体存在物的精髓，获得了最好的。哪五个呢？她增长信心、戒行、闻、布施和智慧。当她在信心、戒行、闻、布施和智慧方面成长时，有德行和有知识的女性弟子就在当下为自己获得了精髓。[215]
A. III. 80; S. IV. 250; 参见：A. V. 137
一位比丘具足信心、戒行、闻、布施和智慧。他思忖：“啊，愿我通过亲身证知，就在当下进入并安住于那因烦恼灭尽而无漏的心解脱和慧解脱！”而他通过亲身证知，就在当下进入并安住于那因烦恼灭尽而无漏的心解脱和慧解脱。[216]
M. III. 103




即使一个人尚未精通这五种功德，回忆起其他精通它们的人也能带来内心的平静，并成为灵修的动力：


一位比丘尼听到：“某某比丘尼已逝世；世尊已宣称她：‘她已确立在最终的究竟智（阿罗汉果）中。’”她要么亲眼见过那位比丘尼，要么听说过她：“那位比丘尼的戒行如此，她的功德如此，她的智慧如此，她的品德如此，她的解脱如此。”回忆起她的信心、戒行、闻、布施和智慧，她就将心导向那样的状态。如此，一位比丘尼就拥有安乐的住处。[217]
M. I. 466
诸比丘，我赞叹的不是在善法上止步不前，更不用说退步。我只赞叹在善法上的增长——不止步不前，不退步。那么什么是善法的退步，不止步不前，不增长呢？在此，无论一位比丘拥有哪些信心、戒行、闻、布施和辨别智慧的功德，这些功德并未保持不变且未得到发展。我称之为善法的退步，而非止步不前，亦非增长……。那么什么是善法的止步不前呢……？在此，无论一位比丘拥有哪些信心……智慧的功德，这些功德既不减少也不增加……。那么什么是善法的增长呢……？在此，无论一位比丘拥有哪些信心……智慧的功德，这些功德既不保持不变也不退步。[218]
A. V. 96




有几次佛陀对这五种功德中的某些给出了不同的定义：

	

信心（saddhā）：除了在预流四要素中发现的对三宝的坚定智慧信心外，佛陀常给出另一个定义：


那么什么是信的圆满呢？在此，一位圣弟子有信心；他对如来的觉悟有信心，如此：“世尊是阿罗汉……佛陀，世尊。”[219]例如：
A. II. 66; A. III. 53; A. IV. 284, 288, 324-5, 363-4





	

戒行（sīla）：在许多场合，佛陀将戒行定义得非常简单，即五戒：


在此，一位圣弟子戒除杀生、偷盗、性邪行、妄语，以及作为放逸根源的酒、烈酒和麻醉品。[220]



从周围的材料可以公平地说，这两个关于信心和戒行的段落指的是尚未达到觉悟阶段的“圣”弟子，这从下面的额外引文中将变得清晰。[221]


	

闻（suta）：除了如前所述，曾亲近圣者并善于圣法（ariya-dhamma）之外，佛陀还给出了另一个定义：


那么什么是闻的宝藏呢？在此，一位圣弟子多闻广博，并牢记所学。对于这些在初、中、后都善妙，以精神和文字宣称绝对完美和清净的梵行教法，他博学多闻，记忆它们，背诵它们，精通它们，并以洞察力加以领会。[222]
A. III. 53





	

布施（cāga）：通常没有与前面所呈现的不同定义。


	

智慧（paññā）：除了对缘起的理解之外，佛陀提出的定义也可以应用于尚未觉悟的“圣”弟子：


那么什么是智慧的宝藏呢？在此，一位圣弟子有智慧，他拥有洞察生灭的智慧，这种智慧是殊胜的，能穿透烦恼，导向苦的彻底灭尽。[223]
A. III. 53
那么什么是智慧的圆满呢？一个人如果内心被贪婪、瞋、昏沉睡眠、掉举恶作和疑所征服，就会做他应避免之事，并失职；结果他的名声和安乐都会减少。当一位圣弟子如此理解这些特质是心的染污时，他就会舍弃它们。当他舍弃它们后，他就被称为有大智慧的圣弟子，有广阔智慧的圣弟子，能见繁荣之路的人，具足智慧的人。这称为智慧的圆满。[224]
A. II. 67








巴利经典中有一段话列举了预流者的六种功德：


因具足六种功德，居士塔普萨（Tapussa）（以及其他二十一位在家弟子）对如来已达确定无疑，已见不死法，已证不死法，并依此而生活。他具足对佛陀、法、僧伽的坚定的智慧信心。他具足圣者的戒行、圣者的智慧和圣者的解脱。
A. III. 451-2




已断除的烦恼与证果的功德

（译注：更多引文，请参见附录五。）


一位正见圆满者（diṭṭhi-sampanna）[225]已舍弃六种事物。他已舍弃有身见、疑惑、戒禁取、导向毁灭的欲贪、导向毁灭的瞋，以及导向毁灭的痴迷……。正见圆满者不可能生起这六种事物。有这六种不可能（abhabbaṭṭhāna）：正见圆满者不可能不恭敬、不尊重导师而生活[226]……法……僧伽……学处……。他不可能执著于不应执著之物……。他不可能生起第八次受生。[227]还有这六种不可能：正见圆满者不可能相信任何有为法是常恒的……本质上是快乐的……是“我”的……。他不可能犯五逆重罪（anantariya-kamma）[228]……他不可能相信通过吉祥仪式可以获得清净……他不可能在此教法之外寻找真正值得供养者（dakkhiṇeyya）。还有这六种不可能：正见圆满者不可能杀母……杀父……杀阿罗汉……以恶意伤害如来流血……破和合僧……跟随其他导师。[229]还有这六种不可能：正见圆满者不可能相信苦乐是自作的……是由外在因素造成的……既是自作又是外在因素造成的……苦乐是随机生起的，非自作的……是随机生起的，非外在因素造成的……是随机生起的，既非自作也非外在因素造成的……。那么这种不相信的原因是什么呢？正见圆满者清楚地看到了因和所产生的果。[230]
A. III. 438-40
能够舍弃这五种特质的人，就能够证得预流果：对自己的住处悭吝[231]，对自己的家庭悭吝，对自己的财富悭吝，对自己的社会地位悭吝，以及对真理悭吝。[232]
A. III. 272-3




在佛陀般涅槃后，第一次结集前不久，四百九十九位阿罗汉被选出来与阿难尊者一同参与，当时阿难陀仍是预流者。他之所以被邀请，是因为他曾长时间直接向佛陀学习法与律，也因为他是一位预流者：


他（阿难尊者）不可能因爱、憎、痴或怖而偏颇。
Vin. II. 285
释迦族的摩诃那摩亲近世尊，向他致敬，坐于一旁，然后对他说：“世尊，迦毗罗卫城富裕繁荣，人口众多，街道拥挤。傍晚时分，当我拜访世尊或心爱的比丘们之后进入迦毗罗卫城时，我会遇到大象、马匹、马车、牛车和人群的喧嚣。在那时，我对比陀的念变得模糊，对法的念变得模糊，对僧伽的念变得模糊。于是我心想：“如果我此时死去，我的目的地会是哪里，我的未来（abhisamparāya）会是什么？” “不要害怕，摩诃那摩！不要害怕，摩诃那摩！你的死亡不会是糟糕的，你的离世不会是糟糕的。当一个人的心长时间被信、戒、闻、施、慧所培育时，他的身体，由色组成，由四大构成，由父母所生，由米饭和粥所滋养，需要擦洗和按摩，[233]受无常、分解和分散的制约，会被乌鸦、秃鹫、老鹰、狗、豺狼和各种生物吞噬。但他的心，长时间被信、戒、闻、施、慧所培育——那得以提升并达到卓越……。不要害怕，摩诃那摩！不要害怕，摩诃那摩！你的死亡不会是糟糕的，你的离世不会是糟糕的。一位具足四法的圣弟子[234]倾向于涅槃，致力于涅槃……。”
S. V. 369-71
证得须陀洹果有这六种福德：坚固于善法；不会退堕；苦痛有限；具足超凡的智慧；已清楚地洞察因缘和因缘之果。[235]
A. III. 442
正见圆满者，从广阔的苦难平原中解脱，如实地了知：“这是苦……”“这是苦的生起……”“这是苦的灭尽……”“这是导向苦灭的道。”因此，你应该努力如实地了知：“这是苦……”“这是导向苦灭的道。”（参见“苦难平原”注释）
S. V. 442
“诸比丘，假设大海干涸、毁灭，只剩下两三滴水。你们认为，哪一个更多：干涸毁灭的大海之水，还是剩下的两三滴水？”“世尊，干涸毁灭的大海之水更多。剩下的两三滴水微不足道。它们连干涸毁灭的大海之水的百分之一、千分之一、十万分之一都算不上。”“同样地，诸比丘，对于一位圣弟子，一位已证得真理、正见圆满者，已被摧毁和消除的苦更多，而剩余的苦微不足道。它连百分之一、千分之一、十万分之一都算不上……因为最多还有七次受生。证得法的利益是如此之大，获得法眼的利益是如此之大。”（参见“剩余的苦”注释）世俗欲乐和天界之乐，不及渴爱止息之安乐的十六分之一。[236]
Ud. 11
“诸比丘，假设有人把七颗绿豆大小的石头放在须弥山旁边。你们认为，哪一个更多：那人放的七颗绿豆大小的石头，还是须弥山？”“世尊，须弥山更多……”“同样地，诸比丘，沙门、婆罗门、游方者和其他宗派追随者的非凡成就，不及圣弟子、正见圆满者的成就的百分之一、千分之一、十万分之一。正见圆满者成就如此之大，亲身证知如此之大。”
S. II. 139





苦难平原

本经的开头以比较来展示苦难平原（apāya）的浩瀚。S. V. 342中，将转轮王与预流者进行比较：转轮王是四洲之主，死后享受天界之乐，但若非预流者，则无法摆脱地狱界或其他苦难平原。然而，预流者，即使他以乞食为生，身着破旧的僧袍，也能免于这些苦难平原。




剩余的苦

这是十部将预流者剩余之苦与已消除之苦进行比较的经文之一（S. II. 133-9）。其他比较包括指甲下的尘土与整个地球，草叶尖上的水与数百英里长、数百英里深的湖水，七个小泥球与整个地球，以及七块小碎石与喜马拉雅山。同样的十部经文（外加两部）出现在S. V. 457-65，它们仅在最后一段有所不同：一位圣弟子，一位已证得真理的正见圆满者，如实了知：“这是苦”……“这是导向苦灭的道”……。剩余的苦微不足道。与已被摧毁和消除的旧苦聚相比，剩余的苦是不可估量的，无法相比，甚至不及一小部分，因为最多还有七次受生。因此，你应该努力如实了知：“这是苦……。”



证得须陀洹果前的特质与行为

将此处的信心、戒行、布施和智慧的功德，与前面直接提及预流者的段落中描述的相同功德进行比较：


一个人若完全和彻底地不具备须陀洹的四种特质，他就是“外道，一位世间人。”[237]
S. V. 397
摩诃那摩王：世尊，怎样才算是居士呢？佛陀：当一个人皈依佛、法、僧团时，他就是居士。摩诃那摩：世尊，怎样才算是居士在戒行上圆满呢？佛陀：当居士戒除杀生、不与取、性邪行、妄语，以及作为放逸根源的酒、烈酒和麻醉品时，这位居士就在戒行上圆满。摩诃那摩：世尊，怎样才算是居士在信心上圆满呢？佛陀：在此，一位居士有信心；他对如来的觉悟有信心，如此：“世尊是阿罗汉……佛陀，世尊。”如此，这位居士就在信心上圆满。摩诃那摩：世尊，怎样才算是居士在布施上圆满呢？佛陀：在此，一位居士居于家中，没有悭吝之污垢……乐于给予和分享。如此，这位居士就在布施上圆满。摩诃那摩：世尊，怎样才算是居士在智慧上圆满呢？佛陀：在此，一位圣弟子有智慧；他拥有……洞察真理的智慧，导向苦的彻底灭尽。如此，这位居士就在智慧上圆满。[238]
S. V. 395; 参见：A. IV. 220-23




让我们再次看看随信行者（saddhānusārī）和随法行者（dhammānusārī），他们的级别仅次于预流者：


诸比丘，眼（耳、鼻、舌、身、意，六种所缘境，六种识……五蕴）是无常的、变化的、会变得不同的。如此信任这些教法并致力于它们的人被称为随信行者……。那些以智慧充分考察后接受这些教法的人被称为随法行者……。[239]
S. III. 225-8




还有另一组须陀洹的四种特质，但这里它们指的不是预流者的特质，而是导向预流的灵修方式：


佛陀：舍利弗，是这样说的：“证得须陀洹的一个助缘。”那么，证得须陀洹的一个助缘是什么？舍利弗：与贤人交往（sappurisa-saṁseva）是证得须陀洹的一个助缘。聆听贤人的教法（saddhamma-savana）是证得须陀洹的一个助缘。如理作意（yoniso-manasikāra）是证得预流的助缘。全面深入地修习佛法（dhammānudhamma-paṭipatti）是证得须陀洹的一个助缘。
S. V. 347
比丘们，证得须陀洹有这四个助缘：与贤人交往、聆听智者的教法、如理作意、以及全面深入地修习佛法。（参见“正见因素”注）
S. V. 404; D. III. 227
比丘们，这四件事，当它们得到修习和培育时，能导向入流果的证悟。哪四件？与贤人交往、聆听智者的教法、如理作意、以及全面深入地修习佛法。
S. V. 410-11; 参见 Ps. II. 189




这四种品质不仅能导向入流，还能导向所有层次的智慧，最终证悟阿罗汉果。它们可能被称为许多其他名称，但因为佛陀在此语境中强调了它们，所以它们被称为“证得须陀洹的要素”。[240] 


正见因素

前三个因素是正见（sammā-diṭṭhi）的因素。 Sappurisa-saṁseva = kalyāṇamittatā；saddhamma-savana = 有益的“从他人学习”（parato-ghosa）。这些正见的因素在《佛法》的后半部分有解释。 Dhammānudhamma-paṭipatti 是循序渐进、系统且正确的修行：初步的修行有助于随后的成就。例如，正确的持戒修行能导向涅槃的证悟；一个人不是盲目地遵守规则或固执己见地行事。 Cūḷaniddesa（Nd. II. 70）提供了初步修行的例子（例如：道德行为、感官抑制、饮食适量、以及保持警觉），以及随后的成就（或“主要教法”），例如：四念住、八正道（即三十七道品 – bodhipakkhiya-dhamma）。一个人应该带着目标观察初步修行，使其与后期修行阶段和谐一致并有助于后期修行。



关于入流者特性的补充要点

让我们更仔细地审视信心、戒行、多闻、布施和智慧这五种品质，它们包含了入流的四个因素（sotāpattiyaṅga）。佛陀强调了这些品质，并将其作为“圣弟子”进步的衡量标准，无论是在证悟入流之前还是之后。应特别注意信心这一特质：为什么佛陀每次讨论到这个修行阶段时都提到信心，尽管佛教认为智慧是修行的最高品质？

这五种功德被称为五种“成就”（sampadā）、五种“财富”（dhana）、以及五种“增上”（vaḍḍhi）：

信心（saddhā）

源于如理作意而产生的信赖与净信。信心有三个方面：

	

对佛陀的信心：佛陀的存在证明了人类通过自身的努力以及正念和智慧，能够证悟最高真理。人类可以在对待外部环境的正确行为以及精神品质方面得到训练和培养。他们能够发展智慧，直至摆脱烦恼的压迫，终结痛苦，证悟最高的解脱。通过这种证悟，人类变得卓越和自足；他们无需祈求神灵（例如：天神、魔罗或梵天）为他们代劳。通过认识到已达到这种证悟的佛陀的卓越功德，一个有信心的人应该在自身中培养这些功德，并努力达到佛陀所揭示的真理。


	

对法——即佛陀所发现和揭示的真理或最高善——的信心。 这个真理是稳定、确定和自主的；它是一种因果的自然法则。它不依赖于佛陀的出现；它对所有众生都是中立和公正的。它邀请人们去探究和修行。每个充分发展自己并拥有足够智慧的人都能证悟这个真理。这种证悟能导向解脱和痛苦的终结。


	

对僧伽——模范团体——的信心。这个团体证明了每个人都有潜力证悟佛陀所证悟的最高真理。然而，这个团体只有在个人通过修行让真理显现时才能存在。这个团体由不同成熟度和发展水平的人组成，但他们都遵循相同的标准而统一：他们以法为焦点和衡量标准，他们是法显现的载体。一个人应该珍视并参与到这个团体的功德中，因为僧伽比任何其他团体都更能维护世间的佛法；它是世间善行和福祉传播的源泉。





信心的三个方面是：相信真理——一种因果的自然法则——存在；人类有能力证悟这个真理；并且有卓越的人已经达到这个真理并与他人分享。那些对这个真理和人类证悟的潜力有信心的人，将努力产生结果，特别是通过正确的行动。他们相信行动与行动成果之间的因果联系，这种信念导向坚定的伦理行为和扎实的理解。他们不主要依赖外部力量的帮助。而且他们相信人们可以共同建立一个有德或理想的社区，这个社区由那些训练自己并证悟佛陀真理的个人组成。通过反思因果，一个人对佛陀确实已经觉悟，他的教法与真理相符，并且加入追随此教法的觉悟弟子社群将带来最大益处，有着坚定的信念。

戒行（sīla）

道德规范：涵盖个人行为以及通过身体行为和言语与社会互动，包括生计的整个行为体系。制定此行为规范是为了帮助实现最高善。其目的是通过教导人们看清其行为与环境之间的关系，来防止不善的行为并促进善的行为。它带来个人和社会的稳定，是更高层次精神修行的基础。它有助于完善身口行为，并强调和谐共存。 这种和谐的社会环境使每个人都能安宁地生活并训练自己，以达到更高的证悟境界。

对于普通大众而言，支持安乐的基本行为准则就是五戒：不侵犯有情众生，不侵犯他人财物，不邪淫，不通过妄语或粗语侵犯真理，不通过使用成瘾物质损害正念和正知（sampajañña）。[241] 某些群体会建立更复杂和精微的行为准则，例如八戒、十戒、以及二百二十七戒，以求有序的纪律并达成特定群体的目标。

佛教的戒行有几个特质：

	

它为导向最高目标的精神修行创造了有利的外部环境；


	

它促进了社区内的和平与和谐，以便每个人都能舒适地开展活动；以及


	

戒行的持守导向自律和内心染污的减少。戒行使一个人更容易接受善法。特别是，它是定的基础。[242]





尽管存在比五戒更高层次的戒，但所有修行所需的合宜戒行（被称为“圣者所珍爱的戒行”——ariya-kanta-sīla）都具有相同的本质和相同的标准：它们并非出于对快乐回报的渴望，也非出于执著，更非出于对戒行的固执己见，也不是盲目地遵循社会习俗而受持。它们是基于对戒律真实目的的理解而受持的。对于持有这种正确见解的在家佛教徒来说，持守五戒就足以导向入流果。

多闻（suta）

“闻”；通过听闻、阅读、学习、新闻媒体或任何其他来源获得的知识；对“圣法”（ariya-dhamma）——觉悟者的教法——的知识，这些教法揭示了最高的生命之道和觉醒之路。为世间的职业和日常活动（例如艺术和科学）获得的知识，不足以成为“圣弟子”。 世间知识因人而异，并非总是无害。尽管它被开发出来以解决问题并产生幸福，但往往事与愿违，制造出各种复杂问题。因此，它与此处所指的多闻不同。

圣弟子的知识总是利他的。它是每个人过上美好生活所需的知识。它使人们能够运用专业知识来促进个人和社会福祉。它能有效地防止伤害并解决问题。最重要的是，它独自能将一个普通人导向觉悟。为了使专业知识成为解决问题的有效工具，它必须与圣法的知识保持一致。然而，所有这些形式的知识，包括圣法的知识，最初都像一个储存原材料的仓库。这些知识尚未被应用来真正解决一个人的事务。在获得知识后，一个人会将其同化并使其成为自己的，作为一种特定的观点或信念。但要使知识真正有效，它必须成为智慧的工具，此时它发展成为分析和辨别性的知识，并融入到系统、全面的修行中（dhammānudhamma-paṭipatti）。

布施（cāga）

真正的给予；通过布施物质财物而外在舍弃，通过放下贪婪而内在舍弃；没有吝啬。圣弟子不寻求回报（物质利益、声望、幸福或天堂）来交换他们的布施。经文中“乐于布施和分享”（dānasaṁvibhāga-rata）的表达，表明圣弟子从布施的行为本身中获得喜悦。他们不会体验到“我已经布施了却一无所获”之类的内心痛苦或失望。圣弟子具足慈悲心。没有获取或拥有的冲动，心变得宽广，对他人的同情之心油然而生。一个人清晰地看到他人的困苦和痛苦，自然而然地倾向于布施。通过减轻他人的痛苦并使他们快乐，一个人在布施中找到喜悦。布施行为中的善性成为回报。通过布施，世界变得更快乐。 此外，布施能净化内心，减少染污，并使人更接近佛教的目标。[243] 正如尊者舍利弗所说：


智者不为世间安乐而布施，亦不为更好轮回而布施。智者布施为去除烦恼，以期达到不再轮回之境。[244]
Nd. I. 424-5




除了在更广泛的背景下提供慷慨的帮助外，圣弟子们也乐于与他们的同伴分享。他们乐意将自己的私人财物捐献给公众使用，以利益他们社群中有道德的成员。

因为圣弟子是“贤人”（sappurisa），所以他们施予“善人之施”（sappurisa-dāna）。（参见“布施的特质”注）

这些品质之一是恭敬地布施；圣弟子珍视受施者、布施物和布施的行为。他乐意布施，没有怨恨；无论受施者的社会地位多么低下，他都不会蔑视此人，而是以慈心和帮助的意愿行事。[245]


布施的特质

这些特质除了受施者的需求之外，还考虑了施者的属性。这些特质有几个不同的组合：（A）五种特质组合：恭敬地布施；谦卑地布施；亲手布施；布施纯净之物（或不施予残羹剩饭）；以知布施之果的心态布施（āgamana-diṭṭhika）——论典解释为知道布施之果并相信业及其果报； M. III. 24; A. III. 171-2; A. IV. 392-3; （B）五种特质组合：以信心布施；恭敬地布施；适时布施；以慷慨之心，不带骄傲地布施（这是论典的解释；这种品质也被翻译为“以服务之心布施”）；布施时不给自己或他人带来困扰（例如：通过抬高自己和贬低他人）； A. III. 173; （C）八种特质组合：布施清洁之物；布施精选之物；适时布施；布施适宜之物；布施时有鉴别力；定期布施；布施时心是明亮的；布施后心是愉悦的； A. IV. 244.



智慧（paññā）

全面的了知；清晰的洞见；辨别的智慧；如理分析。圣弟子能区分真实与虚假、善与不善、是非、适宜与不适宜、利益与危害。它是一种实用的智慧；一个人理解因果关系，并理解如何与条件互动以解决问题。这种智慧特别适用于人类的苦：它被用来减轻痛苦，过上美好的生活。 有许多方式可以指称这种智慧，包括四圣谛的知识、缘起的知识、以及摆脱五盖（nīvaraṇa）的知识。将“慧具足”（paññā-sampadā）定义为圣弟子的一种属性是：“洞察生灭，高尚而能穿透烦恼，导向彻底灭苦的智慧。”[246]

无论一个人在世间知识方面拥有何种程度的专长，例如杰出的政治家、卓越的商人、聪明的发明家或熟练的研究人员，圣弟子的智慧对于每个人解决生活问题和正直生活都是不可或缺的。

闻（suta）可以是智慧的缘：它提供信息并扩展一个人的理解。不仅是佛法学习支持智慧；世间知识，特别是生活经验，也能培养对真理的理解。一个善于如理作意（yoniso-manasikāra）的人，通过运用技术或专业知识，获得了对世界和生命的理解。然而，精神进步的决定性因素是智慧。有些人受过高等教育却无法反思；因此他们不会变得有智慧，也无法真正从他们的知识中受益。有些人只有很少的正规教育，但却非常智慧；他们明智的反思使他们能够解决问题。对于一个有智慧的人来说，任何类型的知识增长都能为他们所用。因为一个有智慧的人即使缺乏正规学习也能兴盛，所以许多时候圣弟子的品质数量从五项减少到四项，留下信心、戒行、布施和智慧。

智慧不仅能圆满多闻（suta）；它也验证了圣弟子的所有其他功德。智慧确保信心是正确的，不会偏向轻信。智慧导向适当的戒，这种戒行受到觉悟者的赞扬，并且不执著于规章和修行。智慧带来真正的舍弃，因为只要一个人不真正理解世界和现象，并且没有发现更精妙的安乐，那么他自然会沉溺于感官享受。缺乏智慧，就很难不被世间欲乐所占据，也很难在不期望某种感官之乐或其他回报的情况下进行布施。因此，智慧将其他因素结合起来；它是圣弟子的基本因素，也是每个后续修行层次的目标。

总而言之，圣弟子有四种主要的美德： 

	

Saddhā：对人类的智慧、德行和毅力的信心；这些品质促进了对佛陀及其弟子所教导的真理和最高善的证悟。这种信心培养了以真理原则为基础的道德社会的建立。


	

Sīla：自律，导向与他人和环境的适当行为和关系。这种行为支持个人德行的开花，并促进社会和谐。


	

Cāga：舍弃，减少自私，并使一个人准备好帮助他人。


	

Paññā：智慧；对事物如其本来的洞察性知识，即事物遵循自然法则，依因缘生灭。这种知识伴随着自由的心，促进了与事物的适当关系和适当、平衡的行为。一个人从而知道如何以合适的方式运用或发展其他美德。





通过任何形式——指导、鼓励、建议或学习——获得的多闻（suta），都支持其他美德的发展并带来更大的成功，但所需的多闻量和成功水平取决于一个人用智慧进行反思的能力。

让我们回到信（saddhā）这一首要德行，并审视它在修行初期如何是一个关键因素。通常，信心分为三类：对佛的信心、对法的信心和对僧的信心。偶尔，会给出单一而精确的定义，特别是在描述圣弟子证悟入流之前的信心时：[一个人]对如来的觉悟有信心，如是说：“世尊是阿罗汉……是觉悟者。”这种形式的信心被称为“对如来菩提的信心”（tathāgatabodhi-saddhā，参见“对如来菩提的信心”注）。这是对佛陀智慧的信心，佛陀被视为全人类的原型、代表或先驱。

佛陀的觉悟证实了所有人类都能通过正念、智慧和精进的努力证悟真理，达到最高善。佛陀将自己比作一只小鸡，它是第一个啄破无明蛋壳的，[247] 也是一位古道的发现者，将这条道路揭示给人类。[248] 因此，对佛陀觉悟的信心等同于对人类能力和智慧的信心。 或者更简洁地说，它是自信或相信自己。这种自信不是自私的信念或骄傲，而是身为人类的自信或对人类的客观信任。一个人相信人类有智慧的潜力，每个人都能通过精神训练达到最高目标，并满足人类最伟大的抱负。[249] 佛陀是自信的象征；他是第一个肯定这种人类潜力的人，也是第一个不将觉悟归因于神圣或超自然力量的人。


对如来菩提的信心

或者说，“对真理发现者智慧的信心”。值得注意的是，佛陀在此处使用“如来”一词来指代自己，因为佛陀有许多称号，每个称号都强调不同的特质。在此处使用“如来”一词与佛陀描述自然法则的段落相符，这些法则自主存在，不依赖于如来的出现；如来仅仅是这些真理的发现者和揭示者（参见：A. I. 286; S. II. 25）。在许多场合，“如来”一词被翻译为“众生”（例如：M. I. 426; S. IV. 395; 例如在 MA. III. 142 中解释）。有兴趣的学者可以比较此处的 bodhi 与大乘传统中的佛性概念。



实际上，对佛陀觉悟的信心涵盖了对三宝的信心：相信人类能够发展智慧，直至解决心中最微细的烦恼，并且能够达到最高的解脱和彻底的幸福，就像佛陀所能成就的那样；相信这些修行原则和最高目标是基于自然法则的真理的一部分；并且相信有人已经达到了这个目标，他们组成了一个神圣的僧团，已经验证了真理，传播佛法，散播福祉，并已充分准备好帮助他人加入这个神圣的僧团。

尽管佛教提倡智慧，但在修行初期，在一个人认识到自己的潜力并完善智慧之前，信心是一种不可或缺的品质。这里的信心不同于普遍的理解，不应与盲信混淆；它是对智慧的信心，与智慧相连，并导向智慧。

对三宝的信心，或者说对佛陀觉悟的信心，有两个重要方面。首先，佛教中无论是最高目标还是修行方式的全部教法，都建立在人类能够追随佛陀的足迹，通过自己的努力和智慧证悟真理的原则之上。不存在超越人类的、外在的、至高无上的力量来源。如果这一原则是错误的，那么整个佛教修行体系和所宣称的目标将毫无意义和空洞。 其次，如果佛教弟子不信任这种人类潜力，他就无法在佛教的道路上前进。他将如何致力于修行？事实上，他就不会是佛陀的真弟子。因此，对佛陀觉悟的信心是佛教徒不可或缺的德行。[250]

入流是佛教修行者一个有效的目标，达到这个觉悟的基本阶段应该受到鼓励。佛陀反复教导的信心、戒行、多闻、布施和智慧等相关因素，当它们得到发展时，可以被视为等同于入流，也应该得到强调。这五个因素可以循序渐进地发展，无论是在证悟入流之前还是之后，并且它们与当下息息相关。

当今社会需要一种基于理智而非轻信的信心，以及对人类达到最高善的潜力的信任。

社会需要理解戒行的真正精神，因为它与其他精神品质相联系；这种行为继而引导和保护社会。

在当今社会，学习资源丰富，信息泛滥，但这往往似乎给人们带来了更多的困惑和困难。社会需要一种揭示生命本质意义并指出解脱烦恼之道的高尚原则教育；这种学习能导向自足和适宜的行动。 

当今社会面临日益严峻的经济问题，这需要来自纯粹之心的自我牺牲、慷慨和互助。地球已无力承受人们无止境的贪婪。人们需要发现布施和分享所带来的幸福，这种幸福能导向社会和谐。

当代社会充满了因受过正规教育而自豪于其智力的人。他们能够完成非凡的事情，并对自然和环境施加某种影响。人们在世间知识方面变得如此专业，以至于他们的力量非同寻常。但由于他们缺乏超越性的智慧，他们才刚刚开始触及宇宙的奥秘。由于骄傲，人们面临跌入自己智力所创造的深渊的风险；他们在身体层面遇到障碍，在心中感到沮丧。为了解决这些问题，人们需要高尚的智慧。[251]

审视当今世界现状和人们普遍的行为，入流者有两个突出的品质应被强调作为生活指南：

首先，入流者对因果法则有坚定的理解。他们对智慧的信任足够强烈，期待基于正念和平衡努力、并符合因果律的行为能带来成功的结果。[252] 他们不依赖命运，也不乞求外部超自然力量为他们代劳。然而，由于他们的智慧尚未圆满，他们的信心还不能自我维系。他们仍然依赖已经证悟真理并指引道路的人。这就是对佛陀觉悟的信心，或者说对三宝的信心。这是最高尚、最纯粹的信心层次；此后智慧圆满，并取代信心。入流者的智慧尚未绝对；他们的智慧被信心所强化。

其次，入流者坚固地建立在觉醒之道上。他们对世界的理解足以不被烦恼所影响，也不过高评价世间状况（loka-dhamma）。[253] 他们已开始体验殊胜的喜悦和自在，这带来了对真理的珍视。他们培养了 chanda：对真理的热情和热爱。他们如此渴望真理，以至于没有可能再回到对物质享乐的迷恋。与凡夫不同，他们不从自己的道德行为（sīla）或布施行为（cāga）中寻求任何回报——物质利益、荣誉、名声、赞扬、快乐或天堂。他们的戒行坚定不移；如果他们没有获得上述回报，他们也不会气馁。 

这首《法句经》诗句描绘了须陀洹的生活：


众多被恐惧笼罩的人，
 在山林、圣林和树木中寻求庇护。
 但这样的庇护无一安全，
 这样的庇护无一至上。
 并非通过寻求这样的庇护，
 就能从一切苦厄中解脱。然而，若有人归依佛、法、僧；
 谁能以智慧清晰地看清：
 苦，苦的根源，
 苦的超越，
 以及导向苦尽的八正道。
 这确实是一个安全的庇护所；
 这确实是一个至上的庇护所。
 通过达到这样的庇护所，
 一个人就能从一切苦厄中解脱。
Dh. verses 188-92




让我们回到佛陀经常教导的：


比丘们，那些你怀有悲悯之心并乐于接受教导的人——无论是朋友还是同事，亲戚还是家人——你们都应该劝导他们，使他们安住并建立在证得须陀洹的四个助缘上。




一个家庭、组织或企业的领导者，如果是名副其实的领导者并履行职责，就能够在其亲属、受扶养人及雇员中培养须陀洹的五种功德：


喜马拉雅山脉支持着一棵大树的五种生长：它生长在枝叶、内皮、外皮、边材和心材中。同样地，在家虔诚的领导者支持下，家庭成员也在这五种生长中成长：他们生长在信心、戒行、多闻、布施和智慧中。[254]
A. III. 44




除了鼓励对亲友的一般性帮助，佛陀还就证得须陀洹的要素，特别针对报答父母恩情，给出了一项具体教导：


诸比丘，我宣称，有两种人的恩情难以报答。哪两种？自己的母亲和父亲。即使一个人用一肩挑着母亲，另一肩挑着父亲，照料他们，直到达到百岁高龄，活到一百岁；即使一个人通过揉捏、按摩和洗浴来照顾他们，他们甚至在那里排泄粪便——即使那样，一个人也未能善待父母，未能报答他们。即使一个人将父母立为这拥有七宝的地球上的至高无上的君主和统治者，一个人也未能善待父母，未能报答他们。这是什么原因呢？父母对子女有大恩：他们养育、喂养子女，并将他们带到这个世界。但是，如果一个人鼓励自己不信佛法的父母，使他们安住并建立在信心上；如果一个人鼓励自己不道德的父母，使他们安住并建立在戒行上；如果一个人鼓励自己吝啬的父母，使他们安住并建立在布施上；如果一个人鼓励自己无知的父母，使他们安住并建立在智慧上——这样的人才是善待父母，他才是报答了父母。
A. I. 61-2




附录一：戒禁取

戒禁取是十结中最常被误解的一结。 在《经集》中，佛陀经常谈到某些人的邪见，他们相信清净仅仅通过持守戒律和宗教仪式来获得。[255] 这里所说的“清净”（suddhi）指的是宗教生活的目的，等同于解脱（vimutti）。[256] 这种邪见可能表现为为了升天而遵守戒律和仪式，如同经文中的常见段落所揭示的：“他有这样的见解：‘通过此戒、此苦行、此梵行，我将成为某种天神或天人。’”[257] 圣弟子——觉悟者和真实贤者——不持此见，并且“放下了”戒律和宗教仪式。[258] 在《大义释》和《小义释》中有许多段落解释这种对戒和仪轨的执着。例如：


一些婆罗门和沙门将清净等同于戒行。他们相信清净、无垢、解脱、离缚和自在仅仅来自戒、节制（saññama）、律仪（saṁvara）和顺从……一些婆罗门和沙门将清净等同于宗教苦行。他们遵守大象般行持（hatthi-vata）、马般行持（assa-vata）、牛般行持（go-vata）等行持……他们遵守梵天仪轨、天神仪轨、向四方祈祷……[259]
Nd1. 88-9, 参阅: Nd1. 92-3, 188, 310; Nd2. 11, 28




这个解释有助于澄清《阿毗达摩》中戒禁取的定义：戒禁取是（此法律之外的）沙门和婆罗门的这种见解和信仰：“清净源于持戒和苦行。”[260] “（此法律之外的）”这个短语可能导致一些人误解戒禁取只存在于其他宗教中。这段来自《阿毗达摩》的经文仅仅是一个例子；它可以改写为：像其他（非佛教）沙门和婆罗门那样的信仰。事实上，根本不需要添加“其他”或“之外”这些词。在《经集》、《大义释》[261] 或义注[262] 中，这些词都没有被使用。因为如果一个人执着于这种邪见，即使他是佛教徒，他也是“之外”的。

除了是根深蒂固的误解之外，这种对戒律和宗教仪式的盲信也揭示了一种固有的渴爱，例如希望升天。

戒禁取（Sīlabbata-parāmāsa）由尸罗（sīla，道德、戒）、瓦塔（vata，苦行、宗教修习）和帕拉玛萨（parāmāsa，极度执着）组成。尸罗和瓦塔这两个词在《大义释》中有解释，如上所述。[263] 《大义释》进一步阐述说，有些事物既是尸罗也是瓦塔，而有些是瓦塔但不是尸罗。例如，在比丘戒律（律藏）中，那些与防护（saṁyama 或 saññama）、律仪（saṁvara）和戒行清净相关的方面是戒。那些与誓愿或持戒相关的方面是瓦塔。作为瓦塔但不是尸罗的行持例子是头陀支（dhutaṅga-vata），例如发愿住森林、只食托钵所得食物和穿粪扫衣。[264] 关于其他传统的僧侣，例如为了投生天界而遵守“狗行”（kukkura-vata）者，义注说尸罗是模仿狗的行为，而瓦塔是这种行持的特定程序。[265] 对于佛教徒来说，戒的例子是持守五戒，瓦塔的例子是遵守头陀行。[266] 对于比丘来说，义注偶尔会说四种清净戒（pārisuddhi-sīla）是戒，而十三头陀支是瓦塔。[267]

帕拉玛萨（Parāmāsa）有时被翻译为“抚摸”或“爱抚”，但在《巴利圣典》中，其一般含义是“执取”或“抓住”，例如：比丘“抓住”居士；[268] 迪伽乌“抓住”迦尸国国王的头将其杀死；[269] 佛陀不“执着”于他所知；[270] 不应“取”他人不随意施予之物；[271] “执取”棍棒和刀剑以战斗。[272] “抚摸”的定义可能来自《本生经》中描述苏梵纳萨马、古萨和曼达维亚出生的故事，其中一位圣者触摸了母亲的肚脐。[273] 也许它也受到《律藏》第一部第121页的影响，该页将parāmasanā定义为“抚摸”或“摩擦”（ito cito ca sañcopanā）。然而，帕拉玛萨的主要含义被清楚地定义为：sabhāvaṁ atikkamitvā parato āmasatīti parāmāso——“执取、超越并偏离实相”。一个人通过超越或扭曲真相而过度，将某事物看得比实际情况更重要。[274] 例如，一个人可能错误地相信某物是常住的，而事实上它是无常的。戒律和宗教仪式是为修行奠定的基础；但一个人可能没有领会要点，而相信解脱仅仅来自遵守这些戒律和仪式。

戒禁取是一种见解（diṭṭhi）。[275] 有人可能会问，这一结与第一结——有身见（sakkāya-diṭṭhi）——有何区别，因为后者也是一种见解。义注解释说，有身见，即对“自我”的坚定信念，是多数人固有的见解，不需要逻辑推理或他人传授。戒禁取具有外部或社会情境；它与一个人认为的对错行为有关。[276] 因为它与灵性修行相关，义注因此将戒禁取归类为“自我折磨”（attakilamathānuyoga），这是佛教徒为行走中道而必须避免的两种极端之一。[277]

帕拉玛萨（Parāmāsa）常以过去分词形式parāmaṭṭha（“触及”、“执取”）出现，意为染污或污染。事物被污染是因为它被贪爱所“玷污”：一个人遵守戒律是为了获得奖励（财富、名誉、赞扬、幸福等）或投生到其宗教所宣称的任何境界。纯净的道德被称为aparāmaṭṭha：它不被贪爱所玷污。一个人以智慧和独立性遵循道德标准；不沦为贪爱和固定见解的奴隶。这是入流者的戒。[278]

对戒律和仪式的这种执着所带来的进一步后果是人们之间关于谁对谁错的争论。它可能产生傲慢和自负，轻视那些被认为不那么严格或不那么有道德的人。[279]

戒禁取源于人们盲目追随他人；这是盲人引路的症状。一些人将戒律和仪式视为神圣或神奇的仪式或典礼。另一些人不情愿地遵循戒律，视之为任意的戒条；他们看不到违反戒律的危害，也看不到自律的益处。还有一些人则通过遵守这些戒律和仪式来寻求好运或感官欲乐。

正确地持戒和履行宗教仪式并非戒禁取。一个人知道它们的真正目的，即它们应用于灵性修行，作为禅定的基础，为了平静和简朴，并促进社会善良。一个人清楚地看到压迫他人的危害。一个人通过洞察其益处、为作恶感到羞耻并对善产生积极性而自愿遵循戒律。最终，真正的戒行变得自动和自然；不需要训练或强迫，因为导致恶行的烦恼已消除。

非暴力是阿罗汉所修的六种随念之一，不是因为他们执着于戒律和行持，而是因为他们已远离贪、嗔、痴。[280] 最初，戒行是由于习惯和决心而形成的自然行为。后来，戒行是自然行为，因为恶行和不善的根源已全部消除。正确持戒者被称为具足戒行者（sīlavatūpapanna）[281] 或戒行具足者（sīlabbata-sampanna）。[282] 说清净是仅凭戒律获得是不准确的，但说没有戒律也能获得清净也是不准确的。[283] 宗教仪式和典礼可能不是修行的必要部分，特别是对于在家众而言，但纯净（aparāmaṭṭha）的戒行——不偏离实相且不被渴爱所染污——是解脱的根本基础。[284]

以下是衡量行为的一种方式：如果通过持戒和宗教仪式，不善法增加而善法减少，那么这种行为就是不正确的；但如果善法增加而不善法减少，那么这种行为将带来善果。[285]

只要一个人是未觉悟者（puthujjana），就会在某种程度上执着和误用戒律和宗教仪式，这与他所具有的渴爱、邪见和痴迷程度相符。至少他需要检查并对抗某些冲动。对于入流者来说，粗重烦恼已平息，因此他们被称为“戒行具足者”。[286] 他们以恰当的方式遵守戒律和仪式，既不松懈也不过于严格。

附录二：四种修习成就（bhāvita）与四种培育（bhāvanā）之间的联系

 在《巴利圣典》中，尽管佛陀在许多段落中提及了阿罗汉圆满修行的四个方面——即他在身（bhāvita-kāya）、戒（bhāvita-sīla）、心（bhāvita-citta）和慧（bhāvita-paññā）方面都已培育圆满——但没有一个段落将这四个因素一起定义。只有在特定情况下，例如通过纠正对这些修行的一个或几个方面的误解，才会有对其中一个或几个因素的定义。这可能是因为在佛陀时代，他的弟子们熟悉这些术语，因此无需定义它们。（包含定义的段落往往是佛陀给予非佛教徒，例如游方者和外道沙门的回答或解释。）

同样，四种修行（bhāvanā）——导向自我完善（bhāvita）——在《巴利圣典》中也没有作为一个整体出现，除非算上缅甸版本，其中包含了《彼得哥巴德萨》。该文本包含以下段落：“通过八正道，一个人也获得了四种修行：戒的修行（sīla-bhāvanā）、身的修行（kāya-bhāvanā）、心的修行（citta-bhāvanā）和慧的修行（paññā-bhāvanā）。”[287]

《巴利圣典》中的其他段落最多只提及三种修行。继三学之后，《三聚经》将三种修行安排如下：“三学包括增上戒学（adhisīla-sikkhā）、增上心学（adhicitta-sikkhā）和增上慧学（adhipaññā-sikkhā）；三种修行包括身的修行、心的修行和慧的修行。”[288] 另请注意，术语sīla-bhāvanā（戒的修行）根本没有出现在《巴利圣典》中（除了前面提到的《彼得哥巴德萨》）。因此，术语sīla-bhāvanā仅隐含在术语bhāvita-sīla（戒已完善）中。

相比之下，义注经常将四种自我完善（bhāvita）和四种修行（bhāvanā）作为一个统一的整体提及，并对这些术语提供了相当多的解释。然而，这些解释有时相互矛盾。

术语citta-bhāvanā（心的修行）和paññā-bhāvanā（慧的修行）通常没有问题且广为人知。混淆和矛盾往往出现在kāya-bhāvanā（身的修行）和sīla-bhāvanā（戒的修行）这两个术语（以及引申出的bhāvita-kāya身已完善和bhāvita-sīla戒已完善这两个术语）上。

《彼得哥巴德萨》（如上文所引）似乎对所有四种修习（bhāvanā）给出了与其他文本不同的定义。请注意以下段落：“关于四种修行，通过正精进和正命，身得以完善；通过正语和正精进，戒得以完善；通过正思惟和正定，心得以完善；通过正见和正念，慧得以完善。通过这四种修行，这两种因素得以圆满：心（citta）和慧（paññā）。”[289]

让我们将此段落与《导论》（也包含在缅甸《巴利圣典》中）进行比较。在此，四种修行（bhāvanā）没有被解释，但与修行本质相关的四种自我完善（bhāvita）却得到了解释。你会发现这里的解释与《彼得哥巴德萨》相矛盾：“三聚（khandha）之中，戒蕴（sīla-khandha）和定蕴（samādhi-khandha）构成止禅（samatha），而慧蕴（paññā-khandha）构成观禅（vipassanā）……那位比丘身已完善，戒已完善，心已完善，慧已完善。当身已完善时，两种因素得以完善：正业和正精进；当戒已完善时，两种因素得以完善：正语和正命；当心已完善时，两种因素得以完善：正念和正定；当慧已完善时，两种因素得以完善：正见和正思惟。”[290] 

请注意，术语bhāvanā和bhāvita也可以翻译为修习／（圆满）修习或训练／（圆满）训练。经文使用术语vaḍḍhanā作为这些术语的同义词，例如：bhāvita-kāyoti vaḍḍhita-kāyo[291] 和 bhāvita-sīloti vaḍḍhita-sīlo。[292]

大多数义注的解释都与《奈迪巴加拉那》一致，这似乎与《彼得哥巴德萨》相悖。例如，取自《奈迪巴加拉那》义注的一段话：“随着增上威仪戒（abhisamācārika-sīla）的圆满，一个人身已完善（bhāvita-kāya）；随着梵行初阶戒（ādibrahmacariyaka-sīla）的圆满，一个人戒已完善（bhāvita-sīla）。此外，通过根律仪（indriya-saṁvara），一个人（五根门之）身已完善——bhāvita-(pañcadvāra)-kāya；通过其他形式的道德行为，一个人戒已完善。”[293]

《增支部》的义注提供了一个类似但独特的解释：“通过身的修行（kāya-bhāvanā），即通过身随念住（kāyānupassanā），一个人被称为身已完善（bhāvita-kāya）……此外，通过完善五根门（pañcadvāra），一个人身已完善。这里的术语“身已完善”指的是作为根律仪（indriyasaṁvara-sīla）的戒；术语“戒已完善”（bhāvita-sīla）指的是其余三种戒。”[294] 其他义注和复注书包含对术语bhāvanā和bhāvita的零星解释。例如，《相应部》的义注指出：“术语bhāvita-kāya指的是具足五根门的身。”[295] 这段话与上面引用的两段义注内容一致。

此外，一些义注和复注书强调，在四种修行的语境中，术语bhāvanā并非指当前正在从事的灵性修行——为达到目标而应用的修行——而是指阿罗汉已完成或已达到目标的修行。例如：“它是已完善的事实所带来的完善。”[296]

附录三：多闻者（sutavant）、圣弟子（ariya-sāvaka）和圣法（ariya-dhamma）

 “多闻圣弟子”（sutavant 或 sutavā ariyasāvaka）这一表达总是与“未听闻正法的凡夫”（assutavā puthujjana）这一表达成对出现，后者解释为：一个未听闻正法的凡夫，未曾见圣者，未在圣法中熟练且未受训，未曾见善人，未在善法中熟练且未受训。义注将“未听闻正法的凡夫”解释为“盲”或“愚痴”之人（andha-puthujjana 或 andhabāla-puthujjana）。“未曾见圣者”意指一个人没有经常寻求和拜访圣者，即使他见过他们，也不知道如何从这次会面中获得益处。“见”在这里意指以智慧观见，而非仅仅以肉眼看见。

在《巴利圣典》中，“圣法”（ariya-dhamma）一词可以指十善业道（kusala-kammapatha），[297] 指十无学法（asekha-dhamma；也称为十正行——sammatta：八正道加上正智——sammā-ñāṇa——和正解脱——sammā-vimutti），[298] 或者仅仅指五戒。[299] 解释这些圣典引用的义注对ariya-dhamma给出了广义的定义，意为“各种灵性素质”，例如念住（satipaṭṭhāna）。

关于术语ariya（或ariya-puggala，圣者），这些义注说它通常指佛陀、辟支佛和佛教弟子，但当ariya与sappurisa（“善人”）成对出现时，它仅指佛陀，而sappurisa（或sappurisa-jana，善人）则指辟支佛和佛教弟子。[300]

附录四：布施的动机

佛陀曾多次讨论人们布施的动机：


为求得而施；出于执着而施；相信死后会获得相同的回报而施；出于相信布施是善的而施；出于考虑祖先曾布施，不应打破这个家族传统而施；心想：“我能自给自足，而这些人不能自给自足；当我能自给自足时，不施予那些不能自给自足的人是不合适的”而施；心想：“我这份布施如同过去苦行者的伟大祭祀”而施；寻求声望而施；心想快乐和愉悦将随之生起而施；为了装备心或改善心的品质而施；相信布施是发展心的方式，布施能软化施者和受者的心，布施是一种舍弃，布施能培养慈爱和悲心；心想：“愿受苦者通过此布施获得快乐”而施；严格来说，最后这种布施是止与观的助缘。[301] 《增支部》第四部59-63页。参阅：因缘而施；受者碰巧到来而施；出于恐惧而施；作为报答而施；希望受者将回报恩惠而施；希望得到回报而施；出于相信布施是善的而施；心想：“我能自给自足，而这些人不能自给自足……”而施；心想通过布施自己的名声将远播而施；为了装备和改善心而施。《长部》第三部258页；《增支部》第四部236页。出于喜爱而施；出于嗔恚而施；出于迷惑而施；出于恐惧而施；出于考虑祖先曾布施……而施；心想通过布施将投生天界而施；心想快乐和愉悦将随之生起而施；为了装备心或改善心的品质而施。
《增支部》第四部236-7页。




第一组经文以描述具有这些各种动机的布施者将投生到的存在状态作结，但这种描述符合这些行为的自然结果。投生状态不一定与布施者的愿望相关。

附录五：额外的经文引述

入流支——已舍弃的特质


当有色时，依附于色，执着于色，这样的见解便生起：“这是我的，这是我，这是我的自我……”这样的见解便生起：“自我就是世间；死后，我将是常住、稳定、永恒、不变的……”[302] 这样的见解便生起：“如果我不存在，那么它就不会是我的；我将不存在，它也不会是我的……”[303] 这样的见解便生起：“布施没有果报，供养（yiṭṭha）没有果报，祭祀（huta）没有果报。善恶行为没有果报或结果；没有此世，没有他世；没有母亲，没有父亲；没有化生众生；世间没有沙门和婆罗门如法行持，能以亲证通达此世与他世，并能将其教导他人。我们由四大元素组成。当人死去时，地归于地，水归于水，火归于火，风归于风；诸根散入虚空。四人抬尸，棺椁为第五。足迹止于尸陀林；白骨森森；焚烧供养终归灰烬。布施是愚者的教义。那些宣说灵性利益的言论是空洞、虚假和不连贯的。愚者和智者同样随身体的分解而毁灭和消亡；死后他们不存在……”[304]





这样的见解便生起：“当一个人行为或使他人行为，屠杀或使他人屠杀，折磨或使他人施加折磨，施加悲伤或使他人施加悲伤，压迫或使他人施加压迫，骚扰或使他人施加骚扰；当一个人杀生、偷盗、盗窃、抢劫、闯入民宅、拦路抢劫、诱惑他人之妻、说谎——行者不作恶。如果用一个刀刃盘，将这世间众生变为一堆肉块，一堆血肉，因此不会有恶，也不会有恶的果报。如果沿着恒河右岸杀害、屠杀和折磨，并使他人杀害、屠杀和施加折磨，因此不会有恶，也不会有恶的果报。如果沿着恒河左岸布施和供养，并使他人布施和供养，因此不会有功德，也不会有功德的果报。通过布施、自律、自制、说真话，没有功德，也没有功德的果报……”[305] 这样的见解便生起：“众生染污没有因缘；众生无因无缘而染污。众生清净没有因缘；众生无因无缘而清净。没有行动之果、精进之果、活力之果、坚持之果。所有众生、所有有情众生、所有生命、所有生物，都缺乏力量、实力和精力；由命运、境遇和本性所塑造，他们在六道众生中体验乐与苦……”[306]





这样的见解便生起：“有这七种不可造作、不可形成、无所创造、无造物主、不生不灭、如山峰般稳固、如柱子般坚固的身体。它们不移动也不改变；它们不相互阻碍，也不相互造成苦乐。这七种身体是：地身、水身、火身、风身、乐、苦和命（jīva）。即使一个人用锋利的剑砍下他人的头，也没有剥夺任何人的生命；剑只是穿过七身之间的空间。大约有一百四十万种出生方式，六千种业……六十二小劫，六类人类，人生八个阶段……三千地狱……八十四万大劫，愚者和智者漫游流浪，之后他们都将同样终结苦。在这一轮回中，没有这样的情况：‘凭借此行为、此誓愿、此苦行或此梵行，我将使未成熟的业成熟，或通过反复体验来根除已成熟的业。’在这一轮回中，没有这种方法，如同舀出定量的水，来终结苦乐。没有缩短或延长，没有提升或减少。正如线团被抛出，它会完全展开，愚者和智者也同样漫游流浪，终结苦……”[307] 这样的见解便生起：“世间是永恒的……世间不是永恒的……世间是有限的……世间是无限的……灵魂与身体是同一的……灵魂是一回事；身体是另一回事……如来死后存在……如来死后不存在……如来死后既存在又不存在……如来死后既非存在亦非不存在……”[308]





“比丘们，你们认为色蕴……（受蕴、想蕴、行蕴、识蕴）……是常还是无常？”“无常的，尊者。”“那么无常之法是苦的还是乐的？”“苦的，尊者。”“但不执着于无常、苦、变易之法，这样的见解[309] 会生起吗？”“不会的，尊者。”“当一位圣弟子已断除对这六种情况的疑惑，[310] 并且他已断除对苦、苦的起因、苦的灭尽以及导向苦灭的道的疑惑时，这位圣弟子被称为入流者，不再堕恶趣，必定证悟，以觉悟为归宿。”[311]
S. III. 202-16




附录六：上首弟子名单

这份上首弟子名单只包括比丘（比丘尼、优婆塞和优婆夷有单独的名单）；这里提及了僧侣的名字以及归属于他们的突出特质：

	

阿若憍陈如（Aññākoṇḍañña）（久出家且从佛陀生平之初便经历其事者——rattaññū）；


	

舍利弗（Sāriputta）（智慧）；


	

大目犍连（Mahāmoggallāna）（神通）；


	

大迦叶（Mahākassapa）（头陀行——dhutaṅga）；


	

阿那律（Anuruddha）（天眼——dibba-cakkhu）；


	

跋提（Bhaddiya）（出身高贵者）；


	

罗睺罗拔提耶（Lakuṇṭaka Bhaddiya）（美妙之音）；


	

宾度罗跋啰堕阇（Piṇḍola Bhāradvāja）（作“狮子吼”——sīhanāda）；


	

富楼那弥多罗尼子（Puṇṇa Mantāniputta）（说法）；


	

大迦旃延（Mahākaccāna）（详尽阐释简短教法）；


	

周利盘特迦（Cūḷapanthaka）（创造“意生身”——manomaya kāya）；


	

周利盘特迦（Cūḷapanthaka）（善于通过心远离轮回：ceto-vivaṭṭa）；


	

大盘特迦（Mahāpanthaka）（善于通过智慧远离轮回：paññā-vivaṭṭa）；


	

须菩提（Subhūti）（远离和安住：araṇavihārī）；


	

须菩提（Subhūti）（应受供养）；


	

勒瓦塔·卡迪拉瓦尼亚（Revata Khadiravaniya）（住森林）；


	

康卡勒瓦塔（Kaṅkhārevata）（擅长禅那）；


	

娑那·拘利维萨（Soṇa Koḷivisa）（坚决精进）；


	

娑那·拘帝迦那（Soṇa Kuṭikaṇṇa）（美妙言语）；


	

尸利瓦（Sīvali）（获得供养）；


	

跋迦利（Vakkali）（信解脱）；


	

罗睺罗（Rāhula）（爱乐学习）；


	

罗陀帕拉（Raṭṭhapāla）（因信出家）；


	

昆达达那（Kuṇḍadhāna）（接受斋食邀请）；


	

瓦吉萨（Vaṅgīsa）（敏锐洞察力）；


	

优波先那·瓦刚塔普塔（Upasena Vaṅgantaputta）（启发信心）；


	

达巴·摩罗普塔（Dabba Mallaputta）（分配住处）；


	

宾度罗瓦恰（Pilindavaccha）（天人爱戴）；


	

跋希亚·达鲁契利耶（Bāhiya Dārucīriya）（迅速证悟）；


	

鸠摩罗迦叶（Kumārakassapa）（多样而灵活的论述）；


	

大拘絺罗（Mahākoṭṭhita）（分析洞察力）；


	

阿难（Ānanda）（博学多闻）；


	

阿难（Ānanda）（具念；记忆超群）；


	

阿难（Ānanda）（“模范行为”：gati）；


	

阿难（Ānanda）（坚定不移）；


	

阿难（Ānanda）（作为侍者）；


	

优楼频螺迦叶（Uruvela Kassapa）（拥有众多追随者）；


	

迦留陀夷（Kāḷudāyī）（启发家众）；


	

跋辜拉（Bakkula）（病痛最少）；


	

娑比塔（Sobhita）（忆念宿世）；


	

优波离（Upāli）（精通律藏）；


	

难陀迦（Nandaka）（教导比丘尼）；


	

难陀（Nanda）（守护根门）；


	

大迦比那（Mahākappina）（教导比丘）；


	

萨伽陀（Sāgata）（擅长火界）；


	

罗陀（Rādha）（培养辨别力）；


	

莫伽罗阇（Mogharāja）（穿粗布衣）。





附录七：七圣者

作为比较，对七圣者的一种不同解释如下：请注意，该经文中的一些术语在《巴利圣典》的不同版本中存在不一致（例如在泰语版和罗马字版之间）。[312]

	

随信行（Saddhānusārī）：一个人不以身触证并安住于寂静无色的解脱（arūpa-samāpatti），但通过以智慧观见圣谛，一些漏（āsava）已断尽。他对如来有足够的信心和喜爱。此外，他具足这些根：信、精进、念、定和慧。


	

随法行（Dhammānusārī）：一个人不以身触证并安住于寂静无色的解脱，但通过以智慧观见圣谛，一些烦恼已断尽。他通过如理作意而善解如来所宣说的教法。他具足信、精进、念、定和慧这些根。


	

信解脱者（Saddhā-vimutta）：指没有亲身触及并安住于那些寂静无色界的解脱，但通过智慧观见圣谛而灭尽了一部分烦恼的人。他的信心在如来那里被种植、扎根并建立了。


	

见至者（Diṭṭhippatta）：指没有亲身触及并安住于那些寂静无色界的解脱，但通过智慧观见圣谛而灭尽了一部分烦恼的人。他已清楚理解并以智慧正确运用如来所宣说的那些教法。


	

身证者（Kāya-sakkhī）：指亲身触及并安住于那些寂静无色界的解脱，并通过智慧观见圣谛而灭尽了一部分烦恼的人。


	

慧解脱者（Paññā-vimutta）：指没有亲身触及并安住于那些寂静无色界的解脱，但通过智慧观见圣谛而灭尽了所有烦恼的人。


	

俱解脱者（Ubhatobhāga-vimutta）：指亲身触及并安住于那些寂静无色界的解脱，并通过智慧观见圣谛而灭尽了所有烦恼的人。
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古老的钟





[1] MA. I. 73; DhsA. 356; Vism. 697; VismṬ: Ñāṇadassanavisuddhiniddesavaṇṇanā, Pariññādippabhedakathāvanṇṇanā. ↩ 



[2] 在阿毗达磨（Abhidhamma）的《人施设论》（Puggala Paññatti）中，首次将“圣者（ariya-puggala）”作为一个专门指代觉悟阶段的术语（Pug. 11-12, 14）。请参阅相关资料：Vin. V. 117; Nd. I. 232; Ps. I. 167. ↩ 



[3] 参阅 Sir Monier Monier-Williams 所著《梵英词典》（伦敦：牛津大学出版社，1964年），第152页中“ārya”一词。另参阅《摩奴法典》（Manava Dharma Shastra）。 ↩ 



[4] 译注：吠陀（Vedas）：古婆罗门教神圣文本的集合。 ↩ 



[5] S. V. 433（引用于 Vism. 495；在巴利语圣典中，“ariyoti”一词已消失。另参阅 ItA. I. 85; PsA. I. 62）。参阅：S. V. 435. ↩ 



[6] 亦可译为：圣法（ārya-dhamma）。Sn. 62; SnA. I. 350. ↩ 



[7] 例如：DA. II. 643; A. V. 241; Nd2A. 77. ↩ 



[8] A. V. 274. ↩ 



[9] A. II. 69; AA. III. 213, 300; AA. III. 303. ↩ 



[10] 译注：“独觉佛（Silent Buddhas）”；指那些独自达到至上觉悟，但不向世人宣说此真理的人。 ↩ 



[11] VinA. I. 165; DA. III. 1009; Nd1A. II. 379; NdA. [2/200]; Vism. 425. 阿毗达磨（Abhidhamma）的《分别论》（Vibhaṅga）将“圣（ariya）”定义为包括佛陀和佛陀的弟子（Vbh. 259）。[译注：尽管“圣（ariya）”通常指“已觉悟的”弟子，但也有例外。见下文。] ↩ 



[12] 例如：MA. I. 60; SA. III. 208; Nd1A. II. 272; DhsA. 349. ↩ 



[13] 例如：M. III. 72; AA. III. 416; Nd1A. II. 336. ↩ 



[14] “圣（ariya）”一词有时也可指世间（lokiya）的，例如：SA. I. 35; SA. III. 303. ↩ 



[15] 供养 = 布施（dakkhiṇā）（梵语：dakshiṇā）。布施（Dakkhiṇā）+ -eyya（taddhita后缀；“次生词”）= 应受布施者（dakkhiṇeyya）。 ↩ 



[16] 论疏提及那些基于对业（kamma）和业果（kamma-vipāka）的信仰而给予之物，而非期望医疗援助或其他恩惠而给予；参阅：[KhA. 200]。有些地方提及那些相信“来世”（paraloka）者所供养之物；例如：Vism. 220; ItA. I. 88; VinṬ.: Pārājikakaṇḍaṁ, Sikkhāpaccakkhānavibhaṅgavaṇṇanā. ↩ 



[17] 译注：四种基本资具：食物、衣服、住所和医药。 ↩ 



[18] Anuttaraṁ puññakkhettaṁ lokassa. ↩ 



[19] 例如：DA. III. 996; AA. IV. 29; VinṬ.: Pārājikakaṇḍaṁ, Sikkhāpaccakkhānavibhaṅgavaṇṇanā. ↩ 



[20] 我们所称的“生产”或“工业”总是涉及一定程度的破坏。有时其成本或有害影响会超过制成品的价值。现在是人们应该以更广阔的经济视角来重新审视“工业”、“劳动”和“生产”的真正含义的时候了。 ↩ 



[21] S. II. 221. ↩ 



[22] 这比巴利语圣典中找到的定义更宽松，后者声称所有未觉悟者都将供养当作债务人来使用。 ↩ 



[23] VinṬ.: Nissaggiyakaṇḍaṁ, Kosiyavaggo, Rūpiyasikkhāpadavaṇṇanā; MA. III. 343; SA. II. 199; AA. I. 72; Vism. 43; VismṬ.: Sīlaniddesavaṇṇanā, Catupārisuddhisampādanavidhivaṇṇanā. ↩ 



[24] 参阅：《法句经》第49偈。 ↩ 



[25] 参阅：《转轮王经》：D. III. 61. ↩ 



[26] 译注：请注意，在泰语版的《佛法》中，这两种分类是同时呈现的。 ↩ 



[27] 例如：S. V. 61; A. V. 17; Vbh. 377; DA. I. 312。在巴利语圣典中，第四和第五结是贪欲（kāma-chanda）和嗔恚（byāpāda），但 A. I. 242 除外，那里是贪求（abhijjhā）和嗔恚（byāpāda）。常见的贪欲（kāma-rāga）和嗔恚（paṭigha）这一对词来自次要文献和复注，例如：Ps2. 94; Vism. 683; Comp.: Samuccayaparicchedo, Akusalasaṅgaho. ↩ 



[28] 参阅：M. I. 300; S. IV. 287; Dhs. 182-3; Vbh. 364. ↩ 



[29] 参阅附录一关于戒禁取见（sīlabbata-parāmāsa）。 ↩ 



[30] 有学（sekha）和无学（asekha）的两种应受布施者（dakkhiṇeyya）：A. I. 63, 231-2。四种应受布施者（dakkhiṇeyya）或圣者（ariya-puggala）（有些地方以其他名称或无名称提及）：例如 D. I. 156; D. II. 251-2; D. III. 107, 132; M. III. 80-1; Pug. 63。在 A. IV. 279-80 中，入流者分为三种类型，不还者分为五种类型；与一来者结合，这构成了九种有余依者（sa-upādisesa-puggala）。 ↩ 



[31] 参阅 S. V. 347-8. ↩ 



[32] A. III. 438 指出，入流者也解脱了导致恶趣（apāya）的（急剧的）贪、嗔、痴。 ↩ 



[33] Ps. II. 94-5 指出，一来者已断除粗重的欲贪和嗔恚的结，而不还者已断除微细的欲贪和嗔恚。 《清净道论》指出，一来者已减少欲贪和厌恶（676-7）。所有这些解释都是互补的。 ↩ 



[34] 此译文遵循义注的解释，例如 AA. IV. 40, 174. ↩ 



[35] Diṭṭheva dhamme aññā sati vā upādisese anāgāmitā. D. II. 314; M. I. 62, 481; S. V. 129, 237, 285; A. III. 81-2, 143; A. V. 108; It. 39; Sn. 140, 148。义注中的解释：例如 ItA. I. 169; SnA. II. 503. ↩ 



[36] D. III. 255; A. IV. 292。阿毗达磨将这八种人分为两组：具足道者（magga-samaṅgī）和具足果者（phala-samaṅgī）——Pug. 73. ↩ 



[37] 例如：M. I. 37; A. III. 286. ↩ 



[38] A. III. 373. ↩ 



[39] 例如：Vism. 218; VinṬ.: Paṭhamo Bhāgo, Ganthārambhakathāvaṇṇanā. ↩ 



[40] 参阅佛陀的一些关键原则：A. II. 172-3; D. III. 134-5; M. I. 395. ↩ 



[41] 译注：在泰语版的《佛法》中，此段紧随关于涅槃（Nibbāna）的初始部分。 ↩ 



[42] 其中有些词语常用，有些则不常用。例如：M. I. 235, 280, 446-7; M. II. 29; S. III. 61-2; A. V. 16, 221-22; Nd. II. 10。特别是最后几个词语是从古婆罗门教的表达中借用而来，但赋予了符合佛教原则的新含义。例如，婆罗门（brāhmaṇa）最初指通过在圣河（如恒河）中沐浴而超越邪恶的人。然而，在佛教中，此术语指通过遵循八正道而摆脱邪恶的人，或用作隐喻，指“沐浴于法”的人。 ↩ 



[43] 这些译文是巴利语“bhāvitatto”一词的翻译，其意义等同于“attānaṁ bhāvetvā vaḍḍhetvā ṭhito”这个短语。“已修习者（A bhāvitatta）”指已发展自身并安住于此修习的人；SA. I. 207. ↩ 



[44] 译注：作者拼写此河流为“Kakudhā”。 ↩ 



[45] 请注意，第三种人是指仍在修习中的已觉悟弟子（有学，sekha）——即他们尚未成为阿罗汉；他们尚未“修行圆满”（bhāvitatta）。 ↩ 



[46] 括号内的部分被视为对主要解释的阐述。 ↩ 



[47] 即在戒（sīla）、定（samādhi）和慧（paññā）方面。 ↩ 



[48] 即他们将正式接受他人为自己的学生。 ↩ 



[49] 偶尔会使用具有类似含义的其他术语来代替“已修习者（bhāvitatta）”，特别是“调伏自心者（atta-danta）”，如赞颂佛陀的偈颂：“manussabhūtaṁ sambuddhaṁ attadantaṁ samāhitaṁ ... devāpi taṁ namassanti”（“诚然，虽然是人，但圆满正觉者已证得调伏自心，其心善修习……甚至天人也敬仰他。”）——A. III. 345-6. ↩ 



[50] 当指其功能或对实际应用的好处时，这六个认知门户通常被称为六“处”（āyatana）；当指其正在运作或起作用时，通常被称为六“根”（indriya）。 ↩ 



[51] 有关此主题的更多信息，请参阅附录二。 ↩ 



[52] 阿吉维萨那（Aggivessana）是沙哲卡（Saccaka）的家族姓氏。 ↩ 



[53] 论疏解释说，这里的“身修习（kāya-bhāvanā）”指毗婆舍那（vipassanā）禅修，而“心修习（citta-bhāvanā）”指禅定（samādhi），即奢摩他（samatha）禅修——MA. II. 285. ↩ 



[54] 有些描述说明了守护认知门户如何被纳入导致圣道和圣果阶段的修行中，例如：S. IV. 120-21. ↩ 



[55] 译注：作者使用“Pārāsiriya”这个拼写。 ↩ 



[56] 警惕将“不净（paṭikkūla）”一词解释得过于狭隘，只理解为“肮脏”或“令人厌恶”。经文中在不净中观见非不净的例子包括以慈爱心看待身体不具吸引力的人，或从构成元素的角度看待不愉快的物质对象，从而将其视为有功德或悦目的。同样，从无常的角度或通过分析其组成元素来看待通常被认为是美丽的人或物，则是在非不净中观见不净的例子。更多解释请参阅：Ps. II. 212. ↩ 



[57] 偶尔，此教导会在积极使用这些资具时进行阐述；这里，每一段都以“如理作意地反省……”（paṭisaṅkhā yoniso...）开头。例如，关于乞食的段落开头是：“如理作意地反省，我食用乞食，既非为了娱乐，亦非为了沉溺于美味，更非为了夸耀和身体美观，而仅为了支持和维持此身体……”例如：A. III. 388-9. ↩ 



[58] 杰特王子（Jetassa rājakumārassa）的园林（uyyānaṁ）变成了祇园精舍（jetavana anāthapiṇḍikassa ārāme）。佛陀在接受频毗萨罗王（King Bimbisāra）供养竹林精舍（Veḷuvana Royal Park）时，允许创建寺院的言辞是：“比丘们，我允许寺院（ārāmaṁ）。”（Vin. I. 38-9） ↩ 



[59] 也有一些应该避免的乐处，例如：乐于睡眠（niddārāma）；乐于事业（kammārāma）；乐于谈论（bhassārāma）；乐于群居（saṅgaṇikārāma 或 saṅgaggārāma）；以及乐于色声（rūpārāma 和 saddārāma）。 ↩ 



[60] 详情请参阅下文。 ↩ 



[61] 例如：A. IV. 380; Pug. 37. ↩ 



[62] A. V. 139-40. ↩ 



[63] 背景资料：S. IV. 132-3（与 A. I. 263-4; A. III. 415-6 比较）。 ↩ 



[64] 背景资料：D. III. 230; A. II. 231. ↩ 



[65] 例如：Dhs. 180-1. ↩ 



[66] 参阅第10章关于欲望。 ↩ 



[67] 译注：五盖：贪欲、嗔恚、昏沉睡眠、掉举恶作、疑。 ↩ 



[68] A. I. 9; 216; S. V. 121; A. III. 63-4, 230. ↩ 



[69] Vin. I. 20-1; S. I. 105-106. ↩ 



[70] Thag. 第648偈。 ↩ 



[71] 译注：“attha”也可翻译为“利益”、“安乐”、“获得”、“利润”或“财富”。 ↩ 



[72] Vin. I. 20-1; S. I. 105. ↩ 



[73] D. II. 119-20; D. III. 211-12. ↩ 



[74] A. III. 114-5, 355-6. ↩ 



[75] 佛陀：D. II. 211-12, 222; M. I. 21, 83; S. II. 275; A. I. 22。佛陀、阿罗汉和“有学者（learners）”（sekha）：It. 78-9。佛陀和转轮圣王：A. I. 76。比丘和具有道德行为及贤善品质（kalyāṇa-dhamma）的婆罗门：D. II. 331-2. ↩ 



[76] D. I. 228-9. ↩ 



[77] A. I. 60-61. ↩ 



[78] S. II. 203. ↩ 



[79] 作为后代的榜样：A. I. 71, 242-3; A. II. 147; A. III. 105-106, 178-9, 255-6; Vin. V. 132；作为普遍的榜样：A. I. 127, 239, 246-7; A. III. 114-5, 422. ↩ 



[80] Vin. II. 108, 128-9; Vin. III. 42; A. III. 251; M. II. 92-3. ↩ 



[81] A. I. 23. ↩ 



[82] AA. I. 135. ↩ 



[83] 比丘弟子中最杰出者的名单请参阅附录六。 ↩ 



[84] 例如：尊者舍利弗（Sāriputta）和尊者摩诃目犍连（Mahā Moggallāna）：M. I. 456-7。尊者摩诃迦叶（Mahā Kassapa）：D. II. 162。尊者耶输阇（Yasoja）：Ud. 24-5. ↩ 



[85] Vin. I. 82. [译注：尊者罗睺罗（Rāhula）是佛陀的儿子。] ↩ 



[86] 例如，沙弥僧吉迦（Saṅkicca）、般地达（Paṇḍita）、索帕迦（Sopāka）和雷瓦塔（Revata）：Thag. 第480-6、597-607、645-58偈；DhA. II. 127, 239; DhA. IV. 186. ↩ 



[87] J. I. 234. ↩ 



[88] J. I. 161. ↩ 



[89] 参阅 M. I. 459. ↩ 



[90] D. II. 76; A. IV. 21. ↩ 



[91] M. III. 8-13; D. II. 154. ↩ 



[92] 参阅《律藏》第一、二卷。 ↩ 



[93] Vin. II. 74-6. ↩ 



[94] Vin. II. 284-5. [译注：结集（saṅgāyanā）——也可译为“会议”。] ↩ 



[95] Vin. II. 297-300. ↩ 



[96] Vin. II. 288-9. ↩ 



[97] VinA. I. 36; Mhvs. V. 101. ↩ 



[98] Miln. 7-8. ↩ 



[99] 参阅：Paṭhamasambhodikathā, Mārabandhaparivatta, Pariccheda #28. ↩ 



[100] A. II. 120; It. 83. ↩ 



[101] M. II. 172. ↩ 



[102] 同上。 ↩ 



[103] M. III. 300-301. ↩ 



[104] Sn. 65, 95; Dh. 第321-3偈。 ↩ 



[105] Dh. 第103-105偈。 ↩ 



[106] A. III. 378. ↩ 



[107] Dh. 第95偈；A. IV. 374-5；（在修行层面：M. I. 127, 423）。 ↩ 



[108] Sn. 101, 160; Dh. 第401偈；A. II. 39. ↩ 



[109] D. III. 275. ↩ 



[110] S. I. 12, 23, 141; Sn. 201, 208。佛陀倾向于在偈颂中，就智慧而言，使用“无希望（nirāsa）”作为对日常词语的玩味，就像“无信（assaddha）”一样。在散文中，则使用另一个词——“离希望（vigatāsa）”——意指所愿之物的离去，或希望的终结，以区别于绝望或失望（A. I. 107）。 ↩ 



[111] 例如：M. I. 174; S. I. 55; A. I. 137-8; A. II. 208; Ud. 19-20; Sn. 119-20, 185. ↩ 



[112] 请注意，这里的“随顺忍（anulomikā khanti）”被翻译为“有助于证悟真理的考察”。“忍（Khanti）”在此用作智慧的一个方面，而不仅仅指忍耐；将此意义与：Ps. I. 123-4; Ps. II. 236, 238; Vbh. 324-5, 340 进行比较。（VbhA. 411 指出，“忍（khanti）”是“慧（paññā）”的同义词；VbhA. 459 指出，“随顺忍（anulomikā khanti）”是毗婆舍那智（vipassanā-ñāṇa）；此意义上的“忍（khanti）”有时被翻译为“忍智（khanti-ñāṇa）”。） ↩ 



[113] M. I. 4-5. ↩ 



[114] S. II. 82-3; S. IV. 205-210; M. III. 285-6; A. II. 198-9. ↩ 



[115] S. IV. 236-7. ↩ 



[116] S. IV. 127. ↩ 



[117] S. III. 7. ↩ 



[118] S. III. 42. ↩ 



[119] M. I. 509; Dh. 第204偈；Sn. 146. ↩ 



[120] 参阅 M. I. 506-509. ↩ 



[121] 参阅 A. V. 202. ↩ 



[122] 关于此主题，请参阅：S. IV. 124-5, 120-21; M. III. 299-300. ↩ 



[123] S. III. 69. ↩ 



[124] 参阅：M. I. 85-90; S. III. 27-31; A. I. 259-60. ↩ 



[125] 例如，佛陀没有回答的问题，如世间是永恒还是非永恒。 ↩ 



[126] 另参阅 Sn. 167 和 Dh. 第97偈。 ↩ 



[127] 明（Vijjā），例如：MA. II. 348; MA. V. 100; SA. II. 270, 366; AA. I. 55; AA. II. 264; AA. III. 175; [2/580]; AA. IV. 90。解脱（Vimutti），例如：MA. II. 281; MA. V. 59; AA. II. 263; AA. III. 217, 227, 378, 416; ItA. I. 170。明与解脱（Vijjā and vimutti），例如：MA. V. 104; AA. I. 120; AA. II. 79, 154; AA. III. 220; AA. V. 43; VismṬ.: Anussatikammaṭṭhānaniddesavaṇṇanā, Ānāpānassatikathāvaṇṇanā。有些解释是相互矛盾的。 ↩ 



[128] VismṬ.: Cha-anussatiniddesavaṇṇanā, Buddhānussatikathāvaṇṇanā. ↩ 



[129] 亦可译为：“似乎忽视他人”。 ↩ 



[130] 亦可译为：“恰当地处理供养”（paradavuttā）。 ↩ 



[131] 温和；不扰乱他人或寻求个人利益；珍视自由；能够自由自在地活动。 ↩ 



[132] 译注：巴谢那地国王（King Pasenadi）提到了十个原因；其中包括：比丘们和睦相处，相互赞赏，没有争执；以及比丘僧伽纪律严明。 ↩ 



[133] 此段落指佛陀是一位大人。然而，许多段落证明，这是所有漏尽者（khīṇāsava）的属性。参阅：M. I. 121-2, 214-15; AA. III. 5; [2/471]. ↩ 



[134] S. IV. 40-41. ↩ 



[135] 这些段落和 M. I. 185-6 是为渴望涅槃（Nibbāna）的人提供的指导。阿罗汉已圆满了这种慈心。 ↩ 



[136] 这是佛陀的一种品质。然而，阿罗汉也遵循这种修行，而且“大人（mahāpurisa）”是阿罗汉常见的称号。例如：Dh. 第352偈；Sn. 199. ↩ 



[137] 例如：M. II. 138; S. I. 219-20. ↩ 



[138] Vism. 634-5; VbhA. 489. ↩ 



[139] 除了第八种解脱（想受灭，saññāvedayita-nirodha 或 灭尽定，nirodha-samāpatti），那是只有不还者和阿罗汉才能达到的境界。 ↩ 



[140] 解脱（Vimokkha）与心解脱（cetovimutti）中的“解脱（vimutti）”一词相对应：通过禅定（samādhi）的力量获得的解脱。 ↩ 



[141] 例如：D. III. 262; A. IV. 306-307。解释见：Ps. II. 38-40; DA. II. 513; MA. III. 255; AA. IV. 146. ↩ 



[142] 译注：遍处（kasiṇa）：关于蓝色、黄色、红色和白色，以及地、水、火、风、空和识（或光）等元素的十种禅修。 ↩ 



[143] D. III. 105, 253-4; A. IV. 10-11, 76-7; Ps. II. 53-4。关于不同解释，请参阅附录七。 ↩ 



[144] 此图表遵循巴利语圣典中的大纲（参阅：A. I. 120; Pug. 74），《胜义灯》（Paramatthamañjusā）声称这是一个直接的呈现。《无碍解道》（Paṭisambhidāmagga）使用了一个它称之为“间接”或“比喻性”的大纲，其差异很大（Ps. II. 53-5）。为了避免给读者造成困惑，我在此不呈现后者的大纲。后来的文献如《清净道论》（Visuddhimagga）则使用后者的大纲进行解释。参阅：Vism. 659-60; VismṬ.: Paṭipadāñāṇadassanavisuddhiniddesavaṇṇanā, Saṅkhārupekkhāñāṇakathāvaṇṇanā。参阅：A. I. 120 和 Pug. 72. ↩ 



[145] Paṭivedhakāle paññandriyaṁ ādhipateyyaṁ hoti (Ps. II. 50-51; 另参阅 S. V. 222). ↩ 



[146] Ps. II. 52. ↩ 



[147] 例如：DA. II. 514; Vism. 660; VismṬ.: Paṭipadāñāṇadassanavisuddhiniddesavaṇṇanā, Saṅkhārupekkhāñāṇakathāvaṇṇanā. ↩ 



[148] 参阅：S. II. 121-7. ↩ 



[149] 慧解脱者（paññā-vimutta）和俱解脱者（ubhatobhāga-vimutta）的比较见 D. II. 68-71. ↩ 



[150] 一些次要和后来的文献将解脱分为三种，并根据对三法印（tilakkhaṇa）中每一个的辨别，并与主导根（indriya）相关联，将其扩展为不同的类别。这三种解脱是空解脱（suññata-vimokkha）、无相解脱（animitta-vimokkha）和无愿解脱（appaṇihita-vimokkha）。为避免读者负担过重，此处不列出这些类别。参阅：Ps. II. 35-71; Vism. 657-9; Comp.: Kammaṭṭhānaparicchedo, Vipassanākammaṭṭhānaṁ, Visuddhibhedo。律藏（Vinaya Piṭaka）列出了这三种解脱，但义注的解释不同；参阅：Vin. III. 92-3; Vin. IV. 25-6; VinA. II. 493。此外，义注将这里的五种慧解脱者（paññā-vimutta）和五种俱解脱者（ubhatobhāga-vimutta）根据奢摩他（samatha）禅修的基础进行分类，例如：DA. II. 512; DA. III. 889; MA. III. 188; PañcA. 191. ↩ 



[151] 参阅：M. I. 437; MA. III. 191. ↩ 



[152] A. III. 84. 从本质上讲，所有已证得阿罗汉果的人都已完成了这两种解脱——见下文。 ↩ 



[153] Ps. II. 53-5; 参阅：A. IV. 451-3。另参阅 A. I. 24，其中尊者跋伽利（Vakkali）被誉为所有信解脱者（saddhā-vimutta）中（或信胜解者 saddhādhimutta）最杰出的弟子。《清净道论》根据《无碍解道》（Paṭisambhidāmagga）进行解释（Vism. 659-60）。 ↩ 



[154] 例如：D. II. 313. ↩ 



[155] 例如：D. III. 222-3. ↩ 



[156] 参阅：D. II. 216-7; M. III. 71; S. V. 21; A. IV. 40. ↩ 



[157] 比丘尼法施（Dhammadinnā）声称，禅定（concentration）禅修包括对所专注的相（nimitta）以及辅助的修行要素的培养（M. I. 301）。 ↩ 



[158] 例如：A. II. 160; Ps. I. 119-20; Vbh. 294-5。并非必须是俱解脱者（ubhatobhāga-vimutta）才能获得四无碍解（paṭisambhidā）（参阅：Vism. 277, 442; VbhA. 388）。 ↩ 



[159] 这些慧解脱者（paññā-vimutta）和俱解脱者（ubhatobhāga-vimutta）的定义遵循义注和复注的解释，例如：DA. II. 514, 515; Vism. 659-60; VismṬ.: Paṭipadāñāṇadassanavisuddhiniddesavaṇṇanā, Saṅkhārupekkhāñāṇakathāvaṇṇanā。参阅：D. II. 70-1; S. II. 123-27。关于三明（vijjā），参阅：D. III. 220, 275-6; A. V. 211。关于六神通（abhiññā），例如：D. III. 281; A. III. 280。[译注：请注意，“俱解脱者（ubhatobhāga-vimutta）”一词在此既用作标题，也用作副标题。] ↩ 



[160] 这六个术语中，“纯观行者（sukkhavipassaka）”来自义注；其余的则见于《巴利圣典》。这六种阿罗汉列于 Vism. 710，但第一种是信解脱者（saddhāvimutta）而非纯观行者（sukkhavipassaka）。信解脱者（saddhāvimutta）是指以信为主要根，直至证得入流果的人。《无碍解道》（Ps. II. 53-4）保留了该词用于指称从入流到阿罗汉果位的人（尽管写作信胜解者，saddhādhimutta）；然而，在 Vism. 659 中，则写作信解脱者（saddhāvimutta）。 ↩ 



[161] 安稳（Yogakkhema）：从烦恼中解脱，这些烦恼将众生束缚于存在；等同于阿罗汉果位。在一般用语中，它可指“安全”或“保障”。 ↩ 



[162] 义注将这里的“已生（bhūta）”定义为五蕴。义注师声称这只是描述有学者和无学者修行方式的一种方法。事实上，“已生（bhūta）”在这里可以通过多种方式定义，例如作为处（sense spheres）、界（dhātu）或缘起（Dependent Origination）中的因素（SA. II. 61）。 ↩ 



[163] 遍知法者（Saṅkhāta-dhamma）：已完全审察法者 = 阿罗汉；参阅：SA. II. 59; UdA. 116; SnA. I. 124; SnA. II. 587. ↩ 



[164] 《相应部》（Saṁyutta Nikāya）的《大品》（Mahāvagga）中有两部相似的经文：在 S. V. 193 中，五蕴被五根（5 indriya）取代，而在 S. V. 205 中，它们被六处（6 indriya）取代。 ↩ 



[165] 即入流者；参阅下文关于入流者的章节。 ↩ 



[166] 义注解释说，他已安住于阿那含道（SA. II. 123）。 ↩ 



[167] 巴利语“我仍然体验到‘我是’的念头”（I still experience [the notion] "I am"）是 asmīti adhigataṁ，而“但我没有将[其中任何东西]视为‘此我是’”（but I do not regard [anything among them] as "this I am"）是 ayamahamasmīti ca na samanupassāmīti。缅甸版中的第二句是：ayamasmīti na ca na samanupassāmīti。根据缅甸版，这句话被翻译为：我仍然体验到“我是”的念头……而且我尚未停止将[它们]视为“此我是”。 ↩ 



[168] 从一开始到这一点，都在讨论不还者。已被断除的五结是：萨迦耶见（固定的人格见）、疑、戒禁取见、欲贪、嗔恚。剩余的五结是：色界贪、无色界贪、慢、掉举、无明。 ↩ 



[169] 阿罗汉果的证悟。 ↩ 



[170] 前面已讨论过八解脱。 ↩ 



[171] 义注将“善于道者（maggavidū）”（adept in the path）翻译为“道的宣说者”（SA. II. 308）。 ↩ 



[172] “入流支”（sotāpattiyaṅga）有时指导致证得须陀洹的要素，有时指入流者的品质。 ↩ 



[173] 例如，维沙卡（Visākhā）的故事：Ud. 91-2; UdA. 417; DhA. III. 278. ↩ 



[174] 重要来源：Vin. I. 35-9; PvA. 209。[译注：布萨戒包括独身和过午不食。] ↩ 



[175] 重要来源：Vin. II. 154-9; A. I. 25-6; AA. I. 384. ↩ 



[176] 重要来源包括：Vin. I. 290-4; A. I. 26; AA. I. 404; DhA. I. 384. ↩ 



[177] 重要来源：Vin. I. 71-2, 267-82; Vin. II. 119; A. I. 25-6; AA. I. 398. ↩ 



[178] 重要来源：A. I. 25-6; A. II. 61-2; A. III. 295-6; A. IV. 268-9; S. III. 1; S. IV. 116; AA. I. 399. ↩ 



[179] 与巴利语中首先列出缺失、已断除的品质不同，我在此首先列出积极、活跃的品质，这是一种更现代的格式。无论如何，缺失和活跃的品质是直接相互关联的。 ↩ 



[180] 佛、法、僧。 ↩ 



[181] 圣者的教导；贤善的品质。关于“多闻者（sutavant）”、“圣弟子（ariya-sāvaka）”和“圣法（ariya-dhamma）”，请参阅附录三。 ↩ 



[182] 译注：由于此教导是针对比丘的，此美德指分享布施和其他捐赠，这可能成为冲突和不和谐的来源。 ↩ 



[183] 这些特殊特性是正见（right view）的属性，属于智慧（wisdom）范畴，但由于其详细解释，我已创建了一个单独的标题。佛陀在谈到比丘入流者时讲授此经（M. I. 320-25），但也适用于在家入流者。关于违反律（Vinaya）的规定，请参阅：A. I. 231-34。佛陀说，即使阿罗汉也会犯轻微过失。然而，所有觉悟阶段的觉悟者都无法违反圣洁生活的根本戒律，他们的轻微过失是无意的。参阅 Vin. V. 117，并参阅 AA. II. 348 中的违犯示例。 ↩ 



[184] 也翻译为“吝啬”、“心胸狭隘”或“嫉妒”。 ↩ 



[185] A. III. 272-3（拥有这五种自私，连初禅都无法达到）；Vism. 683, 685. ↩ 



[186] 也翻译为“恶行”。 ↩ 



[187] Vin. II. 285; Vism. 683, 685. ↩ 



[188] 译注：贪（lobha）的同义词。 ↩ 



[189] S. III. 225; A. III. 438. ↩ 



[190] S. II. 133-40; S. V. 388, 441-2, 457-65. ↩ 



[191] A. III. 371-4; 参阅：A. IV. 135-6. ↩ 



[192] 入流果。 ↩ 



[193] 例如：MA. I. 74; SA. III. 55; KhA. 188; SnA. I. 193; PsA. I. 282; DhsA. 43；入流道（sotāpatti-magga）被称为见（dassana），例如：M. I. 7-8; Dhs. 182, 220. ↩ 



[194] A. I. 74. ↩ 



[195] 关于多闻圣弟子（learned noble disciples）是善凡夫（kalyāṇa-puthujjana）的，请参阅：M. I. 8; MA. I. 72；关于入流者或更高阶位的，请参阅下文。 ↩ 



[196] 针对获得正见的两个因素，多闻（suta）是来自他人的知识（他缘音，paratoghosa）——它依赖于有智慧和值得信赖的同伴。这种多闻随后导致了信（faith）和如理作意（yoniso-manasikāra）。 ↩ 



[197] A. III. 53. ↩ 



[198] A. III. 53；这五种宝藏也称为五圣财（ariya-vaḍḍhi），尽管更常见的圣财组合包含另外两种品质：惭（hiri）和愧（ottappa），例如：D. III. 251; A. IV. 5-6. ↩ 



[199] Vin. IV. 180；即使他去他们家拜访，他们供养食物，他也不应接受，更不用说去乞食了，因为这在任何情况下都是犯戒（亲戚或已正式邀请者除外）；参阅：Vin. I. 45; Vin. IV. 87, 193。其他三种资具也是如此（参阅：Vin. III. 148, 212, 256; Vin. IV. 102-3）。另参阅：D. III. 224-5; S. II. 195; A. II. 27-8; A. III. 108-9; Nd. I. 495; Nd. II. 59; Vism. 39-42. ↩ 



[200] 例如：Vin. I. 12, 16；在大多数情况下，法眼（Dhamma eye）指导致入流（sotāpattimagga-ñāṇa）的知识，例如：VinA. V. 973; DA. I. 278; AA. II. 356; AA. IV. 102; UdA. 283; Nd2A. 8。有时此术语包括一来道和不还道，例如：VinA. III. 537; DA. I. 237; PsA. I. 77; DhsA. 306。有时它指所有三道和三果，例如：SA. III. 297。在某些地方，它指所有四道和四果，包括阿罗汉果，例如：NdA. 83; MA. III. 92; MA. V. 99; SA. II. 392; VinṬ.: Mahākhandhakaṁ, Dhammacakkappavattanasuttavaṇṇanā。巴利语圣典中有一处提及法眼生起的两次场合；第一次是入流道，第二次是不还道（A. I. 242）。 ↩ 



[201] DhA. III. 9; J. I. 226. ↩ 



[202] “具足正见者（diṭṭhi-sampanna）”和“具足正见者（dassana-sampanna）”这两个术语常单独使用作为入流者的同义词；关于“具足正见者（diṭṭhi-sampanna）”，例如：M. I. 322-5; M. III. 64-5; S. II. 80, 133-9; S. V. 441-2, 457-65; A. I. 26-7; A. III. 373, 438-40; A. V. 119-20; Ps. I. 161; Vbh. 335-6；（义注解释，例如：SA. II. 59; MA. IV. 107; AA. III. 387; AA. IV. 185）；“具足正见者（dassana-sampanna）”仅见于偈颂中，例如：A. I. 151; A. III. 34; Thag. 第45, 174偈；（义注解释，例如：AA. III. 244）。“具穿透性智慧的圣者（Ariyo nibbedhikapañño）”也可翻译为“具穿透烦恼智慧的圣者”、“具解脱智慧的圣者”或“具无障碍智慧的圣者”（参阅：Ps. II. 201-202; DA. III. 1029, [3/300]; MA. III. 31, 326; MA. IV. 85; SA. I. 122; AA. II. 86; AA. III. 223, 258, 406; Nd1A. II. 285, 353, 359; Vism. 88; VismṬ.: Kammaṭṭhānaggahaṇaniddesavaṇṇanā, Samādhicatukkavaṇṇanā）。 ↩ 



[203] 更多关于多闻圣弟子（sutavā ariyasāvaka）、圣法（ariya-dhamma）和善士（sappurisa）的信息，请参阅附录三。 ↩ 



[204] 此段落倾向于遵循某人证得“法眼”的描述。“不依他（Aparappaccaya）”也可翻译为：“无需相信他人”。 ↩ 



[205] 括号中的词语仅见于《律藏》。 ↩ 



[206] 此段落提到了二十一位在家弟子的名字，其中一些是不还者。 ↩ 



[207] 这里的四入流支（sotāpattiyaṅga）指入流者的四种品质；参阅 SA. III. 278。有三组不同的入流支（每组包含四种因素）——参阅下文。 ↩ 



[208] 另见 A. V. 182-3，其中提及“如此观想”而非“如此分析缘起”。A. IV. 405-408 包含相同的自我省察和声明，但仅提及五种可怖的报应和四种入流因素——没有提及圣道方法。A. III. 211-12 是另一种呈现方式：五种报应被替换为“对五戒的约束行为”，而四种入流因素则被称为“当下安住于快乐的四种至上心安住”。有许多提及入流者特别与理解缘起（“圣道方法”）相关联的文献，例如：S. II. 43, 59, 80（他们在此通常被称为“知见圆满者”——diṭṭhi-sampanna）。入流者被认为是“世界的真正知者”（S. II. 80; A. IV. 238; Dh. verse 44）。在 S. II. 59 中，入流者被说成拥有两种知识：“真理知识”（dhamma-ñāṇa）和“随顺知识”（anvaya-ñāṇa），两者都与缘起相关。 ↩



[209] 这种呈现方式在《相应部·大品》（Saṁyutta Nikāya, Mahāvāra Vagga）中频繁出现。四种入流因素通常被称为四种“素质”（dhamma）；在前面的引文和 S. V. 345, S. V. 364-5 中，它们被明确地称为四种入流因素（sotāpattiyaṅga）。 ↩



[210] D. II. 93; S. V. 357-60。 ↩



[211] S. V. 391-2, 399-402（第四个戒支有时会改为布施 cāga 或智慧 paññā）。 ↩



[212] A. III. 211。 ↩



[213] S. V. 354-6。 ↩



[214] S. V. 382-5。 ↩



[215] Ariyā vaḍḍhi 也可以拼写为 ariyā vaḍḍhanā 或 ariyā vuḍḍhi。 ↩



[216] 在这部经（M. III. 99-103）的早些部分指出，拥有这五种特质的人可以根据自己的愿望选择投生到任何天界或梵天界。 ↩



[217] 这部经提到了比丘、比丘尼、优婆塞和优婆夷，他们听过觉悟者的名声，从阿罗汉到入流者；这里，我提供了一个例子（参见：M. I. 465-8）。 ↩



[218] 这五种品质：信、戒、闻、施、慧有时被称为五种“成就”（sampadā）——见：A. III. 53, 118。有时它们被称为五种“财”（dhana）——例如：A. III. 53。它们在许多不同的语境中被提及，例如：D. III. 164-5; M. II. 179; A. I. 210-11; A. III. 181, 314; A. V. 333-4; Ud. 50。偶尔，闻（suta）会被省略，其余的品质则被称为“四种成就”；这表明这四种是基本品质（见，例如：A. II. 66; A. IV. 281, 285-6, 324-5, 363-4）。有时这些品质没有被提及名称（例如：A. IV. 270-72）。 ↩



[219] 对如来菩提的信心也出现在精进者的因素（padhāniyaṅga）中；见：D. III. 237; M. II. 128; A. V. 15。它也是信根（saddhindriya）的定义；见：S. V. 197-8, 199。 ↩



[220] 同前一脚注。 ↩



[221] 在“尚未达到觉醒阶段的圣弟子”或“未觉悟的圣弟子”这一表达中，“圣弟子”（ariya-sāvaka）一词在此指的是“佛陀，这位圣者的弟子”，而不是指“一位圣者弟子”。 ↩



[222] 这个关于闻的定义经常被包含在其他精神品质的组别中。 ↩



[223] 在 A. IV. 284-5, 288, 324-5 中被称为“成就”（sampadā）。在 S. V. 392 中被称为“功德之海”。“洞察生灭”（udayatthagāminiyā）也可以翻译为“理解成长与衰退”。“刺穿烦恼”（nibbedhikā）也可以翻译为“洞察真理”。 ↩



[224] 这项教导的要旨是能够反思事物而不被五盖所压倒。 ↩



[225] 一位入流者。 ↩



[226] 佛陀。 ↩



[227] 译者注：入流者最多只能投生七次。 ↩



[228] 立即产生结果的行为，例如：弑母（见下文）。 ↩



[229] 最后两组不可行之处 abhabbaṭṭhāna 也出现在：M. III. 64; A. I. 26-7; Vbh. 335-6。 ↩



[230] 比较阿罗汉的九种不可行之处 abhabbaṭṭhāna 和五种不可行之处 abhabbaṭṭhāna，在：D. III. 133, 235；例如，阿罗汉无法故意杀害有情众生。 ↩



[231] 译者注：macchariya：也译作“吝啬”或“卑劣”。 ↩



[232] 证得前四禅和其余三个觉悟阶段也是如此。下一部经（A. III. 273）内容相同，只是自私（macchariya）被替换为忘恩负义（akataññutā akataveditā）。 ↩



[233] 译者注：Bhikkhu Bodhi 将此句翻译为：“易于磨损和耗尽”。 ↩



[234] 入流的四个要素。 ↩



[235] 翻译为“其苦有限”的段落，字面直译是“其苦已尽”。泰文版此段落中插入了na字，但这似乎是多余的——缅甸版不含此字。 ↩



[236] 贪爱之尽的喜乐 = taṇhakkhaya-sukha。 ↩



[237] 在义注和复注中，“凡夫”（puthujjana）和“圣者”（ariya-puggala）的定义似乎变得越来越受限和不灵活。 ↩



[238] 这些品质的完整定义，请参阅上面较早的引文。 ↩



[239] 在 S. V. 201-202 中，圣者根据五根的强弱进行排名：信、精进、念、定和慧。在这里，根力仅次于入流者的是随信行者，再下一个层次是随法行者。一个没有任何程度的这些精神根力的人是“局外人，处于凡夫之中”。 ↩



[240] 参阅前一脚注之后的段落（即：S. V. 411-13）。在 Ps. II. 189 中指出，这四种品质有助于证得一来果直至证得阿罗汉果，并且它们在许多方面有益于智慧，例如培养智慧、圆满智慧、磨砺智慧，以及带来“通达智慧”（nibbedhika-paññā）。作为培养智慧的因素，这四种也被称为“有助于智慧的品质”（paññāvuḍḍhi-dhamma）或简称为四种vuḍḍhi（或vuḍḍhi-dhamma）。在 A. II. 245-6 中，这些品质被认为是增进智慧并对人类大有裨益的；它们也可以被称为“大有裨益的品质”（bahukāra-dhamma）。 ↩



[241] 念（sati）和正知，或对善恶的觉察，是道德行为的守护者。 ↩



[242] 最基本的戒 sīla 形式，例如五戒，旨在非残忍和非压迫，这是建立支持性环境的第一步。更高层次的戒 sīla 旨在创造支持性的外部环境和内部环境——帮助每个人训练自己以获得更高的精神成就。 ↩



[243] 布施的原因，请参见附录四。 ↩



[244] “世俗的快乐”（upadhi-sukha）是被烦恼染污的快乐，或三界（欲界、色界、无色界）的快乐。这里的upadhi被翻译为烦恼。 ↩



[245] 这与圣弟子布施的特质一致：“致力于满足他人的请求”（yācayoga）。圣弟子乐于回应请求并热衷于帮助。 ↩



[246] 另外，一个人知道自然的循环：生、老、病、死，以及成长和衰退。“刺穿烦恼”也可以翻译为“洞察真理”。 ↩



[247] Vin. III. 3-4。 ↩



[248] S. II. 106; S. III. 66, 108-109; M. III. 4。 ↩



[249] 回答人类知识是否有限的问题，训练有素者的知识是人类智慧可能达到的最高程度。如果这种知识有局限，那么其他地方就不存在超越和增进它的知识；即使是最高神祇的知识也是由人类赋予他们的（参见：Kevaṭṭa Sutta, D. I. 215-23; Brahmanimantanika Sutta, M. I. 326-31）。 ↩



[250] 关于后来将信分为四个因素，请参见第14章关于信的附录二。 ↩



[251] 重新发现并强调这五个因素的重要性，解决了另一个重要问题：许多西方人错误地将佛教视为悲观的宗教，或一个放弃责任、对社会漠不关心的宗教。 ↩



[252] 他们相信业。 ↩



[253] 译者注：八种“世间八法”：得与失，誉与毁，乐与苦，称与讥。 ↩



[254] “家族领袖”译自kula-pati。Kula通常译作“家族”或“血统”，但此词最初意为“团体”、“公司”或“党派”。它可以指同等社会地位的人，其定义可以扩展到从事相同活动或有共同利益的人：一个组织、机构或企业。例如，印度那烂陀大学（Nālandā University，于公元1193年被毁）的校长就被称为kula-pati。 ↩



[255] Sn. 41, 155-6, 164-5, 208-209。 ↩



[256] 例如：Nd. I. 88-9, 188; Nd. II 29。 ↩



[257] M. I. 103, 388; S. IV. 180; A. III. 250; A. IV. 55, 461; Nd. I. 34, 215。 ↩



[258] 例如：Sn. 175-6, 208-209。 ↩



[259] 另见注解解释：Nd1A II. 272。 ↩



[260] Dhs. 183, 198, 364-5, 374-5。 ↩



[261] Nd. I. 188。 ↩



[262] 例如：DhsA. 348。 ↩



[263] Nd. I. 88-9。 ↩



[264] 参阅：Nd. I. 66, 475。 ↩



[265] 参阅：MA I. 151。 ↩



[266] Nd2A. 133。 ↩



[267] DhA. III. 399；比较：AA. III. 326。 ↩



[268] Vin. III. 220, VinA. III. 672。 ↩



[269] Vin. I. 347。 ↩



[270] D. III. 28; DA. III. 829。 ↩



[271] A. III. 213。 ↩



[272] Nd. I. 216。 ↩



[273] J. IV. 379; J. V. 281; J. VI. 73; 比较：DhsA. 238; MA. II. 310。 ↩



[274] Nd1A. II. 339, 349；另见：Nd1A. I. 163; Nd1A. II. 304; DhsA. 49。 ↩



[275] 例如：Sn. 156-7; Dhs. 183; M. I. 388; Nd1A. [1/122]。 ↩



[276] 参阅 Nd1A. II. 349。 ↩



[277] 参阅 UdA. 351。 ↩



[278] 例如：S. V. 343。亦解释于：VinA. VII. 1317; DA. I. 108; DA. II. 536; SA. III. 277; AA. III. 345; Vism. 13-4。比较：SA. II. 98。亦译作“无可指责的”：一个人超越了责备和过错。 ↩



[279] 参阅：Sn. 156-7, 171-2。 ↩



[280] Vin. I. 183-4; A. III. 376。 ↩



[281] It. 80; Sn. 36。 ↩



[282] A. I. 167。 ↩



[283] Sn. 164-5。 ↩



[284] 例如：S. V. 343, 408-409。请参阅前面关于入流者的章节。 ↩



[285] 参阅：A. I. 225; Ud. 71。 ↩



[286] 例如：A. I. 231。 ↩



[287] Peṭakopadesapāḷi [p. 290]；这里将道德发展置于身体发展之前。 ↩



[288] D. III. 219-20。 ↩



[289] 此处的Citta指止禅（samatha），paññā指观禅（vipassanā）。 ↩



[290] Nett. 76。请注意，这仅是该文本解释的选段。 ↩



[291] Nd1A. II. 267。 ↩



[292] AA. II. 261。 ↩



[293] NettA. [154]。 ↩



[294] AA. II. 261。其余三种德行是：pāṭimokkhasaṁvara-sīla（波提木叉律仪戒）、ājīvapārisuddhi-sīla（活命清净戒）和 paccayapaṭisevana-sīla（资具依止戒）。 ↩



[295] SA. II. 395。 ↩



[296] Dīgha Nikāya Ṭīkā (Pāṭika) III. 277; bhāvitabhāvena bhāvanā。 ↩



[297] A. V. 274。 ↩



[298] A. V. 241。 ↩



[299] A. III. 213；解释于 AA. III. 100, 304。 ↩



[300] 参阅：MA. I. 21; SA. II. 97; AA. I. 63; DhsA. 349; 比较：Nd. I. 146-7, 248-9; DA. I. 59; Nd1A. II. 273; PsA. I. 205, 266; VinṬ.: Paṭhamo Bhāgo, Paṭhamamahāsaṅgītikathāvaṇṇanā; VinṬ.: Pārājikakaṇḍaṁ, Bhikkhupadabhājanīyavaṇṇanā。 ↩



[301] 本组和后续各组的因素按从低到高的动机排列。 ↩



[302] 常见（sassata-vāda）。 ↩



[303] 断见（uccheda-vāda）（参见：S. III. 99）。尽管这是一种邪见，但佛陀说在佛教之外的所有学说中，断见是最好的，因为它的倡导者会厌离有（bhava），而不会厌离有尽。参见：A. V. 64; AA. V. 27; SA. II. 306。 ↩



[304] 虚无论（natthika-vāda）。 ↩



[305] 无效论（akiriya-vāda）。 ↩



[306] 无因论（ahetuka-vāda）。六类人类 = abhijāti。 ↩



[307] 常见、无效论和“轮回清净说”（saṁsāra-suddhi）的结合。 ↩



[308] 十种“边见”（antagāhika-diṭṭhi）。 ↩



[309] 以上所有提及的见解。 ↩



[310] 即在五蕴以及所见、所闻、所感等中。 ↩



[311] S. IV. 287 指出，六十二种见解源于身见（sakkāya-diṭṭhi）；当身见止息时，这些见解也随之止息。 ↩



[312] M. I. 477-8。 ↩









    
第八章：止与观

佛陀关于心解脱与慧解脱的教导

[image: image]





导论

在巴利语中，止（samatha）这个词的意思是“平静”或“止”，但这个术语通常指培育止与深度禅定的方法。止的目的是达到禅那（jhāna）。[1]在修习止的过程中，修行者将心安住于一个所缘（ārammaṇa）上，直到心达到一境性，这被称为定。当定力善巧建立时，心就进入了禅那。在四种色界禅那（rūpa-jhāna）中，修行者以色法为专注的所缘。比这些更微细的是四种无色界禅那（arūpa-jhāna），其中修行者以名法为专注的所缘。这些禅那合称为“八定”（samāpatti）。

在禅那中，心是安乐、平静和明亮的；没有昏沉或扰动；心远离了五盖（nīvaraṇa）。[2]在禅那期间，修行者据说脱离了烦恼（kilesa）。然而，当修行者从禅那中出来时，烦恼又会回来。通过定力来镇伏烦恼，这被称为“镇伏止息”（vikkhambhana-nirodha）和“镇伏解脱”（vikkhambhana-vimutti）。禅那可能产生的果报是五种神通（abhiññā）：神足通、他心通、宿命通、天耳通和天眼通。（见义注“殊胜知”）

止这个词通常特指“定”。将止等同于“定”是符合阿毗达摩和经藏的，因为无论一个人达到哪种神通或禅定成就，止的本质都是定。[3] 

观（vipassanā）的意思是“清晰的洞见”。这个术语也指培育智慧的方法，以便如实地看清事物，而不是如同被贪欲和瞋恚扭曲的见解所想象的那样。这种洞见会逐渐加深，直到无明和执取被根除，此时一个人的印象、想和态度都会转变。

在观禅修行中逐渐培育的观智被称为ñāṇa，它有许多层次。最终和最高的知见被称为“明”（vijjā），它彻底根除了无明。拥有这种明的心是法喜、平静和自由的。它摆脱了烦恼的束缚，这些烦恼会腐蚀人的思想和行为。觉悟者不受烦恼所扰，也无需与烦恼抗争。这种观智是观禅的目标，它导向真实、持久的解脱。这种绝对的解脱被称为“断灭止息”（samuccheda-nirodha）或“断灭解脱”（samuccheda-vimutti）。[4]


殊胜智慧

译注：abhiññā这个术语在不同语境中使用。一般来说，它意为“殊胜知”。共有六种殊胜知。前五种（上面列出的）是世俗之知；第六种——漏尽智（āsavakkhaya-ñāṇa）——是出世间之知。在本章中，当指前五种时，我使用“神通”；当指全部六种时，我使用“殊胜知”、“殊胜成就”或“直接知”。



止禅的目标是禅那；观禅的目标是观智。[5]人们可以单独修习止禅，希望能享受这种修行的果报：禅那和神通（abhiññā）。他们可能就此止步，不关心观禅和智慧的培育。但是修习观禅的人必须依赖某种程度的定力。他们可能先达到禅那，然后以禅那为基础进行观禅；他们可能先修习观禅，然后修习止；或者他们可能同时修行这两种禅。那些被称为“纯观行者”（suddhavipassanā-yānika）的人不以“直接”或“专门”的方式修习止——他们在培育智慧之前不达到禅那——但他们在广义上仍然依赖于止：他们仍然依赖于定力。修习观禅者最初的定力可能是“刹那定”（khaṇika-samādhi）。但在达到道果（magga-phala）之时，定是稳固建立的（“安止定”——appanā-samādhi），至少达到初禅。

无论禅那或神通多么非凡，如果它们仅仅是止禅的结果，它们仍然是“世俗的”：它们仍属于凡夫的境界。[6]这类成就的例子有：提婆达多尊者（Devadatta）的神通，[7]瞿提迦尊者（Godhika）的暂时解脱，[8]以及经文中记载的比丘、苦行者和居士达到禅那的故事。[9] 

由止产生的定成就和神通在佛陀时代之前就已存在。[10]证得这些成就者来自其他宗教传统，并早于佛陀，例如达到第三无色界禅那的阿罗罗·迦罗摩（Āḷāra Kālāma）和达到第四无色界禅那的郁陀迦·罗摩子（Uddaka Rāmaputta）。[11]这些成就并非佛教的目标，因为它们不能带来从苦与烦恼中的真正解脱。有些其他传统的比丘，在达到四禅后，仍然持有邪见，声称安住在这些禅那中就等同于涅槃，这种说法被佛陀所驳斥。[12]

佛法中止的真正目的是生起定力，并以此作为观禅的基础。（见义注“以止为观的基础”）这种以定力为支持的观禅修习，导向佛法的最终目标。具足止禅的殊胜果报并达到这个最高目标的人，将受到敬仰和尊崇。但仅仅获得观禅果报的人，仍优于那些获得了禅那和神通却尚未觉悟的凡夫。未证得八种禅那或五神通（abhiññā）的阿那含的定，仍被认为是“圆满的”。它是稳固而坚定的，因为没有烦恼来侵蚀或扰乱它。这与那些证得禅那或神通但未修习观禅或未证得道果的人不同。尽管他们的定力程度可能非凡，但其稳定性没有保证。他们仍然容易被烦恼所压倒。即使是须陀洹和斯陀含的定力也可能被欲贪扰乱和削弱。因此，他们的定仍被认为是“不圆满的”。[13]

止与观这个主题与下面将讨论的慧解脱和心解脱有关。 


以止为观的基础

最高的定是能帮助智慧遣除烦恼并促进觉悟的专注。从技术上讲，它是道的一个要素，即道之定（magga-samādhi）。这种定有一个特殊名称：ānantarika-samādhi（也拼作anantarika, anantariya 或 ānantariya），译为“无间定”——它立即产生圣果（ariya-phala），没有障碍。佛陀说这种专注是无与伦比的（Kh. 4; Sn. 40）。即使这种定层次较低，它仍然优于其他形式的色界和无色界禅那。（KhA. 182; SnA. I. 277）Ānantarika-samādhi在其他语境中也有提及，无论是经典还是义注；见：D. III. 273; A. II. 150; Ps. I. 2, 94; DA. III. 1056; AA. III. 139; PsA. I. 37; VismṬ.: Ñāṇadassanavisuddhiniddesavaṇṇanā, Sotāpannapuggalakathāvaṇṇanā; ThīgA. 99



心解脱与慧解脱

（请注意cetovimutti和paññāvimutti是心境，而ubhatobhāga-vimutta和paññā-vimutta是指不同类型的解脱者。）

早先，解脱（vimutti）被提及为涅槃的同义词，并在觉悟者的特质部分进行了讨论。在这里，我们将更仔细地审视vimutti这个术语。在义注中，vimutti一词在其最高意义上具有三个不同的定义：

	

vimutti作为道（magga）：解脱的行为；解脱发生时的当下状态。


	

vimutti作为果（phala）：解脱所带来的自由；解脱的果报。


	

vimutti等同于涅槃：解脱者的状态；解脱者所达到和体验的自由的本质，提供诸如快乐、安适、满足和平静等福祉；凡夫将其作为观照的所缘并设定为修行目标的解脱状态。[14]





在这三个定义中，第二个定义——作为果的解脱（vimutti）——是最具体的，并与解脱的本质意义相关。它在这里最常指阿罗汉果的解脱，即行者断除了全部十种结（saṁyojana），并从所有漏烦恼（āsava）中解脱。在作为道的解脱（vimutti）的定义中，有额外的作用因，特别是明（vijjā）和离欲（virāga），它们常与解脱配对。在这种情况下，vijjā或virāga被定义为道，而vimutti则构成果。在第三个定义中，vimutti是涅槃的同义词。（见义注“解脱”）


解脱

这些解释符合义注的定义。作为道和果的解脱，例如：DA. I. 220; MA. II. 281; AA. II. 263; AA. III. 378作为果和涅槃的解脱，例如：Ps. II. 143-4; MA. I. 43; UdA. 69; ItA. I. 166作为阿罗汉果（arahatta-phala）的解脱，例如：VinA. VII. 1366; DA. III. 1062; SA. I. 62, 171; AA. III. 227; VinṬ.: Paṭhamo Bhāgo, Vinayānisaṁsakathāvaṇṇanā; VismṬ.: Sīlaniddesavaṇṇanā, Sīlappabhedakathāvaṇṇanā与明（vijjā）配对的解脱，前面在觉悟者的特质部分已引用，例如：DA. III. 1057; VismṬ.: Anussatikammaṭṭhānaniddesavaṇṇanā, Ānāpānassatikathāvaṇṇanā在巴利语经典中：D. III. 274; M. III. 290; A. I. 83; A. II. 247在“由离欲而解脱”（virāgā vimuccati）这个短语中，解脱与离欲配对出现多次，例如：S. III. 189; S. IV. 2欲知更多解释，例如：Ps. II. 140; SA. II. 268



作为果报的解脱（vimutti），尤其是作为阿罗汉果的解脱，分为两种：心解脱（cetovimutti）和慧解脱（paññāvimutti）。心解脱（cetovimutti）被译为“心解脱”。它是通过定力的力量而实现的解脱。它是一种定心的状态，能平息贪欲，并从烦恼的束缚中解脱出来。[15] 慧解脱（paññāvimutti）被译为“慧解脱”，但同样可以译为“智慧的解脱”，因为它指的是阿罗汉的智慧，这种智慧是净化和完善的。这种智慧能驱散无明，使人从烦恼中解脱。


因断除贪欲而有心解脱；因断除无明而有慧解脱。
A. I. 61; Ps. II. 99




义注将心解脱（cetovimutti）定义为阿罗汉果的定（samādhi），并将慧解脱（paññāvimutti）定义为阿罗汉果的智慧和知。[16]所有证得阿罗汉果的人都已完成了这两种解脱。因此，在提及阿罗汉果的经文中，这两个术语总是成对出现，例如：


随着诸漏的灭尽，他于当下亲证了知无漏的心解脱与慧解脱。例如：D. I. 156, 167; D. II. 71, 251; D. III. 107, 132; M. I. 284, 367; S. IV. 267, 289; A. I. 220; 
A. III. 29, 425-6




心解脱是止的果报；慧解脱是观禅的果报。[17]义注认为，这两个术语成对出现表明止和观禅必须结合，无论是在“果”（phala）的层面还是在“道”（magga）的层面。[18]这里的止可以广义地理解为所需程度的定力；它不一定指导致更高禅定成就的更深层次的专注。


有两件事关乎殊胜知。[19]是哪两件事？止禅与观禅。修习止有何益处？能修习心。当心得到培育后，它带来什么益处？贪欲被断除。修习观禅有何益处？能培育智慧。当智慧得到培育后，它带来什么益处？无明被断除。被贪欲染污的心未得解脱，被无明染污的智慧未得培育。因此，比丘们，因离贪而有心解脱，因离无明而有慧解脱。（见义注“心解脱与慧解脱”） 
A. I. 61





心解脱与慧解脱

在巴利语经典中，心解脱（cetovimutti）和慧解脱（paññāvimutti）的成就被用作阿罗汉果的定义（例如：S. V. 406）这证明所有阿罗汉都获得了这两种解脱。当这些术语成对用于指阿罗汉时，它们总是以“无漏”（anāsava）一词开头。A. II. 87中的段落提到，有些阿罗汉虽然获得了心解脱和慧解脱，但并未获得八解脱（即禅那定和想受灭尽定）。这段文字证实，阿罗汉的心解脱是指支持智慧根除诸漏所必需的专注程度。它并非下面讨论的、指八定（samāpatti）的心解脱。义注将止定义为心一境性（cittekaggatā，即定），将观禅定义为反思有为法的智慧（AA. II. 119）



解脱是圆满的，通过心解脱和慧解脱的成就。单独修习止是可能的，这种修行可以导致更高的禅定成就，其中烦恼被镇伏。这是一种解脱，尽管是暂时的。然而，为了达到真正的解脱，修习止的行者也必须结合观禅。心解脱这个术语可以在证悟道果之外的语境中使用，尽管在这些语境中，心解脱并非绝对的。因此，关键在于慧解脱，它逐渐消除无明并根除烦恼。真正的持久解脱伴随着慧解脱而来。“无漏”（anāsava）一词与这两个术语结合使用，以强调完美的解脱。心解脱（cetovimutti）与慧解脱（paññāvimutti）成对使用，仅仅是为了表明需要高水平的定力来为慧解脱作准备。

慧解脱只在完全解脱的语境中使用，并且总是伴随着心解脱。心解脱可以在其他语境中使用。如果它指的是从入流开始的道果的决定性解脱，那么它就与慧解脱配对。否则，它必须伴随着一个限定性形容词，明确表示一个确定的觉悟阶段，例如：不动（akuppā）或持久（asamaya）。当它单独出现或伴随其他术语时，它不指完全解脱。

由于这些术语的相似性，将阿罗汉分为“慧解脱者”（paññā-vimutta）和“俱解脱者”（ubhatobhāga-vimutta）给人一种印象，前者是指仅通过智慧获得解脱（paññāvimutti）的人。事实上，慧解脱的成就必然包含心解脱的成就，即一个人依靠精微的定力来获得智慧解脱。在这种情况下，专注无需特别强调。即使是纯观行者（sukkha-vipassaka）也依赖止禅来培育所需程度的定力。在“俱解脱者”（ubhatobhāga-vimutta）的情况下，心解脱被强调。强调的原因是这里所指的心解脱是特殊的，属于八解脱或更高层次的禅那成就。

如上所述，vimutti一词在许多不同的语境中使用。cetovimutti一词，当指尚未超越世间的解脱层次时，通常单独使用；在这种情况下，它暗示着一种非绝对的解脱。较低的解脱通常通过禅定的力量发生。 后来的文献也使用vimokkha一词来指代非超越世间的解脱。[20]原始经文为vimokkha保留了独特的定义，正如觉悟者一章中所解释的。无论使用哪个术语——vimutti、cetovimutti还是vimokkha——它通常都伴随着一个限定性形容词来澄清语境，例如：sāmāyika-vimutti、sāmāyika-cetovimutti、sāmāyika-vimokkha（都意为“暂时解脱”），appamaññā-cetovimutti（“无量心解脱”），或santa-cetovimutti（“寂静心解脱”）。用相反意义的形容词替换劣等解脱层次的限定性形容词，表示一种至上形式的解脱（例如，用asamaya替换sāmāyika）。

因此，广义上的解脱可以分为两种：绝对的和非绝对的。当指其最高意义时，解脱一词前面会加上以下限定性形容词之一，以明确指的是绝对的、超越世间的解脱：不动（akuppā-vimutti和akuppā-cetovimutti：“不动解脱”；“不退转解脱”）；[21]或无时（asamaya-vimutti[22]和asāmāyika-cetovimutti：[23]“无时解脱”；“不受时节限制的解脱”）。所有这些术语都指“圣果”（ariya-phala），特别是阿罗汉果。[24]而且由于cetovimutti一词单独从不指绝对解脱，因此添加akuppā和asāmāyika这两个术语，以表明一种绝对的、不朽的心解脱，并必然伴随着慧解脱。 

觉悟者可证得的另一种超越世间的心解脱形式是“无相心解脱”（animittā-cetovimutti），这被称为“果定”（phala-samāpatti）。当须陀洹、斯陀含、阿那含和阿罗汉希望安乐住并进入一种专注状态，体验他们证悟的“味”（rasa，即“品质”）时，便可达到这种境界。这种解脱状态是“现法乐住”（diṭṭhadhamma-sukhavihāra）和“圣出世间乐”（ariyalokuttara-sukha）。它被称为“无相心解脱”，因为这是一种心的自由，在这种自由中，修行者不留意有为法（即色蕴、受蕴、想蕴、行蕴、识蕴）的共相，而只专注于涅槃（以涅槃为觉知的所缘）。[25]

许多较次要的、世俗的解脱层次，当心解脱一词单独出现时，都包含在其中。或者，使用“暂时心解脱”（sāmāyika-cetovimutti）一词（它与 sāmāyika-vimutti 和 samaya-vimutti 等词同义，都意为“暂时解脱”）。[26]“决意”（adhimutti，“倾向于”；“投入”）这个词常用来描述这些较次的解脱层次，或者adhimutti被用作上述术语的同义词（见义注“反思涅槃”）。[27]Adhimutti指的是全神贯注于一个所缘，以至于在处于该状态时，一个人能摆脱扰乱和烦恼，例如在入禅（jhāna）时，人会摆脱五盖（nīvaraṇa）。


反思涅槃

这种将解脱（vimutti）等同于决意（adhimutti）的定义可以用于涅槃，意思是“决意于”或“反思”涅槃，并且可以用于未开悟和已开悟的众生，甚至阿罗汉（例如：S. I. 154; D. III. 239-40; A. III. 245; MA. I. 43; SA. I. 220; ItA. I. 166）阿毗达摩给出了解脱（vimutti）的两个定义：“专注的投入”（cittassa adhimutti）和涅槃（Dhs. 234）义注解释说，专注的投入指的是八种定（samāpatti），因为人在禅修所缘中投入，并摆脱了有害的心境（DhsA. 409）在Nd. II. 41中，这个定义被扩大，包括决意于色、声、香、味、名利、快乐、袈裟、布施食、戒律、经文、阿毗达摩等（例如：rūpādhimutta、cīvarādhimutta、vinayādhimutta）。比较Ps. II. 145-6中解脱的双重描述



“暂时心解脱”（sāmāyika-cetovimutti）的标准定义将这种解脱等同于八定（samāpatti）：四种色界禅那和四种无色界禅那。[28]凡夫的专注成就是局限于这八种。为了明确这里的心解脱指的是八种成就，有时会加上“寂静”（santa，意为“平静”、“微细”）一词，作为寂静心解脱（santa-cetovimutti）。[29]

“暂时解脱”（心解脱cetovimutti，sāmāyika-cetovimutti，解脱vimutti，或sāmāyika-vimutti）也可以有一个非常广泛的定义，指全神贯注于任何信仰、启发或喜悦的所缘。这种解脱伴随着专注于某一所缘的强烈心境。这种专注会产生力量、勇气和毅力。它是一个自然过程（idappaccayatā或paṭiccasamuppāda）的初始阶段，该过程导向喜悦、止和定。 它被称为解脱，因为它摆脱了冲突和恼人的心所（paccanīka-dhamma——“心的障碍”），例如疑虑、沮丧、心的迟钝和恐惧。只要维持支持解脱的条件，只要由启发所产生的心的力量持续存在，这些心所就会被镇伏。经文甚至将向往森林生活[30]或聆听佛法开示时所生起的喜悦，[31]归类为这种心解脱。然而，这种解脱的某些方面也可能生起不善心所。[32]

有几种特定类型的暂时心解脱，其名称取决于心所专注的所缘。最常提及和鼓励的暂时心解脱被称为“无量心解脱”（appamāṇā-cetovimutti或appamaññā-cetovimutti）。[33]在这种修行中，修行者以无边无量的心，向所有方向散播慈（mettā）、悲（karuṇā）、喜（muditā）和舍（upekkhā），直到心沉浸在这些善法中并进入禅那。然后，心从五盖和与上述四种品质相敌对的不善法中解脱：慈心解脱（mettā-cetovimutti）脱离瞋恚，悲心解脱（karuṇā-cetovimutti）脱离恼害，喜心解脱（muditā-cetovimutti）脱离嫉妒与不乐，舍心解脱（upekkhā-cetovimutti）脱离贪欲和执著。

其他类型的暂时心解脱，在经典中很少出现，包括：空心解脱（suññatā-cetovimutti，源于洞察所有有为法无我且无任何与我相关之物——attaniya的智慧）；[34]无所有处心解脱（ākiñcaññā-cetovimutti，指无所有处禅那）；[35]以及广大心解脱（mahaggatā-cetovimutti，在禅那中，以遍处禅修为所缘，将心扩散到所选择的任何广阔区域或领域）。[36]

根据上述材料，可以公平地说，对理想或信仰对象的任何虔诚，例如对一位至高无上的神祇，都是一种投入，可以包含在心解脱（cetovimutti）的广义定义中。

有些人声称安住于禅那就是涅槃，或者声称“想受灭尽定”（saññāvedayita-nirodha或nirodha-samāpatti），即最高的禅定成就，就是涅槃。事实上，这些禅定成就是用来证得阿罗汉果的工具。它们能预备心，使其适合觉悟。这些成就，连同它们的物质和非物质性质，都是有为法，修行者以观智和智慧反思它们，从而生起真知（vijjā）。[37]

阿罗汉们利用这些禅定成就来休息和体验安乐，因此这些成就被称为“现法乐住”（diṭṭhadhamma-sukhavihāra）、[38]“天住”（dibba-vihāra），[39]和“次第住”（anupubba-vihāra）。[40]然而，这些状态并非涅槃。它们是证得涅槃的途径，也是已证得涅槃者的安乐住处。事实上，涅槃的证悟有助于获得这些禅定状态，并使人从中受益匪浅。例如，一个证得八禅的人将拥有必要的定力和智慧，以便在证得不还果或阿罗汉果时达到想受灭尽定（nirodha-samāpatti）。[41]

尚未证得阿罗汉果的人仍然对色界和无色界的存在有一定程度的执著，他们可能仍然着迷或执著于禅定成就。 尽管禅那非常殊胜，但佛教认为对禅那的执著是一种弱点。事实上，这种执著可能成为证得涅槃的障碍。佛陀说，如果一位比丘证得最高的无色界禅那（非想非非想处nevasaññāyatana），但沉溺于这种状态的感觉，他就无法证得涅槃，因为仍然存在取（upādāna）。佛陀称执著于这种微细状态为“最胜之取”（upādāna-seṭṭha，见注释“一种被认为殊胜的状态”）。阿罗汉们利用禅那来安住，但没有任何执著。

禅那，乃至想受灭尽定，并非涅槃的证据在于，那些“慧解脱者”（paññāvimutta）的阿罗汉并未证得无色界禅那，也无法进入想受灭尽定。从巴利语经典中我们可以推断，在佛陀时代，慧解脱者比俱解脱者更多。例如，在一次比丘大会上，佛陀对舍利弗尊者（Sāriputta）说：


舍利弗，在这五百位比丘中，有六十位比丘是三明者（tevijja），[42]六十位比丘是六神通者（chaḷabhiñña），六十位比丘是俱解脱者，而其余的三百二十位则是慧解脱者。
S. I. 191





一种被认为殊胜的状态

M. II. 265义注解释upādāna-seṭṭha在此指“一种被认为殊胜的状态”（即一种更高的转生境界），但上述解释与词源和语境一致（见MA. IV. 67）佛陀说，如果一个人具有殊胜的品质（例如他富有、有名望、博学、佛法宣讲者、苦行者、林居者、粪扫衣者、树下居者，或证得八禅中任何一种），却变得傲慢并轻视他人，那么这个人就是“劣等”的人（《善人经》（Sappurisa Sutta）, M. III. 37-45）A. II. 27-8的教导指出，处于圣族中的比丘满足于他的袈裟、布施食和住所，并乐于禅修，但不用自己的美德来赞扬自己或恐吓他人



慧解脱（paññāvimutti）是决定性的，等同于证得涅槃。这种解脱将心解脱（cetovimutti）——它可能很久以前就已达成并在过去反复体验——或与慧解脱同时生起[43]——转变为不动心解脱（akuppā-cetovimutti），因为此时诸漏已被根除。

觉悟者们最大程度地利用心解脱（cetovimutti），而不伤害自己或他人。他们不沉溺于这些成就，也不误用专注的果报——世俗的神通——来满足自我。在这里，心解脱和慧解脱成对存在，正如经典中经常提到的那样：心解脱和慧解脱中，那些邪恶不善法无余灭尽。[44] 佛陀说，这种不动心解脱（cetovimutti结合paññāvimutti）是佛教的精髓和目标：


当他精进时，便证得无时解脱（asamaya-vimutti）。那位比丘不可能从那种无时解脱中退失。所以，婆罗门，这梵行并非以利得、尊敬和名誉为益，并非以戒行的成就为益，并非以定的成就为益，亦非以智与见为益。然而，这种不动心解脱才是这梵行的目标、其核心和其究竟。[45] 
M. I. 197




有三种导致暂时解脱（samaya-cetovimutti）衰退的因素。首先是尚未完全根除的烦恼（kilesa）。它们可能已被压制或降伏，但它们潜伏着，当信心等积极条件减弱时就会被唤醒。其次是信心、热忱、满足和决心等支持性条件。当这些条件消退或减弱时，心解脱也会随之衰退。这些支持性条件甚至可能因正当理由而消退。一个人可能曾对某事物有强烈信仰并极度投入，但后来意识到该信仰并非基于智慧，且信仰的对象不值得如此投入。第三是环境因素，包括一个人的健康和贫困或饥荒等外部条件。在修行中，这三个因素是相互关联的。例如，由于某些困难，一个人会灰心丧气；困惑、烦躁和沮丧会随之而生，心解脱也会消失。

《巴利圣典》中有一些关于心解脱如何受到影响的有趣故事。尊者瞿提迦（Godhika）勤奋坚定，达到了暂时解脱（sāmāyika-cetovimutti；世俗的禅定成就）。但由于慢性病的折磨，他从这种心解脱中退失。他第二次、第三次达到暂时解脱，又从中退失。这种情况发生了六次。当他第七次达到暂时解脱时，他心想自己一定会像以前一样退失。他认为在这种解脱状态中死去比退失后再死去更好。于是他用刀自杀，但当他躺在床上忍受痛苦时，他建立了正念，并思惟生起的感受（vedanā）。在这样禅修时，他在证得究竟涅槃之前成就了阿罗汉果。[46]

另一段文字描述了沙门和婆罗门进入森林，以野果为生，他们认为如果沉溺于感官享受，就会变得迷醉，并落入魔罗（Māra）的掌控。当食物匮乏，他们变得消瘦虚弱时，他们的决心和热情减弱，于是他们回到更广阔的世界享受五欲之乐。[47]

义注将vimutti的众多定义归纳为五组，沿用了他们对“灭尽”（nirodha）定义进行分类的相同模式。[48]这五组作为有益的总结，涵盖了目前为止所有定义的精髓：[49]


	

1. Vikkhambhana-vimutti：伏断解脱，即通过定力镇伏烦恼。通过定力暂时停止五盖。这指的是八定（samāpatti）：四种色界禅和四种无色界禅，有时也包括“近行定”（upacāra-samādhi）。


	

2. Tadaṅga-vimutti：对治解脱，即以对治的方式从特定烦恼中解脱。通过替代相反的特质，从不善法中解脱。从技术上讲，它是通过运用内观或智慧，从邪见和执著中解脱。例如，专注于无常可以使人摆脱对常住的信念。然而，它也可以用于一般的道德和伦理事项。例如：对布施的投入使人摆脱吝啬和贪婪；对慈爱的承诺使人摆脱瞋恨和消极；对悲悯和非暴力的奉献使人摆脱暴力和残酷。





这前两种解脱涵盖了“暂时解脱”（sāmāyika-cetovimutti）的意义，并且是世俗的。

	

3. Samuccheda-vimutti：断尽解脱，即通过究竟智慧断除烦恼；vimutti作为“道”（magga）。


	

4. Paṭipassaddhi-vimutti：寂灭解脱，即烦恼的平息和安息；vimutti作为“果”（phala）。


	

5. Nissaraṇa-vimutti：出离解脱，即完全出离的状态；导致至上安乐和与世界无碍互动的完全解脱；vimutti作为涅槃（Nibbāna）。







最后这三种解脱被定义为“永久解脱”（asāmāyika-cetovimutti），并且是出世间的。本质上，这五种解脱分别等同于止、观、道、果和涅槃。

证悟涅槃的重要原则

 以下问题常在佛教修行者和学者之间争论：

	

只修观禅而不修止禅的人能否证得阿罗汉果？


	

在证悟涅槃之前，是否必须先证得禅那？


	

要证得六种“神通”，是只需证得第四禅，还是必须也证得无色界禅（即八种samāpatti）？


	

要证得漏尽智（āsavakkhaya-ñāṇa）并证悟涅槃，是否必须先证得宿命智（pubbenivāsānussati-ñāṇa）和生死智（cutūpapāta-ñāṇa）？


	

在禅那中能否修习观禅并思惟有为法，还是必须先从禅那中出来？


	

在证得道果（magga-phala）之后，是否可能进一步修习止并证得禅定成就（jhāna-samāpatti）？





其中有些问题涉及证悟涅槃的关键方面，有些只是间接相关，有些则已详尽讨论过，特别是关于一个人是否可以通过仅仅修习内观而证悟涅槃的问题。本节将集中讨论那些与证悟直接相关的问题，并引用经文中的证据。

证悟的一般方面


比丘们，我宣称，诸漏的灭尽，是依于初禅而达成，或依第二禅而发生，或依第三禅而发生，或依第四禅而发生；依空无边处定而发生，或依识无边处定而发生，或依无所有处定而发生，或依非想非非想处定而发生（或依想受灭而发生）。[50] 
《禅那经》（Jhāna Sutta）, A. IV. 422-3




此经及另三部经[51]描述了如何运用禅定成就的各个阶段进行思惟，并深入洞察有为法的真实本性。上述经文继续写道：


当说：“‘比丘们，我宣称，诸漏的灭尽，是依于初禅而达成’”，这是出于什么原因呢？这里……一位比丘入于并安住于初禅……其中所包含的任何色蕴、受蕴、想蕴、行蕴、识蕴等法，他观照这些法为无常、苦、空、无我。[52]如此观见后，他的心便从这些法中转向，专注于不死界：“这是寂静，这是殊胜：那就是……涅槃。”如果他持续（初禅），[53]他便证得漏尽；但如果他因喜乐于法而未能证得漏尽，那么……他将自然往生 [至净居天界（Suddhāvāsā）] 并在那里证得究竟涅槃，不再从那个世界返回。[54]




从这里开始，经文描述了在每个禅定层次，直到无所有处定，以类似的方式修习内观以达到漏尽。[55]

《大摩罗迦经》（Mahāmāluṅkya Sutta）细节较少，但描述了在每个禅那中，直到无所有处定，思惟五蕴的三法印，从而证得漏尽。《八城经》（Aṭṭhakanāgara Sutta）和《十法经》（Dasama Sutta）则略有不同：


一位比丘入于并安住于初禅……他思惟并如此理解：“此初禅是有为的，是造作的。然而，凡有为、造作的都是无常的，是会止息的。”安住于此（初禅），他便证得漏尽。




在这些经文中，慈、悲、喜、舍的心解脱被插入到色界禅和无色界禅之间，增加了四种可供思惟的禅定成就。

这四部经文基本上包含相同的信息；它们只在细微之处有所不同。它们描述了在禅那中修习观禅，从初禅到无所有处定，最终证得漏尽。然而，《禅那经》增加了一个总结：


因此，比丘们，凡有想的禅定成就（saññā-samāpatti）所能及之处，皆可证得究竟智（aññā-paṭivedha）。 
A. IV. 426




这意味着在禅那中，从无所有处定及以下，存在想（以及其他伴随的蕴），可以用于思惟并支持内观以证得漏尽。在非想非非想处定（nevasaññānāsaññāyatana），想过于微细，不能用于思惟。在想受灭尽定（saññāvedayita-nirodha）中更是如此。因此，这两种成就不属于“有想的成就”（saññā-samāpatti）。

如果真是这样，如何在非想非非想处定和想受灭尽定中证得漏尽呢？答案是，必须先从这些最高层次的禅定成就中出来，然后运用智慧思惟有为法，以证得漏尽。《阿那巴经》（Anupada Sutta）中有一段关于非想非非想处定的内容：


比丘们，再者，舍利弗完全超越无所有处定，进入并安住于非想非非想处定。他正念地从该成就中出来。出来后，他思惟已止息和变迁的过去法，如此：“这些法确实，未曾有而生起；曾有而消失。” 
M. III. 28




将此与在无所有处定（以及在较低禅那中）思惟有为法的描述进行比较，其中没有提及从禅定中出来。例如，在上述经文中说：


比丘们，再者，舍利弗完全超越识无边处定，觉知“什么都没有”，于是进入并安住于无所有处定。而无所有处定的诸法——无所有处定的想和心一境性；触、受、想、思、识；精进、决心、念、舍、作意——这些法在他生起时逐一被他了知；这些法生起、存在、消失，都被他了知。他如此理解：“这些法确实，未曾有而生起；曾有而消失。”




《小义释》（Cūḷaniddesa），一部次级文本，以类似于上述《中部》的方式解释了对非想非非想处定的思惟：


他入于并安住于非想非非想处定。从该成就中出来后，他审察、检查、思惟并调查在彼成就中生起的心和心所，将其视为无常……苦……无我……不自在。
Nd. II. 23




然而，对原始文本（Sn. 205-6）的考察显示，这里的“非想非非想处定”一词有误。它应该读作“无所有处定”，这已得到义注的证实（NdA. 30; SnA. II. 593）。

次级和后来的文本通常描述在从禅定成就中出来之后思惟有为法和修习内观，无论这些成就有多高或多低。

关于想受灭尽定（saññāvedayita-nirodha）也有类似的解释：从这种成就中出来后，一个人思惟这种状态的微细物质品质，思惟前一非想非非想处定状态的品质，或者思惟所有有为法，以理解真理并证得漏尽。[56]

以类似的方式，一个人可以在从每个禅那中出来后思惟有为法或禅那的心所，从无所有处定直到初禅。[57]然而，上述段落的提供是为了证明，在这些禅那状态中安住时也可能修习内观，而无需先从中出来。只有在最高的两种禅定成就——非想非非想处定和想受灭尽定——中，一个人才必须先出来才能发展内观。[58] 

义注将以这种方式修行的人称为“以止为乘者”（samatha-yānika）：这样的修行者修行止直到证得禅那，此时他发展内观。这是经文中所提及的四种修行方式中的第一种：

	

由止在前的观禅修习（samathapubbaṅgama-vipassanābhāvanā）。



	

由观禅在前的止修习（vipassanāpubbaṅgama-samathabhāvanā）。



	

止观双运的修行（yuganaddhasamatha-vipassanābhāvanā）。



	

当心因修行境界而兴奋掉举时的修习之道（dhammuddhaccaviggahita-mānasa）。


在此，一个人误以为其修行中的中间成果构成了道、果和涅槃。[59]





这四种修行方式是阿难尊者（Ānanda）所描述的四条道路（magga）的总结：


朋友们，凡是曾在我面前宣称证得阿罗汉果的比丘或比丘尼，都是通过这四条道路或其中某一条道路。哪四条呢？朋友们，这里，一位比丘修习由止在前的观。当他修习由止在前的观时，道在他心中生起。他现在追寻、培育和修习那条道路，当他这样做时，烦恼被舍弃，随眠被根除。朋友们，再者，一位比丘修习由观在前的止。当他修习由观在前的止时，道在他心中生起。他现在追寻、培育和修习那条道路……随眠被根除。朋友们，再者，一位比丘修习止观双运。当他如此修习止观双运时，道在他心中生起。他现在追寻、培育和修习那条道路……随眠被根除。或者，朋友们，一位比丘的心被由殊胜心境引起的躁动所攫取。但有时他的心会内在稳定、镇定、统一并专注。然后道在他心中生起。他现在追寻、培育和修习那条道路……随眠被根除。 
A. II. 157-8; Ps. II. 92; 在VismṬ.中提及：Maggāmaggañāṇadassanavisuddhiniddesavaṇṇanā, Vipassanupakkilesakathāvaṇṇanā




由止在前的观禅：《无碍解道》（Paṭisambhidāmagga）对此解释道：最初，心一境性、稳定、入定。[60] 这种定可由以下任何原因生起：离欲（nekkhamma）之力；无瞋（abyāpāda）之力；光明想（āloka-saññā），它能对抗昏沉；无掉举（avikkhepa）；思惟佛法（dhamma-vavatthāna），它能遣除疑惑；智慧（ñāṇa）；喜悦（pāmojja）；[61]初禅；第二禅；第三禅；第四禅；空无边处定（ākāsānañcāyatana）；识无边处定（viññāṇañcāyatana）；无所有处定；非想非非想处定；十遍处禅；十随念（anussati）禅修；十不净（asubha）阶段禅修；以及三十二身分出入息念禅修。[62]定之后是智慧，它能了知禅定各阶段的所有共相为无常、苦（dukkha）和无我。

义注对此第一种修行方式提供了一个更简单的解释：一个人首先修习定（无论是近行定还是安止定）。然后，他思惟该定境以及伴随的心所法为无常等，直到证得圣道（ariya-magga）。[63]

由观禅在前的止：《无碍解道》：[64]最初，一个人运用观禅将诸法视为无常、苦和无我。然后，他“放下”在观禅期间显现的一切境界，而这种“放下”成为新的禅修所缘。心随后变得一境性并专注。

义注详述道：一个人尚未生起止，但他在五取蕴（upādāna-khandha）中辨识三法印（无常等）。当观禅（vipassanā）完成时，“放下”观禅的一切境界成为禅修所缘，心变得一境性并入定。这导致道果的证得。（参见注：止或内观）


止或内观

参见：MA. I. 108; NdA. II. 313; AA. III. 143; ItA. I. 54A. II. 92-4 提及那些有止而无内观的人和有内观而无止的人。这些成分别称为ceto-samatha和adhipaññādhamma-vipassanā。AA. III. 116 将它们解释为：安止定（appanā-samādhi）和思惟有为法的内观。Aṅguttara Nikāya的这一段揭示了获得内观不一定会生起止，或者如义注所说：即使获得了内观，也可能达不到所需的定境，即禅那。在这种情况下，鼓励人们在奢摩他方面付出更多努力。这一段也揭示了鼓励止与内观双运，以便在后期消除烦恼。参阅：A. V. 99；A. IV. 360-1；相同段落出现在：人施设论 Pug. 7-8, 61-2。阿毗达磨（Abhidhamma）对这些术语给出了一个崇高的定义，将ceto-samatha解释为色界和无色界成就，而adhipaññādhamma-vipassanā解释为道和果（PañcA. 244）从这个解释来看，一个获得止而无内观的人是已证得八禅的未开悟之人，而一个获得内观而无止的人是纯内观修行的圣弟子。一个既未获得止也未获得内观的人是普通的、未觉醒之人



义注说，无论一个人遵循这两种修行方式中的哪一种（由内观在前的止或由止在前的内观），在证得圣道的那一刻，止和内观都必须总是并存地生起。[65]这是因为奢摩他（samatha）和毗婆舍那（vipassanā）本质上等同于八正道：毗婆舍那等同于正见（sammā-diṭṭhi）和正思惟（sammā-saṅkappa），而奢摩他包含所有其余的六个因素。这八个因素在证得“圣位”（ariya-bhūmi）的那一刻自然地同时生起。（参见注：道智）


道智

奢摩他、毗婆舍那和道支，参见：无碍解道义注 PsA. I. 195; 分别论义注 VbhA. 120; 清净道论复注 VismṬ.: Indriyasaccaniddesavaṇṇanā, Ekavidhādivinicchayakathāvaṇṇanā。八正道支在“道智”（magga-ñāṇa）生起的那一刻同时生起，参见：无碍解道义注 PsA. I. 195; 分别论义注 VbhA. 120; 清净道论 Vism. 680; 根本义注 MA. II. 363。事实上，三十七道品（bodhipakkhiya-dhamma）在“道智”的那一刻同时在心中生起。请注意，这种对道支或觉支同时生起的解释来自阿毗达磨，它指出三十七道品是单一心刹那中生起的心所（cetasika）。道支或觉支在“道智”那一刻存在的数量也可以减少，这取决于伴随该特定道阶段的知识种类（参见：无碍解道义注 PsA. I. 193; 法集义注 DhsA. 228; 清净道论 Vism. 666-7; 长部义注 DA. III. 804; 摄阿毗达摩义论复注 CompṬ.: Cittaparicchedavaṇṇanā, Vitthāragaṇanavaṇṇanā）



止与内观双运：《无碍解道》解释道：[66]一个人以十六种方式发展止与内观双运。其中一种方式是，止（samatha）的修行和观（vipassanā）的修行指向相同的禅修所缘（ārammaṇa）。例如，当一个人舍弃掉举（uddhacca）时，心变得专注，“灭尽”（nirodha）成为觉知的所缘。（与此同时），通过舍弃无明，内观生起，“灭尽”成为觉知的所缘。通过这种方式，止与内观平等地协同运作。

一些义注的段落声称，虽然止与内观之间存在协同作用，但这并不意味着奢摩他与毗婆舍那同时生起，因为在心一境性于禅那中时，不可能思惟有为法。[67]这些段落指出，这两种禅修方式之所以成对运作，是因为内观紧随一个人的禅定成就水平，同样地，下一个禅定成就水平则依赖于一个人先前的内观水平。一个人进入初禅，从初禅中出来，思惟初禅的有为性，进入第二禅，从第二禅中出来，思惟第二禅的有为性，进入第三禅，等等，直到他从非想非非想处中出来并思惟其有为性。[68]这种解释的一个重要例子是舍利弗尊者（Sāriputta）的事迹，他从初禅开始，止与内观双运，直至证得道果（阿罗汉果）。[69]

心因修行境界而生起兴奋扰动时的修习之道：《无碍解道》解释道：[70]当一个人思惟五蕴的三法印时，可能会生起以下心境：光明（obhāsa）、智慧（ñāṇa）、喜（pīti）、轻安（passaddhi）、乐（sukha）、胜解（adhimokkha）、精进（paggāha）、现起（upaṭṭhāna）、舍（upekkhā）和悦意（nikanti）。这里的修行者误以为，例如，光明是一种更高深的心境：他相信自己已证得道、果或涅槃。这种想法导致躁动，而这十种心境并未被如实地看待为无常、苦和无我。通过智慧辨识这十种导致心动摇的心境，能使心变得安定、清明和专注。有了这种智慧，一个人就不会被这些心境所迷惑。心将纯净寂静，禅修既不会被误导也不会受损。道随后便能生起。

义注将这些殊胜心境称为十种“观的染污”（vipassanūpakilesa，参见注：十种观的染污），它们生起于观禅修习仍薄弱（taruṇa-vipassanā）的人。因为这些品质非同寻常且前所未有，修行者很可能会误以为自己已证得道果。这种误解导致他们偏离观禅之道；他们沉溺于这些心境而放弃了禅修。正确的修行方法是，当这些心境生起时，要认识到它们的真实本性：它们是无常的、有为的、缘起（paṭicca-samuppanna）的，并且会衰退。它们不属于我们；它们不是我们（“我不是这个；这不属于我”）。通过不对这些心境过度兴奋，对它们的执著就会减弱。一个人 then 就能正确修行，直到证得道果。[71]


十种观的染污

十种“内观染”（vipassanūpakilesa）：光明（obhāsa）：一种前所未见的优美光芒；智慧（ñāṇa）：一种洞察力，感觉可以无碍地思惟一切；喜（pīti）：喜悦；彻底的满足感；轻安（passaddhi）：宁静；身心感到极其平静、轻盈、敏捷和明亮；没有躁动、沉重和不适；乐（sukha）：一种超凡、微细的愉悦感弥漫身心；胜解（adhimokkha）：伴随内观而来的巨大信心，使心充满喜悦；精进（paggāha）：平衡的努力；既不过严也不过松的状态；现起（upaṭṭhāna）：清晰、善建立的正念；能够灵巧流利地回忆；舍（upekkhā）：对一切有为法的舍心；悦意（nikanti）：一种深刻而宁静的满足感，对内观产生执著；这是一种微细的渴爱（taṇhā），修行者无法辨识。 清净道论 Vism. 633-7；清净道论复注 VismṬ.: Maggāmaggañāṇadassanavisuddhiniddesavaṇṇanā, Vipassanupakkilesakathāvaṇṇanā



根据义注，主要的修行方式有两种：由止在前的内观和由内观在前的止。其余两种修行方式只是前两种的延伸。第三种修行方式，即止与内观双运，是第一种修行方式的次级分类。第四种修行方式适用于特殊情况，即在修行前三种方式时出现特定问题时。它是解决修行中出现的这些问题的策略。

这两种主要的修行方式可能是义注中所列举的两种禅修技巧的起源：“止乘”（samatha-yāna）——由“以止为乘者”（samatha-yānika）所行，和“观乘”（vipassanā-yāna）——由“以观为乘者”（vipassanā-yānika）所行。以止为乘者先修止，后修观。一般来说，这种止可以是“近行定”（upacāra-samādhi），也可以指禅那的“安止定”（appanā-samādhi）。[72]义注偏向于更严格的含义，指那些已证得禅那的人。[73]他们声称，本节开头引述的佛陀所描述的修行方式（即漏尽依初禅等而发生），属于以止为乘者。

以观为乘者又称作suddhavipassanā-yānika——“以纯观为乘者”。这指的是那些在未曾修习止的情况下培育观的人。当他们正确思惟诸法的真实本性时，心变得平静，定自然而然地生起。最初，定可能是“刹那定”（khaṇika-samādhi），这是后续内观修行所需的最低层次的定，正如这段文字所证实：


没有刹那定，内观便无法运作。[74]
清净道论复注 VismṬ.: Paṭhamo Bhāgo, Nidānādikathāvaṇṇanā




以暂时定开始然后修习内观的人也被归类为以观为乘者，因为大多数人当心专注于某项活动或由于有利的环境时都会体验到暂时定。随着定通过内观修行自然增强，它可能会发展成“近行定”（upacāra-samādhi）：接近禅那的定。（参见注：无禅那的内观）最后，在证得道果的那一刻，定会稳固地建立为“安止定”（参见义注：定的种类），并且一个人至少达到初禅。[75]这符合前面提到的原则，即证得“圣位”的人必须在止和内观两方面都已成就。

以止为乘者在证得阿罗汉果时，分为两种：慧解脱者（paññā-vimutta）和俱解脱者（ubhatobhāga-vimutta）。前者是指证得不超过第四禅的人。后者是指证得无色界禅或更高，直至想受滅定的人。以观为乘者证得阿罗汉果的都归类为慧解脱者，义注给他们一个特殊的名称：纯观行者（sukkha-vipassaka，参见“纯观行者”义注）。义注将阿罗汉分为十种，从高到低列出：[76]


无禅那的内观

VismṬ. (Paṭipadāñāṇadassanavisuddhiniddesavaṇṇanā,
 Saṅkhārupekkhāñāṇakathāvaṇṇanā) 描述了那些没有禅那的纯观行者（suddhāvipassanā-yānika），这意味着他们达到了暂时的或近行定。止行者（samatha-yānika）和观行者（vipassanā-yānika）可以与培育四念住（satipaṭṭhāna）中的安止业处（appanā-kammaṭṭhāna）和近行业处（upacāra-kammaṭṭhāna）相匹配：DA. III. 754 = MA. I. 239 = VibA. 215 与 DA. III. 805 = MA. I. 301 相对应。另请参阅：AA. III. 230; ItA. I. 169; SnA. II. 504; Vism. 371, 587; VismṬ.：Diṭṭhivisuddhiniddesavaṇṇanā, Nāmarūpapariggahakathāvaṇṇanā; VismṬ.：Paṭipadāñāṇadassanavisuddhiniddesavaṇṇanā, Saṅkhārupekkhāñāṇakathāvaṇṇanā。至于在没有先达到禅那的情况下也可以修习观的证据，请参阅佛陀对定根（samādhindriya）的定义：S. V. 200 (参阅：S. V. 198-9)




禅定的种类

这三类禅定（khaṇika、upacāra 和 appanā）来自复注（在 NdA. I. 129; PsA. I. 183; DhsA. 117; Vism. 144 中可找到完整的集合）。偶尔，它们以一对出现（upacāra 和 appanā）：Vism. 85, 126, 371。有时它们被称为 upacāra-jhāna 和 appanā-jhāna（例如：SnA. II. 504; DhsA. 278; VismṬ.：Kammaṭṭhānaggahaṇaniddesavaṇṇanā, Samādhicatukkavaṇṇanā; VismṬ.：Pathavīkasiṇaniddesavaṇṇanā, Bhāvanāvidhānavaṇṇanā; VismṬ.：Paññābhāvanānisaṁsaniddesavaṇṇanā, Nirodhasamāpattikathāvaṇṇanā）。虽然 appanā 一词出现在《巴利圣典》中，但它只被用作寻（vitakka）和正思惟（sammā-saṅkappa）的同义词（Dhs. 10, 12, 63; Vbh. 86, 237, 257）。有关这些 samādhi 种类的进一步分析，请参阅《佛法》第十八章中正定的章节。




纯观行者

止行者（samatha-yānika）、观行者（vipassanā-yānika）、纯观行者（suddhavipassanā-yānika）和纯观者（sukkha-vipassaka）（那些由于在开展观之前没有达到禅那而其证悟是“枯燥”的行者）这些术语都来自注解。止行者（samatha-yānika）、观行者（vipassanā-yānika）和纯观行者（suddhavipassanā-yānika）共同出现于：DA. III. 754；MA. I. 239；NdA. 102；[VbhA. 280]；Vism. 587-9；VismṬ.：Diṭṭhivisuddhiniddesavaṇṇanā, Nāmarūpapariggahakathāvaṇṇanā；止行者（samatha-yānika）和纯观者（sukkha-vipassaka）出现于 AA. III. 142；KhA. 178, 183；SnA. I. 277, [2/448]；NdA. II. 313；止行者（samatha-yānika）单独出现于：VismṬ.：Paṭhamo Bhāgo, Nidānādikathāvaṇṇanā；纯观者（sukkha-vipassaka）单独出现于：DA. III. 1032；PsA. I. 194；DhsA. 228；Vism. 666；VismṬ.：Paṭipadāñāṇadassanavisuddhiniddesavaṇṇanā, Saṅkhārupekkhāñāṇakathāvaṇṇanā；CompṬ.：Cittaparicchedavaṇṇanā, Vitthāragaṇanavaṇṇanā；CompṬ.：Manodvāravīthi, Appanājavanavāravaṇṇanā；CompṬ.：Vīthimuttaparicchedavaṇṇanā, Kammacatukkavaṇṇanā




俱解脱

请参阅前面关于七种圣者的章节。这里列出的第一位俱解脱者（ubhatobhāga-vimutta），即已达到想受灭的人，只有在不还者的阶段才能达到这种最高的定力成就。这与其他成就不一样，其他成就在任何修行阶段都可以达到。其他八种成就是止的果报，而想受灭是止和观结合的果报。特别是，想受灭需要最佳的定力强度和纯度，心中没有丝毫的欲贪（kāma-chanda）。欲贪（kāma-chanda）是欲染（kāma-rāga）的同义词，它是一种“结”（saṁyojana），只有不还者和阿罗汉才能断除。因此，只有那些以前已达到八种禅那的不还者和阿罗汉才能进入想受灭（例如：Vism. 702-5；PsA. I. 314）



A. 俱解脱者（ubhatobhāga-vimutta）：(请参阅“俱解脱”义注)

	

俱解脱者，成就想受灭尽定。


	

俱解脱者，成就非想非非想处定。


	

俱解脱者，成就无所有处定。


	

俱解脱者，成就识无边处定。


	

俱解脱者，成就空无边处定。





B. 慧解脱者（paññā-vimutta）：


	

6. 慧解脱者，成就第四禅那。


	

7. 慧解脱者，成就第三禅那。


	

8. 慧解脱者，成就第二禅那。


	

9. 慧解脱者，成就第一禅那。


	

10. 作为纯观行者的慧解脱者。







前九种阿罗汉以止为乘；他们的定力成就在修观之前发生。第十种阿罗汉以观禅为乘。

止禅的基本原则

《巴利圣典》中描述特定修行方法的段落使用相当固定的术语，即使这些段落出现在不同的地方。止先于观的修行方法有两种主要纲要，它们都涉及在发展观之前达到较高层次的定力。这可以被称为殊胜的修行方法。以下是这两种主要纲要的例子，摘自记载佛陀觉悟的段落：

纲要 #1

这种常见的描述是四禅那，接着是三明（vijjā）：


同样，阿耆毗舍那（Aggivessana），[当我吃过固体食物并恢复体力后]，完全离于欲乐，离于不善法，我进入并安住于第一禅那……第二禅那……第三禅那……第四禅那。当我的定心如此清净、明亮、无暇、无垢（upakkilesa）、柔软、堪用、稳固，并达到不动时，我将其导向宿命智……[这是我在夜间第一更所获得的第一种明。无明被驱除，明生起；黑暗被驱除，光明生起。] 当我的定心如此清净……我将其导向众生生死智……[这是我在夜间第二更所获得的第二种明。无明被驱除……光明生起。] 当我的定心如此清净……我将其导向漏尽智。我如实地亲知实证：“这是苦”，“这是苦的起源”，“这是苦的止息”，“这是导向苦止息之道”……“这些是漏”，“这是漏的起源”，“这是漏的止息”，“这是导向漏止息之道”。当我如此了知和见到时，我的心从欲漏、有漏和无明漏中解脱。当它解脱时，生起了“它已解脱”的了知。我亲知实证：“生已尽，梵行已立，所作已办，不再有任何存在状态。”[这是我在夜间第三更所获得的第三种明。无明被驱除……光明生起。][77] 
M. I. 247-9




当这种描述用于描述佛陀弟子的证悟修行时，除了括号内的段落，其术语通常是相同的。[78] 有些段落描述将心导向八种智，而不仅仅是上面提到的三种智，[79] 而其他段落只提及将心导向最后的智，即漏尽智。[80]

纲要 #2

一种不那么常见的描述是除了“想受灭尽定”（nirodha-samāpatti）之外的八种定（samāpatti），接着是漏尽智：


同样，阿难，我完全离于五欲之乐，离于不善法，我进入并安住于第一禅那……但我安住于这种状态时，与五欲之乐相关的作意（saññā-manasikāra）扰乱了我的心，这对我来说是一个障碍（ābādha）。然后我心里想：“随着寻和伺的止息，让我进入并安住于第二禅那。”然后[在后来的场合]，我进入并安住于第二禅那……但我安住于这种状态时，与寻相关的想作意扰乱了我的心，这对我来说是一个障碍。然后我心里想：“……让我进入并安住于第三禅那。”然后[在后来的场合]，我进入并安住于第三禅那……但我安住于这种状态时，与喜相关的想作意扰乱了我的心，这对我来说是一个障碍。然后我心里想：“……让我进入并安住于第四禅那。”然后[在后来的场合]，我进入并安住于第四禅那……但我安住于这种状态时，与舍相关的想作意扰乱了我的心，这对我来说是一个障碍。然后我心里想：“随着色想的完全超越……让我进入并安住于空无边处定。”然后[在后来的场合]，我进入并安住于空无边处定……但我安住于这种状态时，与色相关的想作意扰乱了我的心，这对我来说是一个障碍。然后我心里想：“随着空无边处的完全超越……让我进入并安住于识无边处定。”然后[在后来的场合]，我进入并安住于识无边处定……但我安住于这种状态时，与空无边处定相关的想作意扰乱了我的心，这对我来说是一个障碍。然后我心里想：“通过完全超越识无边处……让我进入并安住于无所有处定。”然后[在后来的场合]，我进入并安住于无所有处定……但我安住于这种状态时，与识无边处定相关的想作意扰乱了我的心，这对我来说是一个障碍。然后我心里想：“通过完全超越无所有处……让我进入并安住于非想非非想处定。” 然后，我进入并安住于非想非非想处定……但我安住于这种状态时，与无所有处定相关的想作意扰乱了我的心，这对我来说是一个障碍。然后我心里想：“通过完全超越非想非非想处定……让我获得想受灭定。”然后，在非想非非想处定看到了危险……我获得了想受灭尽定，并以智慧观照，诸漏被彻底断尽。阿难，只要我没有以正向和逆向的顺序获得并出离这九种渐次安住，我就不声称我已在这有天神、魔罗和梵天，有沙门、婆罗门、天神和人类的世界中，觉悟到无上正等正觉。但是，当我以正向和逆向的顺序获得并出离这九种渐次安住时，我就声称我已在这有……天神和人类的世界中，觉悟到无上正等正觉。智见在我心中生起：“我心解脱不动摇；这是我最后一生；现在不再有新的存在。” 
A. IV. 439-48




当这种第二种渐进解脱道纲要以一般意义用于弟子时，它遵循相同的术语，但没有详细的分析：


当那比丘断除这五种障碍……完全离于五欲之乐，离于不善法，他进入并安住于第一禅那……第二禅那……第三禅那……第四禅那……空无边处定……识无边处定……无所有处定……非想非非想处定……进入并安住于想受灭尽定。并且以智慧观照，他的诸漏被完全断尽。[81] 
A. IV. 437-8




选择两段描述佛陀觉悟的经文作为两种修行纲要的例子，是为了说明这两种修行方法本质上是相同的，尽管表面上看起来不同。它们都描述了同一位佛陀的觉悟，而且这种觉悟只发生了一次。

学者们可能会被这两种修行纲要所迷惑或误解，他们可能过于字面地解释每一种描述，而忽略了其他来源的证据，这些证据揭示了它们之间的兼容性。关于这两种修行纲要，存在五种主要的误解：

	

认为在达到觉悟之前，必须先获得前两种知识（回忆宿命和众生生死智）。


	

认为第四色界禅那足以作为达到三明（vijjā）和六种“神通”（abhiññā）的基础。


	

认为在安住于想受灭尽定中时，有可能达到觉悟。


	

认为这两种纲要表示两种不同的觉悟修行方法。


	

认为这些纲要中描述的渐进成就发生在同一段时间内。[82]





让我们更仔细地审视这些误解：

A. 证据表明，为了证得阿罗汉果或实现涅槃，并不需要达到宿命智或众生生死智，这一点很清楚：

	

在第一种纲要的一些例子中，没有提及前两种知识：一个人达到第四禅那，然后直接将专注的心导向漏尽智。[83] 这些例子表明，前两种知识是可选的。


	

在《须西马经》（Susīma Sutta）中，佛陀描述了慧解脱者阿罗汉（paññāvimutta），他们不执着于五蕴，能辨识缘起，但却无法施展神通：他们没有天耳通、他心通、宿命通、生死智（cutūpapāta-ñāṇa），也不安住于“寂静解脱”（santa-vimokkha = 无色界定成就）。他们只拥有漏尽智；他们不拥有五种世俗的“殊胜智”（abhiññā），也没有证入无色禅那。[84]


	

六种神通（包括三明）的获得取决于一定程度的精细禅定。有了足够的禅定，一个人就能够将心导向产生所需的神通；并不需要在获得一种“殊胜智”之前先获得另一种：






该定已达到完全的平静并实现了心一境性……然后，无论他将心导向何种可通过亲证实证（abhiññāsacchikaraṇīya-dhamma）的法，只要具备必要的条件，他就能获得亲证实证该境界的能力。如果他希望：‘愿我能施展各种神通……愿我能听到两种声音，天音和人音……愿我能了解他人的心智……愿我能回忆起我多样的过去生……愿我能看到众生生死……愿我在此生中进入并安住于无漏心解脱……’，只要具备必要的条件，他就能获得亲证实证该境界的能力。 
A. I. 254; A. III. 16-7, 25, 82-3; A. IV. 421; M. III. 97




达到这些成就所需的定力水平如下：

B. 第四禅那的定力（samādhi）是最高形式的定力。甚至无色禅那的定力也被归类为第四禅那的定力，[85] 因为无色禅那的心所包括了第四禅那的相同两个要素：舍（upekkhā）和一境性（ekaggatā）。[86] 第四禅那的定力是普遍适用的：例如，它可以作为观、神通（abhiññā）或“想受灭”的基础。[87] 然而，有一个特别的条款：无色禅那的定力比第四禅那的定力更微细，更远离不利条件（paccanīka-dhamma）。[88] 即使是不同的无色禅那也逐渐变得更加微细。[89] 正因为如此，那些在证得第四禅那之后获得阿罗汉果的人被归类为“慧解脱”（paññāvimutta），而不是“俱解脱”（ubhatobhāga-vimutta）。要被归类为“俱解脱”，必须事先达到其中一种无色禅那。[90] 因此，对于义注中关于第四禅那作为其他成就基础的说法有一个附加条件：在某些情况下使用普通的第四禅那的定力，而在其他情况下则需要更精微的第四禅那定力（即无色禅那的定力）。

如前所述，从字面意义上讲，“慧解脱”者（paññā-vimutta）只获得了漏尽智；他们没有获得其他形式的知识（三明或神通），也没有获得无色禅那。三明或六神通的获得是“俱解脱”者（ubhatobhāga-vimutta）的领域，他们也获得了无色禅那。[91] 这是《巴利圣典》中标准的定义。

义注提供了更详细的定义，可以概括如下：首先，一个人修习止禅直到达到第四禅那；接着是所有八种禅那的成就。然而，这些成就必须是修习八种遍处禅（不包括光遍处和虚空遍处禅）的结果。[92] 在精通八种成就之后，心变得易于接受。[93] 此时，一个人只需进入第四禅那，然后将心导向以生起或运用其中一种神通（abhiññā），根据其愿望。[94] 作为准备，一个人必须进入八种成就，但在获得“殊胜成就”（abhiññā）时，进入第四禅那就足够了。由于之前已修习八种禅那，在这种情况下，一个人的定力将比从未达到高于第四禅那水平的人的定力更精细。

从这种义注的解释角度来看，可以说第四禅那是“殊胜智”（abhiññā）的基础。这符合这样的说法：具有八种要素的心，通过将第四禅那的定力发展到无色界成就的程度，是“适于应用”的；它是实现任何可通过直接知识实现的境界的基础，或“近因”（padaṭṭhāna）。[95] 此规则的例外是那些具有强烈“宿世关联”（pubba-yoga）的人：那些在过去曾努力并积累功德的人，例如佛陀、“辟支佛”（pacceka-buddha）和首席弟子。他们不需要遵循此程序并精通无色禅那；他们只需精通第四禅那即可获得神通。[96]

上面描述佛陀觉悟的两段经文与此解释相符，即使它们没有提及“宿世关联”。在第一段经文中，佛陀进入第四禅那，然后将心导向实现三明。在他生命早期，他与阿罗罗·迦罗摩（Āḷāra Kālāma）和郁陀迦·罗摩子（Uddaka Rāmaputta）两位老师学习时，已在止方面奠定了坚实的基础，并获得了八种禅那。[97] 第二段经文揭示了佛陀在觉悟之前，已经修习了所有层次的禅定吸收的熟练度。

C. 描述想受灭尽定（saññāvedayita-nirodha）的段落很容易让缺乏经验的读者错误地得出结论，认为达到此状态的人在安住于此成就时就证得了阿罗汉果：


通过完全超越非想非非想处，他进入并安住于想受灭尽定；并且以智慧观照，他的诸漏被完全断尽。
A. IV. 437-8




这段经文列出了修行和证悟的顺序，但没有包含具体情况或中间细节。读者应将其视为一个阶段列表，而非对单一事件的描述。将其与《巴利圣典》中提供更多细节的段落进行比较：


通过完全超越非想非非想处，比丘进入并安住于想受灭尽定。当比丘既达到又出离该成就时，他的心变得微细而柔韧；并且他的心微细而柔韧时，他已善于修习无量禅定。 凭借这善于修习的无量禅定，他将心导向任何可通过直接知识证悟的精神状态，并且只要必要的条件具备，他就能获得证得这些状态的能力。如果他希望：‘愿我能施展各种神通……愿我能听到两种声音，天音和人音……愿我在此生中进入并安住于无漏心解脱……”，只要必要的条件具备，他就能获得证得该状态的能力。
A. IV. 421; 参阅：D. II. 71




在第二段经文中，“进入想受灭”和“漏尽”是分开的。想受灭的获得是一种辅助条件，赋予心适当的定力水平。之后，通过“智慧观照”，一个人安住于无漏心解脱。这些段落证实了前两种纲要（止先于观的修行方式）本质上具有相同的含义。

D. 从前面解决各种误解的三个要点可以看出，这两个主要纲要从不同角度描述了同一条修行道路。第一个纲要强调了通过运用充分发展的定力来成就“殊胜智”和观而产生的修行和最高证悟。第二个纲要描述了止禅的中间阶段以及止的真正目的：观的最后阶段。从这个意义上说，前面三个要点已经解决了关于这两种公式描述两种不同修行道路的误解。

E. 第二点和第三点已经触及了修行和证悟方面的时间问题。在第一种纲要中，佛陀渐次获得三明发生在同一个夜晚的三个“时更”中。但对于其他修行者而言，每种明或每种神通的获得可能连续发生，也可能间隔数月或数年。[98]

第二种纲要描述了佛陀的禅定成就，清楚地表明每次成就之间都有一段时间间隔。然而，描述其他修行者成就的相同纲要的例子并未提及时间，这可能给人一种印象，即这些成就发生在单一的时间段内。事实上，这些成就发生的时间段并不统一——它因人而异。[99] 这两种纲要仅仅描述了不同层次的成就——它们不一定定义所涉及的时间。

经文中有很多段落证实了这一事实，例如《长爪经》（Dīghanakha Sutta）中舍利弗尊者的故事。[100] 当佛陀在鹫峰山的野猪洞中向游方者长指甲说法时，讲说受（vedanā）和其他主题，舍利弗站在佛陀身后，为他扇扇子。舍利弗思惟此佛法教导，证得了阿罗汉果。这发生在舍利弗受戒两周后。如果孤立地看这部经，人们可能会觉得舍利弗在此之前两周“开启法眼”（入流果）后，没有再获得任何成就；相反，他是在那一刻证得了完全的觉悟（阿罗汉果）。但通过阅读《无间经》（Anupada Sutta），人们会发现，在这两周内，舍利弗不间断地修习止观双运（yuganaddha-samatha-vipassanā），从初禅到想受灭。这揭示了他是在听闻《长爪经》之前就已经证得了不还果。[101]

最后一个需要解决的问题是：阿罗汉在觉悟后能否继续修习止禅并增进禅定成就或神通？那些以观为乘（vipassanā-yānika）的人以前没有达到禅那，但在道果证悟的那一刻，定力变得坚定，他们证得了初禅。之后，他们可以随时进入初禅（“果定”– phala-samāpatti），以“安住于现法乐”。这里的问题是他们能否发展更高层次的禅那。复注声称他们可以。他们的心境有助于提炼和加强定力。他们可能修习止是为了促进“现法乐住”（diṭṭhadhamma-sukhavihāra）。(请参阅“住”义注)


住

CompṬ.：Vīthimuttaparicchedavaṇṇanā, Kammacatukkavaṇṇanā 提到一位不还者是纯观行者（sukkha-vipassaka），他在临终时生起了一种禅定成就，以便能够投生到“净居天”（suddhāvāsa）。DA. III. 1007 将“现法乐住的禅定”（D. III. 222-3）定义为“禅那果定”（phalasamāpatti-jhāna）以及阿罗汉随后发展的禅那。PañcA. 107 描述了阿罗汉进入他们之前从未达到的连续层次的禅定成就。A. I. 242-3 描述了在“开启法眼”的那一刻，圣弟子如何断除前三结（证得入流果）。后来，“法眼”再次出现，贪嗔皆被断除（证得不还果）。这位弟子随后进入初禅。如果他在此刻死去，没有任何结会使他回到这个世界。从一个角度看，这部经似乎表明弟子在证得不还果之后才达到初禅，但根据我们之前的解释，这必须解释为进入了之前已经达到的禅那。



同样，对于神通（abhiññā）而言，最有可能也是如此。然而，阿罗汉不会花费大量精力去尝试获得新的神通，原因有二：首先，他们不为自己的利益寻求特殊神通；其次，如《清净道论》所述，对他人带来的利益不足以抵消修成神通所需的困难和时间。(请参阅“神通的困难”义注) 阿罗汉更可能将时间和精力用于教导他人，这被称为“教诫神变”（anusāsanī-pāṭihāriya），佛陀称之为所有神变中最伟大的。[102] 这优于关注世俗神通，因为世俗神通具有潜在的危害，并导致凡夫沉迷于一个超出他们理解能力、神秘而晦涩的世界，从而使他们忽略了更重要的活动。


神通的困难

Vism. 371-426（特别是 375-6）阐述了修成神通的困难（可能基于 Ps. I. 111-15）：现在，遍处禅的初步工作对于初学者来说很困难，一百或一千人中只有一人能做到。对于已完成初步工作的人来说，生起禅相很困难，一百或一千人中只有一人能做到。禅相生起后，要扩展禅相并达到安止定很困难，一百或一千人中只有一人能做到。达到安止定后，以十四种方式调伏心很困难，一百或一千人中只有一人能做到。以这种方式训练心后，施展神通很困难，一百或一千人中只有一人能做到。施展后迅速达到禅那很困难，一百或一千人中只有一人能做到。



通常，人们在外部条件或天神的力量中寻求保护，这与佛教的基本原则相悖。没有世俗神通的阿罗汉仍然拥有佛陀所说的“圣神通”（ariya-iddhi）：他们能够将不可爱、令人厌恶的人和事物视为可爱且不令人厌恶。同样地，他们能够将有吸引力、诱人的人和事物视为无常、有条件、不值得执着的。这是一种比在水上行走、潜入地下或腾空飞行更强大的力量，佛陀说这些并非“圣者所行”，带有风险，且不能导向解脱。[103]

这些世俗神通并非佛教的精髓，它们也不能衡量一个人的价值。在佛陀时代之前和其他传统中，都能找到这些神通的证据。只有当纯净且完全觉悟的人运用时，它们才被认为是卓越的。对普通人来说，它们既可能帮助人，也可能像危险一样。一个完全觉悟的人，甚至是一个达到较低觉悟阶段、具有道德行为和完美“正见”（sammā-diṭṭhi）的人，也比拥有五种世俗神通但缺乏这些德行的人更优越。佛陀的大多数阿罗汉弟子是“慧解脱”（paññā-vimutta），没有提升到更高的禅定成就，甚至许多“俱解脱”（ubhatobhāga-vimutta）的弟子也没有生起五种世俗神通。

毗婆舍那修行的基本原则

观照有为法以生起清晰的理解，并如实地看待事物，是证悟道果的必要要素。所有为佛教目标而修行的人，无论他们是以止还是以观作为修行的工具，也无论他们遵循四种修行方式（先止后观等）中的哪一种，都必须通过观禅修的这个阶段。以观为修行工具的人将从一开始就以这种方式修行，而以止为修行工具的人则将在最后阶段运用这种禅修。

借鉴前一节关于止禅的内容，这种观照是先前引用段落的延伸：以智慧观照，他的诸漏被彻底断尽。换句话说，它指的是“慧解脱”（paññā-vimutti）。《巴利圣典》中有许多标准的定义来描述这种观禅之道。在查看这些定义之前，让我们先考察一些描述佛陀证悟的段落（它们也是毗婆舍那的纲要）。这将揭示同一件事可以有多种不同的诠释：


当我对此四圣谛的智见，以其三阶段和十二种方式如实地彻底净化时，我宣称已证得世间无上正等正觉……我生起了智见：“我的心解脱是不可动摇的。这是我的最后一生。现在，不再有再生。” Vin. I. 11; 
S. V. 422-3
当我如实地亲知实证这五取蕴的乐味（assāda）、过患（ādīnava）和出离（nissaraṇa）时，我宣称已证得世间无上正等正觉……“现在，不再有再生。” 
S. III. 28
当我如实地亲知实证这六内处（即六内感官）的乐味、过患和出离时，我宣称已证得世间无上正等正觉……“现在，不再有再生。” 
S. IV. 7-8
当我如实地亲知实证这五根（即信、精进、念、定、慧）的生起和坏灭、乐味、过患和出离时，我宣称已证得世间无上正等正觉……“现在，不再有再生。” 
S. V. 204
当我如实地亲知实证这六根（眼、耳、鼻、舌、身、意）的生起和坏灭、乐味、过患和出离时，我宣称已证得世间无上正等正觉……“现在，不再有再生。” 
S. V. 206
比丘们，安般念（呼吸念）若被修习和培育，会带来巨大的果报和利益……比丘们，在我未证悟之前，当我还是菩萨，尚未完全证悟时，我经常安住于这种住处。当我经常安住于这种住处时，我的身体和眼睛都没有疲倦，我的心不执着，从而从烦恼中解脱。 
S. V. 316-17
“这是受。”比丘们，于是，对于前所未闻的事物，我生起了见、智、慧、明和光明……“这是受的生起”……“这是导致受生起之道”……“这是受的止息”……“这是导致受止息之道”……“这是受中的乐味”……“这是受中的过患”……“这是从受中出离”：于是，比丘们……我生起了见、智、慧、明和光明。 
S. IV. 233-4
“这是身念住。”比丘们，于是，对于前所未闻的事物，我生起了见、智、慧、明和光明……“这种身念住应被培育”……“这种身念住已被培育”……“这是受念住”……“这是心念住”……“这是法念住”……“这种法念住已被培育”：于是，比丘们……光明。[104] 
S. V. 178-9
“这是欲神通基（iddhi-pāda）。”比丘们，于是，对于前所未闻的事物，我生起了见、智、慧、明和光明……“这种欲神通基应被培育”……“这种欲神通基已被培育”……“这是精进神通基”……“这是心神通基（citta）”……“这是观神通基”……我生起了见、智、慧、明和光明。[105] 
S. V. 258





比丘们，在我未证悟之前，当我还是菩萨，尚未完全证悟时，我心里想：“唉，这个世界已经陷入了苦恼，因为有生、老、死，它流逝又再生，然而它却不明白如何从这以老死为首的苦中解脱。什么时候才能辨识出从这以老死为首的苦中解脱呢？”于是，比丘们，我心里想：“当有什么存在时，老死便会生起？老死是以什么为缘的？”于是，比丘们，通过如理作意，我心中生起了智慧的突破：“当有生时，老死就生起；老死以生为条件……”“当有什么存在时，生才会生起？……有才生起？……执取才生起？……贪爱才生起？……受才生起？……触才生起？……六处才生起？……名色才生起？……”于是，比丘们，我心里生起了这个问题：“当有什么存在时，识才会生起？识是以什么为缘的？”于是，比丘们，通过如理思惟，我心中生起了智慧的突破：“当有名色时，识就生起；识以名色为条件。”于是，比丘们，我心里想：“此识折返，不再超越名色。正是在这个程度上，人们可能会生、老、病、死，流逝又再生，也就是说，当有识以名色为条件，名色以识为条件时。以名色为条件，六处生起；以六处为条件，触生起……这就是这一整个苦蕴的生起。”“‘集’、‘集’啊！”——比丘们，于是，对于前所未闻的事物，我生起了见、智、慧、明和光明。于是，比丘们，我心里想：“当没有什么不存在时，老死就不会生起？随着什么的止息，老死才会止息？”于是，比丘们，通过如理思惟，我心中生起了智慧的突破：“当无生时，老死就不会生起；随着生的止息，老死就止息……”“当没有什么不存在时，生就不会生起？……有就不会生起？……执取就不会生起？……贪爱就不会生起？……受就不会生起？……触就不会生起？……六处就不会生起？……名色就不会生起？……”于是，比丘们，我心里想：“当没有什么不存在时，识就不会生起？随着什么的止息，识才会止息？”于是，比丘们，通过如理思惟，我心中生起了智慧的突破：“当无名色时，识就不会生起；随着名色的止息，识就止息。”于是，比丘们，我心里想：“我发现了这条通往证悟的道路，即随着名色的止息，识就止息；随着识的止息，名色就止息；随着名色的止息，六处就止息；随着六处的止息，触就止息……这就是这一整个苦蕴的止息。”“‘灭’、‘灭’啊！”——比丘们，于是，对于前所未闻的事物，我生起了见、智、慧、明和光明。比丘们，同样地，我看到了古老的道路，过去圆满正等正觉者所行走的古老道路……它正是这八正道；即正见、正思惟……正定。我遵循了这条道路，并通过这样做，我亲知实证了老死，它的生起，它的止息，以及导向它的止息之道。我亲知实证了生……有……执取……贪爱……受……触……六处……名色……识……行，它们的生起，它们的止息，以及导向它们的止息之道。 亲知实证它们之后，我已经将它们解释给了比丘们、比丘尼们、男居士们和女居士们。比丘们，这梵行已经成功和兴盛，广受欢迎，广泛传播，根深蒂固，在天人之间广为宣说。[106] 
S. II. 104-107




佛陀的弟子通过毗婆舍那证悟阿罗汉果，有许多标准定义。有些与上面提出的佛陀证悟的段落相似，而另一些则有所不同，但本质上它们是相同的：现象（最常见的是五蕴或十二处）被分为不同的部分，并根据三法印：无常、苦和无我来审视其真实本性。许多段落侧重于对自我的执着，并强调无我的特相。一些段落追溯了缘起背景下的条件关系。从佛法修行的角度来看，这些段落都提到了三十七道品（bodhipakkhiya-dhamma）中的一个或多个组别。[107] 如果人们能领会其意义而不被技术性语言所困惑，那么解释特定观照方法的纲要对于毗婆舍那修行来说将非常有帮助。以下是这些纲要的一些例子；义注说佛陀在不同的场合根据听众的性情给予了这些教导。[108]

对五蕴的观照


比丘们，色蕴是无常的，受蕴是无常的，想蕴是无常的，行蕴是无常的，识蕴是无常的。比丘们，如是见时，已受教导的圣弟子对色蕴……受蕴……想蕴……行蕴……识蕴生起厌离。生起厌离，他变得无欲。通过无欲，[他的心]获得解脱。当它解脱时，了知随之而来：“它已解脱。”他明白：“生已尽，梵行已立，所作已办，此生已无后有。”比丘们，色蕴是苦（dukkha）的……受蕴……想蕴……行蕴……识蕴是苦的……如是见时，已受教导的圣弟子生起厌离……比丘们，色蕴是无我（anattā）的……受蕴……想蕴……行蕴……识蕴是无我的……如是见时，已受教导的圣弟子生起厌离。[109] 例如：
S. III. 21




本段中关于三法印的观照有时会改为类似的观照，例如：“色是魔罗”，[110]“受是炽热的余烬”，“色是生灭法”，等等。[111] 


比丘们，色蕴……受蕴……想蕴……行蕴……识蕴是无常的。无常的即是苦（dukkha）的。苦的即是无我的。无我的应以正确智慧如实地看待：“这不是我的，我不是这个，这不是我的自我。”如是见时，已受教导的圣弟子生起厌离。 
S. III. 22, 82-3
比丘们，色身是无我的。如果身体是自我，它就不会导致苦恼，而且可能对身体说：“愿我的身体是这样；愿它不是那样。”但因为色身是无我的，色身导致苦，而且不可能对身体说：“愿我的身体是这样；愿它不是那样。”受蕴是无我的……想蕴是无我的……行蕴是无我的……识蕴是无我的。因为如果识蕴是自我，它就不会导致苦恼，而且可能对识蕴说：“愿我的识蕴是这样；愿它不是那样。”但因为识蕴是无我的，识蕴导致苦恼，而且不可能对识蕴说：“愿我的识蕴是这样；愿它不是那样。”“比丘们，你们认为色蕴是常还是无常？”“无常，尊者。”“无常的是苦还是乐？”“苦，尊者。”“那无常、苦、变易之法，是否适合被视为‘这是我的，这是我，这是我的自我’？”“不，尊者。”“比丘们，你们认为受蕴是常还是无常？”……“想蕴是常还是无常？”……“行蕴是常还是无常？”……“识蕴是常还是无常？”“无常，尊者……”“那无常、苦、变易之法，是否适合被视为‘这是我的，这是我，这是我的自我’？”“不，尊者。”“因此，比丘们，你们应该以正确智慧如实地看待任何色蕴……受蕴……想蕴……行蕴……识蕴，无论是过去、未来、现在，内在或外在，粗劣或微细，下等或上等，远或近，都应视为：“这不是我的，这不是我，这不是我的自我。”如是见时，已受教导的圣弟子生起厌离。” 
S. III. 66-8
任何色蕴……受蕴……想蕴……行蕴……识蕴，无论是过去、未来、现在，内在或外在，粗劣或微细，下等或上等，远或近：比丘审视它，思惟它，仔细考察它，它在他看来都是空虚、虚幻、无实体的。因为在色蕴……受蕴……想蕴……行蕴……识蕴中能有什么实体呢？ 
S. III. 140-42
比丘们，比丘观照本质是无常的色蕴、受蕴、想蕴、行蕴、识蕴为无常：这就是他的正见。正确地见时，他生起无欲。随着喜的灭尽，贪欲灭尽；随着贪欲的灭尽，喜也灭尽。随着喜和贪欲的灭尽，心获得解脱，并被称为善解脱。 
S. III. 51
比丘们，仔细思惟色蕴。如实地认识色蕴的无常。当比丘仔细思惟色蕴并如实地认识色蕴的无常时，他对色蕴生起无欲。随着喜的灭尽，贪欲灭尽；随着贪欲的灭尽，喜也灭尽……心获得解脱，并被称为善解脱。比丘们，仔细思惟受蕴……想蕴……行蕴……识蕴。 
S. III. 52




对六处的观照


比丘们，眼……耳……鼻……舌……身……意是无常的。如是见时，已受教导的圣弟子生起无欲……眼……耳……鼻……舌……身……意是苦的……眼……耳……鼻……舌……身……意是无我的……色……声……香……味……触……法是无常的……苦的……无我的。如是见时，已受教导的圣弟子生起厌离。 
S. IV. 155-6




本段中关于三法印的观照有时会改为类似的观照，例如：“眼被遮蔽”，“眼正在燃烧”，以及“眼是坏灭法”。[112]


比丘们，眼……耳……鼻……舌……身……意是无常的。无常的即是苦的。苦的即是无我的。无我的应以正确智慧如实地看待：“这不是我的，我不是这个，这不是我的自我。”如是见时，已受教导的圣弟子生起厌离……比丘们，色……声……香……味……触……法是无常的。无常的即是苦的。苦的即是无我的。无我的应以正确智慧如实地看待：“这不是我的，我不是这个，这不是我的自我。”如是见时，已受教导的圣弟子生起厌离。[113] 
S. IV. 1-3
“比丘们，你们认为眼是常还是无常？”“无常，尊者。”“无常的是苦还是乐？”“苦，尊者。”“那无常、苦、变易之法，是否适合被视为‘这是我的，这是我，这是我的自我’？”“不，尊者。”“比丘们，你们认为耳……鼻……舌……身……意……眼识……耳识……意识……眼触……意触……无论因眼触为缘而生起的受……无论因意触为缘而起的受——无论是乐受、苦受还是不苦不乐受[114]——是常还是无常？”“无常，尊者……”“那无常、苦、变易之法，是否适合被视为‘这是我的，这是我，这是我的自我’？”“不，尊者……”“如是见时，已受教导的圣弟子生起厌离。”[115] 
S. IV. 48





比丘们，眼是无常的。眼生起的因和缘也是无常的。既然眼是从无常的生起的，它怎么可能是常的呢？…… 眼是苦的。眼生起的因和缘也是苦的。既然眼是从苦的生起的，它怎么可能是乐的呢？……眼是无我的。眼生起的因和缘也是无我的。既然眼是从无我的生起的，它怎么可能是自我呢？如是见时，已受教导的圣弟子生起厌离。（其余五根和六境也同理。） 
S. IV. 129-32
比丘们，比丘将实际上无常的眼……耳……鼻……意……色……声……法视为无常：这就是他的正见。正确地见时，他生起无欲。随着喜的灭尽，贪欲灭尽……心获得解脱，并被称为善解脱。 
S. IV. 142
比丘们，仔细思惟眼。如实地认识眼的无常。当比丘仔细思惟眼并如实地认识眼的无常时，他对眼生起无欲。随着喜的灭尽，贪欲灭尽；随着贪欲的灭尽，喜也灭尽……心获得解脱，并被称为善解脱。比丘们，仔细思惟耳……鼻……意……色……声……法。 
S. IV. 142-3
某位比丘走近世尊……并对他说：“尊者，是否有一种东西，通过舍弃它，比丘就能舍弃无明，生起明？”[佛陀回答说]：“当比丘了知并看见眼……色……耳……声……意……法……意识……意触……无论因意触为缘而生起的受——无论是乐受、苦受还是不苦不乐受——是无常时，他的无明就被舍弃，明就生起了。”[116] 
S. IV. 49-50
某位比丘走近世尊……[佛陀回答说]：比丘，这里，一位比丘已经听说，[117]‘没有什么值得执着。’[118]‘没有什么值得执着’这个概念[仅仅是]他所获得的知识。他审察（abhiññā – “亲知”；“注意”）一切；审察一切之后，他完全理解（pariññā）一切。完全理解一切之后，他以不同的方式看待所有相。[119] 他以不同的方式看待眼，他以不同的方式看待色……无论因眼触为缘而生起的受……他也以不同的方式看待。当比丘如是了知并看见时，他的无明就被舍弃，明就生起了。（其余的六处、六识、六触和三受也同理。）[120] 
S. IV. 50




一般审察


“比丘们，当有什么存在时，通过执取什么，乐和苦才会于内生起？……比丘们，当有色蕴时，通过执取色蕴，乐和苦就会于内生起。当有受蕴……想蕴……行蕴……识蕴时，通过执取识蕴，乐和苦就会于内生起。”“比丘们，你们认为色蕴（受蕴等）是常还是无常？”“无常，尊者。”……“那无常的是苦还是乐？”“苦，尊者。”“但是，如果不执取无常、苦、变易之法，乐和苦还能内在生起吗？”“不，尊者。”“如是见时，已受教导的圣弟子生起厌离。” 
S. III. 180-81




上述这段话有许多变体，表明自我身份、我见（sakkāya-diṭṭhi）以及其他邪见（micchā-diṭṭhi）都源于对五蕴的执着和误解。[121]


比丘们，我已分别教导了此法。我已分别教导了四念住。四正勤……四神足……五根……五力……七觉支……八正道，我已分别教导了。比丘们，对于我如此分别教导的法，某位比丘心中生起如此的反思：“一个人应当如何了知、如何看待，才能立即摧毁烦恼？”……比丘们，这里，未受教导的凡夫……将色蕴（受蕴、想蕴等）视为自我。比丘们，那种看法是一种行。那个行——它的来源是什么，它的生起是什么，它由何而生、由何而造？当未受教导的凡夫被无明触所生的受所触及，贪爱便生起：于是那个行就生起了。因此，比丘们，那个行是无常、有条件、缘起而生的；那个贪爱……受……触……那个无明是无常、有条件、缘起而生的。比丘们，当一个人如是了知并看见时，烦恼就立即被摧毁了。[122] 
S. III. 96-7
比丘们，当一位比丘保持正念和正知，[123] 勤奋、热忱、坚定地安住时，如果他生起乐受，他就会这样理解：“我生起了一个乐受。现在它是依缘而生的，不是独立存在的。依缘于什么？依缘于这个身体。但这个身体是无常、有条件、缘起而生的。所以，当此乐受依缘于一个无常、有条件、缘起而生的身体而生起时，它怎么可能是常的呢？”他安住于观照身体和此乐受的无常，他安住于观照消逝，观照褪去，观照止息，观照舍弃。当他如此安住时，他对身体和此乐受的喜贪倾向便被舍弃了…… 当一位比丘保持正念……如果他生起苦受，他就会理解……他对身体和苦受的瞋恚潜在倾向便被舍弃了。当一位比丘保持正念……如果他生起不苦不乐受，他就会理解……他对身体和不苦不乐受的无明潜在倾向便被舍弃了。 
S. IV. 211-12




全面观照


尊者摩诃拘絺罗走近尊者舍利弗，对他说：“友，舍利弗，一位具戒比丘应该仔细思惟些什么？”“友拘絺罗，一位具戒比丘应该仔细思惟这五取蕴为无常，是苦的，是病，是肿瘤，是箭，是痛苦，是祸患，是异己，是坏灭的，是空虚的，是无我的……友，当一位具戒比丘仔细观照这五取蕴时，他有可能证得须陀洹果。”“但是，友，舍利弗，一位须陀洹比丘应该仔细观照些什么？”“友拘絺罗，一位须陀洹比丘应该仔细观照这五取蕴是无常的……是无我的。友，当一位须陀洹比丘如此仔细观照这五取蕴时，他有可能证得斯陀含果。”“但是，友舍利弗，一位斯陀含比丘应该仔细观照些什么？”“友拘絺罗，一位斯陀含比丘应该仔细观照这五取蕴是无常的……是无我的。友，当一位斯陀含比丘如此仔细观照这五取蕴时，他有可能证得阿那含果。”“但是，友舍利弗，一位阿那含比丘应该仔细观照些什么？”“友拘絺罗，一位阿那含比丘应该仔细观照这五取蕴是无常的……是无我的。友，当一位阿那含比丘如此仔细观照这五取蕴时，他有可能证得阿罗汉果。”“但是，友舍利弗，一位阿罗汉比丘应该仔细观照些什么？”“友拘絺罗，一位阿罗汉比丘应该仔细观照这五取蕴是无常的……是无我的。友，对于阿罗汉来说，没有什么需要再做的，也没有什么已做过的需要重复。然而，当这些法被修习和培育时，它们会导向现法乐住，以及正念和正知。”[124] 
S. III. 167-9




禅修的系统纲要

佛陀关于证悟涅槃的教导通常包括本章前面所呈现的诸法省察。当这些教导被系统性地呈现时，修习的阶段通常以广义、普遍的方式呈现。最详细且最常出现的系统性教导概述了比丘从受戒直至断尽诸漏的“梵行”或修习之道。[125]佛陀和他的弟子们偶尔也会给出类似的教导，即十五种行（caraṇa）和三种明（vijjā）。[126]或者，人们会发现一系列渐进的证得，例如七清净[127]或九清净。[128]我们可以假定，这些教导以普遍方式呈现的原因是，具体的修习细节是通过直接应用，根据特定老师训练学生的方法来传授的。不同老师之间的细微之处会有所不同。这些修习方式一直流传到义注师时代，他们对其中一些进行了汇编和记录。这些后期著作中最著名的是《清净道论》（Visuddhimagga）。

《清净道论》呈现了一个渐进的修习过程，既包括外在活动，也包括智慧的开发。在智慧方面，它概述了观智（ñāṇa）的各个阶段。其总体框架遵循三学（sikkhā）的教导，然后依七清净（visuddhi）展开。在《清净道论》中关于观智（vipassanā-ñāṇa）的次第，是从《无碍解道》（Paṭisambhidāmagga）的内容扩展而来。[129]下面是《清净道论》中系统教导的总结。[130]

首先，让我们看看一些重要术语的含义：

	

Visuddhi（清净）：纯净；渐进的净化；使众生清净的素质，使三学得以圆满，并导向涅槃的证悟。共有七个阶段，将在下文讨论。


	

Pariññā（遍知）：完全的知，有三种：[131]





	

知遍知（Ñāta-pariññā）：指对特定属性的了知或识别。例如，一个人了知“受”（vedanā），并知道它具有感受外境的特质；一个人了知“想”（saññā），并知道想具有识别与界定的功能。行者了知“事物是什么”。


	

Tīraṇa-pariññā（审察遍知）：审察；一个人运用更深层次的智慧，了知事物的共相：它们遵循自然法则，并以无常、苦和无我为特征。例如，一个人了知受和想是不稳定的、会变化的本性、以及无我的。行者了知“事物是怎样的”。


	

Pahāna-pariññā（断遍知）：断除；导向放下执著、获得自由、以及远离贪爱的知。一个人了知如何回应事物并与事物相处。例如，了知事物是无常的，行者便断除了常想（nicca-saññā）。行者了知“如何行事”。






	Vipassanā-ñāṇa（观智）：观智；产生观的智慧；导向对诸法的彻底理解和苦的终结的知。它分为九种（见下文）。



以下带有括号数字的不同种类之智（ñāṇa），是较新形成的十六智（soḷasa-ñāṇa）的一部分。它们被用来验证一个人的证悟层次。[132]

根据《清净道论》的修习原则

增上戒学（adhisīla-sikkhā）


	

1. 戒清净（sīla-visuddhi）：善行；正命；符合自己社会地位的道德行为。《清净道论》主要关注比丘的四遍净戒（pārisuddhi-sīla）：

	

A. 别解脱律仪戒（Pāṭimokkhasaṁvara-sīla）：关于僧团戒律的防护和严格遵守。

B. 根律仪戒（Indriyasaṁvara-sīla）：防护六根；在根尘接触时保持警惕，以防止不善心所占据心。

C. 活命遍净戒（Ājīvapārisuddhi-sīla）：正命。

D. 资具依止戒（Paccayasannissita-sīla）：关于四种生活必需品的清净行为；以正思惟而非贪欲来使用这些必需品。[133]











除了持守戒律之外，还建议根据个人性情，选择修习佛陀所允许的十三种头陀支（dhutaṅga）中的一些，以增加知足、精进和独处，消除烦恼，净化道德行为，补充和圆满其他宗教行持，并支持整体的精神修习。

增上心学（adhicitta-sikkhā；定）



	2. 心清净（citta-visuddhi）：修习心的品质和能力，直到拥有足够的定力作为观禅的基础。《清净道论》说这从近行定（upacāra-samādhi）一直延伸到八种禅那的安止定。它提出了修习定力直至证得五种世间神通（abhiññā）的方法。





增上慧学（adhipaññā-sikkhā）

A. 知遍知（ñāta-pariññā）

了知苦圣谛：



	3. 见清净（diṭṭhi-visuddhi）：了知身心的真实本性，从而去除我见的误解。这一清净层次也被称为“名色分别智”（nāmarūpapariccheda-ñāṇa）(1)。[134]在此，一个人了知所有存在的事物都属于名（nāma）或色（rūpa；“身体”）的范畴，并能够通过自己的经验区分什么是名，什么是色。例如，当看到一个物体时，一个人了知眼根、光线、视觉形相和颜色是色法的一部分，而眼识或看见的行为是名法的一部分。



了知苦集圣谛：


	4. 度疑清净（kaṅkhāvitaraṇa-visuddhi）：一个人根据缘起、业的法则、认知过程、三“轮”（vaṭṭa）[135]，或任何其他揭示一切有为法都源于因缘和相互依存的视角，准确了知名色法的缘起。这种知息除了对三个时段的怀疑：过去、现在和未来。它也被称为“名色缘摄受智”（nāmarūpapaccayapariggaha-ñāṇa）(2)。[136]义注将具有此知的人称为“小须陀洹”（cūḷa-sotāpanna）：他在佛陀的教法中进步的命运已然确定。



B. 审察遍知三法印（tīraṇa-pariññā）

了知道圣谛：

	

5. 道非道智见清净（maggāmaggañāṇadassana-visuddhi）：根据三法印审察名法和色法。例如，一个人省察色法的本性是无常（anicca）、苦（dukkha）和无我（anattā），然后以类似的方式省察四种名蕴：受、想、行和识。这种审察延伸到所有法群，例如十二处（āyatana）、十二缘起（paṭiccasamuppāda）支、三有（bhava）、四禅那、四无量心（appamaññā）和八种定（samāpatti），所有这些都属于五蕴的范畴，直到一个人辨识出有为法的生灭。这种审察产生了“初观”（taruṇa-vipassanā）。此时，十种“内观染”（vipassanūpakilesa）也可能生起，导致一个人错误地认为自己已证悟或导致一个人执著于这些心所。这种误解导致了错误的修习。然而，如果一个人具有念和正知，那么他就能区分正确的道，避免陷入这些染污。正是在此时，一个人达到了道非道智见清净。

《清净道论》中关于此清净层次有一些复杂的段落。产生此清净所需的观的层次被称为“随顺观”（naya-vipassanā）：一个人使用《巴利圣典》中描述的审察方法来观照。例如，一个人可能会省察某个色法（rūpa），无论是过去、现在或未来，内或外等等，都无一例外是无常的。这也被称为“集思惟”（kalāpa-sammasana）。[137]在此清净阶段生起的知有时被称为“思惟智”（sammasana-ñāṇa (3)），即关于名色法三法印的智慧。

当这种审察智变得强大，一个人开始看到万物的生灭——看到事物的无常性，即每一个事物都依因缘而存在，当这些因缘不存在时就停止存在——“生灭智”（udayabbaya-ñāṇa）就逐渐生起。但是这种知是新的，在这个阶段被称为“初观”（taruṇa-vipassanā 或 taruṇavipassanā-ñāṇa）。拥有这种初观的人被称为“观行者初学者”（āraddha-vipassaka），并且容易受到“观的染污”影响，例如心中出现光明，这往往会分散和阻碍修行者。通过适当的辨别，一个人能够超越这些染污，完成这个清净阶段。





C. 导向解脱和断除无明的知（pahāna-pariññā）

	

6. 行道智见清净（paṭipadāñāṇadassana-visuddhi）：这指的是具备九个阶段“观智”（vipassanā-ñāṇa）的最高层次的观，从生灭智和随后从观的染污中解脱开始，直到观的最终阶段：完全的觉悟。这九个阶段的观智是：

	

A. 生灭智（udayabbayānupassanā-ñāṇa 或 udayabbaya-ñāṇa）(4)：清晰地看到五取蕴的生灭。理解一切事物都是无常的，无法维持其原始状态，并且不受欲望控制。一切生起的事物都将灭去。在此，一个人在每个心刹那辨识出“名法”（nāma-dhamma）、“色法”（rūpa-dhamma）的生起，以及“能知”，并看到所有这些特质的同步灭去。这种观是强有力观（balava-vipassanā），它驱散了常想（nicca-saññā）、乐想（sukha-saññā）和我想（atta-saññā）。


	

B. 坏灭智（bhaṅgānupassanā-ñāṇa 或 bhaṅga-ñāṇa）(5)：当一个人能够以更连续、不间断的方式看到这种生灭时，他开始专注于终点，专注于灭去。他省察一切事物都将坏灭。


	

C. 怖畏现起智（bhayatūpaṭṭhāna-ñāṇa 或 bhaya-ñāṇa）(6)：通过省察一切事物都将坏灭，一个人看到所有有为法，无论存在于哪个生存界，都是可怕的，因为它们不提供任何安全保障，最终必将毁灭。


	

D. 过患智（ādīnavānupassanā-ñāṇa 或 ādīnava-ñāṇa）(7)：当一个人看到一切事物都将坏灭且不提供安全保障时，他省察事物的缺点、瑕疵和内在的不满足性。


	

E. 厌离智（nibbidānupassanā-ñāṇa 或 nibbidā-ñāṇa）(8)：当一个人认识到有为法的缺点时，他就会对它们感到厌离，不再沉溺其中。


	

F. 欲解脱智（muñcitukamyatā-ñāṇa）(9)：随着厌离的生起，一个人希望从有为法中解脱。


	

G. 省察随观智（为了见到道）：paṭisaṅkhānupassanā-ñāṇa 或 paṭisaṅkhā-ñāṇa (10)：带着解脱的愿望，一个人重新根据三法印审察因缘，以寻找获得自由的方法。


	

H. 行舍智（saṅkhārupekkhā-ñāṇa）(11)：当一个人审察有为法时，他看到了它们的真实本性，并对它们生起了舍心。一个人既不对因缘感到喜悦，也不厌恶。他将涅槃视为“寂静道”（santi-pada）。他放下对有为法的执著，趋向涅槃。这种知也被称为“顶端观”（sikhāpatta-vipassanā），因为它达到了最高的（目标），或“出起观”（vuṭṭhānagāminī-vipassanā），因为它将一个人与道连接起来，而道是脱离执著的方法。


	

I. 随顺智（为了证悟真理）：saccānulomika-ñāṇa 或 anuloma-ñāṇa (12)：当一个人培养了舍心并志向涅槃时，有利于证悟真理的知便随之生起。这是观智的最后阶段。

继“随顺智”之后是“种姓智”（gotrabhū-ñāṇa）(13)：这标志着凡夫和圣者之间的过渡点。从这一点开始，道智（magga-ñāṇa）生起，导向觉悟。种姓智既不属于之前的“行道智见清净”阶段，也不属于接下来的“智见清净”阶段，而是介于两者之间。然而，它仍被认为是独立的观的层次，因为它属于观的过程。






	

7. 智见清净（ñāṇadassana-visuddhi）：这种清净是从“种姓智”之后生起的，等同于道智（magga-ñāṇa）(14)。特定道智的生起，接着是相应的“果智”（phala-ñāṇa）(15)，取决于觉悟的层次。如上所述，正是这种清净使一个人能够证悟，达到佛教的最高目标。

通过道智和果智的证悟，省察智（paccavekkhaṇa-ñāṇa）(16)生起，它省察道和果，省察已断除的烦恼，省察剩余的烦恼，以及省察涅槃（阿罗汉不省察剩余的烦恼）。这种省察智总结了证悟特定觉悟阶段的过程。







附录一：禅那

禅那将在正定一节中更详细地讨论，[138]但既然此处已提及，我将提供一些基本信息。

四禅那——经文中标准的一组——是四种色界禅那。在阿毗达摩中，这四禅那被扩展为五禅那。第五禅那等同于原始四禅中的第四禅那。（四禅被称为 jhāna-catukkanaya，五禅被称为 jhāna-pañcakanaya。）

禅那（“专注”，“禅修”）是一种高度集中的状态，心专注于一个所缘。这种集中有不同的层次，基于其细腻度、深度和强度。这些层次可以通过在这些集中期间存在的心所来确定。这些心所是：寻（vitakka）、伺（vicāra）、喜（pīti）、乐（sukha）、舍（upekkhā）和一境性（ekaggatā）。四种色界禅那具有以下禅支：

	

初禅：寻、伺、喜、乐、一境性。


	

二禅：喜、乐、一境性。


	

三禅：乐、一境性。


	

四禅：舍、一境性。





高于这些的禅那是无色禅那（arūpa-jhāna）。无色禅那具有舍和一境性这两个禅支，但根据集中对象的不同而变得越来越精细。有关更多细节，请参阅解脱（vimokkha）一节（第4-7层次）。[139]

“禅那”一词可以广义地用于“专注”、“审视”或“思量”。有时，它以负面意义用于佛陀所批评的活动。例如，它可以是一种将五盖——贪欲盖、瞋恚盖、昏沉睡眠盖、掉举恶作盖和疑盖——藏于心中的方式。允许这些盖在沉思状态中侵蚀心也被称为禅那。[140]“禅那”也以动词形式用于动物，例如猫头鹰凝视老鼠或狐狸捕鱼。[141]有时它用于观禅修的语境中，意为“考察”或“省察”。义注偶尔将禅那分为两种类型：止禅修中对对象的专注（ārammaṇūpanijjhāna = 八定），以及产生对三法印洞察的省察（lakkhaṇūpanijjhāna = 毗婆舍那）。甚至道和果也可以称为禅那，因为它们被称为“根除烦恼”和“专注于涅槃的空性（suññatā）”。[142]

附录二：能否在禅那中修观或证悟？

关于在禅那中是否可以修习观禅或运用正思惟，存在很多争议。那些声称不可能的人倾向于提及禅那的“禅支”：在初禅中，一个人具有寻和伺（vitakka 和 vicāra），而在更高的禅那中，一个人最多只有喜、乐和一境性，那么在这种情况下，一个人如何能够进行思考或省察呢？事实上，这些禅那的要素仅仅被用作确定一个人是否已证得禅那以及确定禅那层次的标准。这并不意味着这些是禅那中唯一存在的心所。

事实上，心在禅那中具有许多心所，这一点在经文和阿毗达摩的早期文献中得到了证实。例如，M. III. 26-7 描述了与每个禅那层次相关的心所，从初禅到无所有处定，包括：欲（chanda）、胜解（adhimokkha）、精进（viriya）、念（sati）、舍（upekkhā）和作意（manasikāra）。同样，Dhs. 31 和 75 描述了每个禅那层次中存在的众多心所，特别是在“出世间禅那”中，[143]包括：信、精进、念、定、慧五根、完整的八正道支，以及奢摩他（止）和毗婆舍那（观）两者。一些后来的义注[144]扩展了 PsA. I. 132、Vism. 148-9 和 NdA. I. 133 中的段落，并明确指出定和慧在“禅那之心”（jhāna-citta）中协同作用。

在更高禅那中寻和伺缺失的原因是，心已稳固地培育并极大地增强。不必将注意力（vitakka）转向心中的所缘，也不必将注意力（vicāra）持续在这些所缘上。心中存在的观照超越了这些作意模式。《清净道论》这样描述观的培育：


以止为乘者，应从任何色界或无色界禅那中出定，除了非想非非想处定之外，他应根据特征、功能等辨识由寻、伺等组成的禅支。
Vism. 557




可以将“应出定……并应辨识”这一短语解释为描述一种特定的修习模式，因为该文献的复注解释说：


此处“以止为乘者”一词是指住于禅那或住于近行定并修习观禅修的人。
VismṬ.: Diṭṭhivisuddhiniddesavaṇṇanā, Nāmarūpapariggahakathāvaṇṇanā




关于是否可以在禅那中修习观禅，或者是否必须先从禅那中出定，复注之间存在分歧。除了 AA. IV. 195 和 VismṬ.（缅甸版页码）之外，[145]唯一提供在禅那中修习观禅证据的另一段落是 DA. II. 512，它提及了慧解脱（paññā-vimutta）的阿罗汉：


有五种慧解脱者：纯观行者，以及住于四种禅那中的任一禅那，例如初禅，并证得阿罗汉果者。




所有其余的段落都描述了先从禅那中出定，特别是当直接提及毗婆舍那的开展时。这些描述是相似的，例如：


住于禅那并从禅那中出定后，一个人省察禅那的禅支和相关心所；住于禅那并从这种等至中出定后，一个人考察一切有为法；从定中出定后，一个人观照定的禅支；从禅那中出定后，一个人观照禅那的品质。[146] 
VinA. II. 430, 433




综合这些段落，义注的意见普遍是，如果一个人进入禅那，他必须首先出定才能修习观禅。由于义注和复注中没有清晰的解释，因此很难明确解决各种争论，但有可能通过连接不同来源的证据来达成某种折衷。

通过从禅那中出定并省察有为法来修习观禅的形式，来自于《巴利圣典》的次要文献。一个清晰的例子是对《经集》（Suttanipāta）中这一段落的解释：


当一个人了知生起无所有处定的因缘，并了知贪爱的束缚力时，他便清晰地辨识出此定。[147] 
Sn. 216




次要文献《小义释》（Cūḷaniddesa）解释“他清晰地辨识出此定”这一短语为：他进入无所有处定并从其中出定，然后辨识出在该定中生起的心和心所是无常的、苦的，等等。[148]两部文献的义注都提供了相似的解释。[149]

这些来自次要文献和复注的解释都遵循了阿毗达摩的纲要。阿毗达摩对事物进行了详细分析，并将心分解为独立的心刹那，描述了心与其他要素相关的活动，例如与感官印象的卷入。阿毗达摩声称在禅那中不可能修习观禅，因为在安止定（ concentrative attainment）的瞬间，心是专注于属于禅那的“所缘”（ārammaṇa）的。涉及毗婆舍那修习的所缘是独立的，因此一个人不能在禅那的同一个心刹那中修习观禅。[150]一个人必须首先将注意力从所缘（在禅那中）移开，并专注于另一个对象，这意味着从禅那中出定。[151]这并不是一个很大的步骤：它只是需要调整或中断觉知的流（一境性），并进入“有分心”（bhavaṅga），这等同于从禅那中出定。[152]

从禅那中出定后，由于在禅那中培育出的心力，心立即恢复了“安止定”（appanā-samādhi）的稳定。（人们可能误解为出定意味着回到心烦意乱或困惑的状态。）然后，一个人运用安止定来修习观禅，通过观照他刚刚出定的禅那层次上存在的要素，并根据三法印来了知它们。[153]这些要素成为毗婆舍那的所缘。（总而言之，一个人省察禅那的方面（jhāna-dhamma）、与禅那相关的事物（jhānasampayutta-dhamma）、等至的方面（samāpatti-dhamma）、与禅定相关的事物（samāpattisampayutta-dhamma）、在禅那中生起的心和心所，甚至所有有为法。）

禅那的定力（以及更高级的禅定等至的定力）使得毗婆舍那的修习更有效和熟练，这是止禅前导观禅的特殊价值。[154]义注使用“以禅那为基础修习观禅”的表达来描述运用从禅那获得的定力来观照有为实相的过程。此处的禅那被称为“作为毗婆舍那基础的禅那”，[155]并根据达到的禅那层次使用各种术语，例如：“以初禅为基础”、“以二禅为基础”、“以无所有处为基础”、“以初禅为基础的毗婆舍那”、“以二禅为基础的毗婆舍那”、“以无色禅那为基础的毗婆舍那”等。禅那的层次越高，用于毗婆舍那的定力就越深、越强。

从这种毗婆舍那修习中获得的智慧也可以根据禅那的层次进行分类，例如：“初禅的观智”或“初禅观智”。[156]道（magga）证悟的层次取决于所用的禅那层次作为基础，但“非想非非想处”和“灭尽定”的情况除外。（关于道与禅那的关系，请参见例如 DhsA. 228 和 Vism. 666-7 中的不同意见，这在前面已提及。）

从上述可知，关于在禅那中修习观禅的教导和关于先从禅那中出来再修习观禅的教导并不矛盾。前者可以称为经文的教导，更为普遍。在这种教导中，“禅那”一词既指实际的禅那状态，也指禅那力量所产生的心的稳定。 “在禅那中修习观禅”这一表达是指进入禅那，然后利用禅那的力量来修习观禅。后者可以称为阿毗达摩的教导，更为具体。[157]在这里，“禅那”的定义被限定在心专注于禅修所缘，例如呼吸或遍处（kasiṇa）的“禅相”（nimitta）的过程。

阿毗达摩解释说，禅那中的心始终专注于所缘。当心开始运用智慧进行观照时，觉知的焦点必须从那个原始所缘移开。阿毗达摩将禅那所强化的心识状态区分开来，将其视为一个独立的过程，即放弃止的所缘并从禅那中出定，尽管他们承认心仍然异常集中。修行者利用这种心力来修习观禅，并将注意力转向刚刚出定的禅那及其属性，例如：寻（vitakka）、伺（vicāra）、喜（pīti）、乐（sukha）、欲（chanda）和精进（viriya），作为观照的所缘。这种焦点的改变导致从禅那中出定并进入“有分”（bhavaṅga）。从这一点开始，一个人进入了一个新的禅修阶段，即观禅修。

通过这种区分，需要一个新的术语来描述这个过程，因为尽管从禅那中出定，心并未回到禅那之前的状态。义注师们创造了“以禅那为基础”的表达。他们还引用了“有分心”（bhavaṅga-citta）的原则来定义从禅那状态中出定或中断。[158]根据这些证据，我们可以得出结论，普遍的说法“在禅那中修习观禅”等同于义注中更具体的说法：“进入禅那后，出定并省察有为法”；[159]“从基础禅那中出定，省察诸法”；[160]“将禅那确立为基础，修习观禅”；[161]“证得禅那后，以禅那为基础修习观禅”；[162]以及：“从定等至中出定后，以坚固的心修习毗婆舍那。”[163]

经文教导和阿毗达摩教导的根本信息是相同的：运用禅那中产生的定力，从而为智慧洞见实相创造最佳条件。通过进入禅那，心为下一个阶段——观禅（毗婆舍那）——做好了准备。由于对禅那的依赖，义注将这个过程称为“以禅那为基础的毗婆舍那”或“以禅那为因的毗婆舍那”。这种解释与经常提及的经文段落相符：当我定心如此清净、明亮……柔软、适业、安住……我将它导向知……。[164]有了禅那，一个人便为投入修习做好了心的准备。这种心识状态被称为“适于趣向”（abhinīhārakkhama），它导向更高尚的证得。根据经文段落，义注师将九种素质归因于这种心识状态。心是：[165]

	

正定（samāhita）；


	

纯净（parisuddha）；


	

明亮（pariyodāta）；


	

无垢秽（anaṅgaṇa）；


	

离随烦恼（vigatūpakkilesa）；


	

柔软（mudubhūta）；


	

适于工作（kammanīya）；


	

坚定（ṭhita）；


	

不动（āneñjappatta）。





无论如何，证得禅那但不用它作为观禅基础的人，只能在近行定（upacāra）或刹那定（khaṇika）的帮助下发展毗婆舍那。这与从未证得禅那而修习观禅的人相似。

附录三：能否在非想非非想处定中修观？

非想非非想处定（nevasaññānāsaññāyatana）和想受滅盡定（saññāvedayita-nirodha）[166]这些境界被归类为收获禅修成果的等至，它们不直接用于观禅的实践。较低的禅定等至，从无所有处定及其以下的禅定，既可以用来体验修习的成果，也可以用来修习观禅与思惟。这些较低的等至仍然清楚地伴随着想和其它心所法，如同对无所有处定作为“想顶”的描述所证实的那样。[167]无所有处定是仍然伴随想的最高成就。它被称为“想顶”（saññagga），因为它是在世间法中可用于观禅修习的最高等至。[168] 

非想非非想处定（nevasaññānāsaññāyatana）极其微细，因此被称为“非想非非想”。这种状态的另一个名称是“有行残余定”（saṅkhārāvasesa-samāpatti），因为这种状态的有为法极其微细。在大多数情况下，这些有为法不够明显或粗糙，不适合观禅修习。更不用说在这种状态中修习观禅了，即使出定之后，几乎也不可能观照这些有为法。这至少需要像舍利弗尊者（Sāriputta）那样的智慧水平，而即使是他也只能将它们作为一个整体（kalāpa-sammasana）来观照。只有佛陀才能够辨识和分析每一个别有为法（anupada-vipassanā）。[169]

经文将八种定（samāpatti）称为“观禅的基础”，[170]“等至成果的基础”，[171]并统称为“证入灭尽的基础”。[172]非想非非想处定则并非如此，它不以主动方式运作。这在想受灭等至中清晰可见，其中主动的等至是无所有处定；尽管非想非非想处定是一个重要的中间阶段，但它更多地充当一个通道。[173]即使一个人已经证得了渐次禅定直至非想非非想处禅定，如果他没有在无所有处定和非想非非想处定之间充分准备好心，他也将无法进入想受灭定。而且他将不得不返回无所有处定以满足这个先决条件。[174]

由此我们可以得出结论，非想非非想处禅定仅限于体验这种特定等至的成果。当退出此境界时，是彻底地退出：在此意识水平上没有心识状态留下。在观禅修习方面，与其它禅那等至不同，一个人退出非想非非想处定，并非为了转移注意力焦点，而是降到较低的禅定层次：无所有处定。[175]这在所有方面都是退出此等至。

因此，作为观禅修习的准备，经文使用“从非想非非想处定出定”的说法。没有明确提到将非想非非想处定作为“观禅的基础”。一个人仍然可以使用“毗婆舍那基础”这个说法，因为从非想非非想处定出定后，心变得高度微细，尽管从技术上讲，心应用的是与无所有处定相关的近行定。另请注意，所有无色界定的定力都处于第四禅的水平；它只是越来越微细，并远离了心的障碍（paccanīka-dhamma）。[176]

“想受灭尽定”（saññāvedayita-nirodha）显然仅限于体验这种特定等至的成果。在这种状态下不可能培育观，因为没有想或受（以及其它蕴——khandha）伴随这种定，可以作为观照的焦点。这种状态的一个独特特征是，它是唯一不被归类为定（samādhi）的定（samāpatti），这一事实证实了必须首先退出这种状态才能发展毗婆舍那的说法。[177] 

当退出此状态以修习毗婆舍那时，应当安住于可用于此活动的最高定境，即无所有处定。（一个人可以使用任何禅定层次，包括“刹那定”（khaṇika-samādhi），它甚至不是禅那的层次，因为已达到较高禅定层次的人对较低层次具有掌控力。）无论如何，尽管“想受灭尽定”不能直接用于培育观智，但证入此等至能极大地微细心，对修行具有巨大益处。

附录四：证得道果时的心识刹那

几段义注提及了这样的教导：在证得阿罗汉果的刹那，心必须达到“安止定”（appanā-samādhi = 禅那），即使对于从未进入过禅那的人也是如此。[178]根据《阿毗达摩》的模式，这些段落概述了以毗婆舍那（vipassanā-yānika）为乘的修行者在证得道果时的心识活动序列。此概述可图示如下（括号中的数字指代不同的心刹那）：

（Saṅkhārupekkhā-ñāṇa[180] → 有分（bhavaṅga） →）意门转向（mano-dvārāvajjana） → （1）预备（parikamma）[181] → （2）近行（upacāra） → （3）随顺（anuloma） → （4）种姓（gotrabhū） → （5）道心（magga-citta） → （6-7）果心（phala-citta）[182] → 有分（bhavaṅga）。

或者：

（Saṅkhārupekkhā-ñāṇa → 有分（bhavaṅga） →）意门转向（mano-dvārāvajjana） → （1）近行（upacāra） → （2）随顺（anuloma） → （3）种姓（gotrabhū） → （4）道心（magga-citta） → （5-6-7）果心（phala-citta） → 有分（bhavaṅga）。

从第一个有分心开始，直至种姓心，这个过程被称为“欲界速行心”（kāmāvacara-javana）。道心和果心作为一个组合，被称为“出世间安止速行心”（lokuttara-appanājavana）。

以下是止乘行者（samatha-yānika）的心识过程概要：

有分（bhavaṅga） → 智速行道（ñāṇa-vīthi，知识的意识过程） → 有分（bhavaṅga） → 观速行道（vipassanā-vīthi，毗婆舍那的意识过程）[183] → 有分（bhavaṅga） → 道速行道（magga-vīthi）[184] → 有分（bhavaṅga）。

无论如何，在觉悟的刹那所生起的智见，通过消除烦恼和改变人格而产生深刻的转化，必然是一种遍透整个身心的体验。

附录五：不还者死后

《阿毗达摩》说，不还者死后会再现于净居天（Suddhāvāsā），并将净居天归类为第四禅的境界。[185]然而，《阿毗达摩义灯》（Abhidhammatthavibhāvinī）解释说，不还者将出现在与他们特定禅那层次相对应的境界中；唯一固定的规则是，净居天只为不还者所有。[186]这引发了疑问：那些纯观行者（suddhavipassanā-yānika 或 sukkha-vipassaka）且未证得第四禅的不还者（例如《清净道论》和《清净道论大疏钞》中提及的那些），如何能出现在净居天？[187]《阿毗达摩义广释》回应这一疑问说：尽管那些不还者是纯观行者，但在临终时，他们总会进入禅定（samāpatti），因为他们已圆满了定力的修习。[188]无论如何，巴利藏经文确认，证得前四禅中任何一禅的不还者都会再现于净居天。[189]在这里，义注也解释说，这些不还者在再现于净居天之前会证得第四禅。[190]

附录六：想受灭尽定

不要被《清净道论》中提及那些即将进入想受灭尽定（nirodha-samāpatti）的比丘的段落所迷惑，该段落指出：


让我在此世无意识地安住于乐中，并“证入灭尽”（nirodha-samāpatti），那与涅槃[相似]。
Vism. 705




《清净道论大疏钞》将此段解释为：想受灭尽定类似于证得“无余涅槃”（anupādisesa-nibbāna）。[191]处于此等至中的人没有想蕴和受蕴，像已死之人。[192]上述段落并不意味着想受灭尽定与涅槃相同；而是，人依靠想受灭尽定来证悟涅槃；它是与涅槃接触的一种方式。觉悟者经常与涅槃接触是正常的。在安住于“果定”（phala-samāpatti）时，所有阶段的圣者都以涅槃作为他们的所缘。

《增支部》中的一段话指出：


比丘证入想受灭尽定，并以智慧见到诸漏被摧毁。这是现法涅槃（diṭṭhadhamma-nibbāna），直接（nippariyāya）证得。
A. IV. 454-5




此处，想受灭尽定（saññāvedayita-nirodha）并非涅槃，而是证悟涅槃的基础。涅槃等同于诸漏的灭尽。[193]另有经文指出，八解脱（vimokkha）（请注意，想受灭尽定等至是一种解脱）应以身体来证得，[194]而诸漏尽（涅槃的定义）则应以智慧来证得。[195]《相应部》中的一段话指出：


对于已证入想受灭尽定者，想与受已止息。对于诸漏已尽的比丘，贪、瞋、痴已止息。
S. IV. 217




另请注意，佛陀般涅槃时，他进入了次第定（anupubbavihāra-samāpatti），从第一禅直至想受灭尽定，但他并没有在想受灭尽定中进入究竟涅槃。[196]他逐渐返回第一禅，然后依次进入禅那直至第四禅，在那一刻他证得了究竟涅槃。
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[1] 禅那（Jhāna）：禅定吸收；专注吸收。参见附录一。 ↩ 



[2] 五盖（nīvaraṇa）：欲贪（kāma-chanda）、瞋恚（byāpāda）、昏沉睡眠（thīna-middha）、掉举恶作（uddhacca-kukkucca）和疑（vicikicchā）。 ↩ 



[3] 《阿毗达摩》，例如：Dhs. 61, 64, 68。经文，例如：A. I. 61（AA. II. 119中解释）。在A. III. 373中，谈到五根（indriya）时，samatha取代samādhi，vipassanā取代paññā。 ↩ 



[4] 译者注：samuccheda：“断除”、“摧毁”。 ↩ 



[5] 尽管止（samatha）可以导向五神通（abhiññā），而神通是智慧（ñāṇa）的层次，但这种成就必须以禅那为先导。心识在适当的禅定（samādhi）加持下，运用禅那的力量来达到下一个知识阶段。严格来说，止（samatha）止于禅那；它不会超越非想非非想处智（nevasaññānāsaññāyatana-ñāṇa）（参见：VismṬ.：Paññābhāvanānisaṁsaniddesavaṇṇanā, Nirodhasamāpattikathāvaṇṇanā）。 ↩ 



[6] 例如：Vism. 370-72。 ↩ 



[7] Vin. II. 184-5；J. IV. 200。 ↩ 



[8] S. I. 120-21。 ↩ 



[9] 例如：Vism. 689；J. II. 274；SnA. I. 70；[1/87]。 ↩ 



[10] MA. IV 165。 ↩ 



[11] M. I. 164-6, 240。 ↩ 



[12] D. I. 36-7。 ↩ 



[13] 不还者拥有“完全的”禅定（samādhi），例如：A. I. 232；A. IV. 380；参阅：Vism. 704；VismṬ.：Paññābhāvanānisaṁsaniddesavaṇṇanā, Nirodhasamāpattikathāvaṇṇanā。关于不还者死后的去处，请参见附录五。 ↩ 



[14] 一些义注段落断言，涅槃等同于解脱（vimutti），因为一个人摆脱了所有有为法（saṅkhata-dhamma），而不仅仅是摆脱了烦恼。参见：DA. III. 985。 ↩ 



[15] 在此，以及通常在巴利经典中，rāga（贪欲）并不局限于其“性欲”的狭义。它指的是对物质或精神对象的任何欲望或迷恋。它是taṇhā（渴爱）的同义词，也包含dosa（瞋恨）的含义，因为瞋恨是贪欲直接导致的一种反应。 ↩ 



[16] 心解脱（Cetovimutti）= 果定（phala-samādhi）、阿罗汉果定（arahattaphala-samādhi）或阿罗汉果心（arahattaphala-citta）。慧解脱（Paññāvimutti）= 果智（phala-ñāṇa）、果慧（phala-paññā）、阿罗汉果智（arahattaphala-ñāṇa）或阿罗汉果慧（arahattaphala-paññā）。例如：DA. I. 313；SA. II. 175, 399；[3/411]；AA. II. 154；[2/93; 3/8, 61, 407]；UdA. 177；ItA. II. 74；SnA. II. 504；PañcA. 245。当伴随着“无漏”（anāsava）一词时，这些术语特指阿罗汉的禅定和智慧。 ↩ 



[17] ItA. II. 74。 ↩ 



[18] UdA. 177。 ↩ 



[19] Vijjābhāgiya：亦作：“是最高智慧的组成部分”；“支持最高智慧的生起”。 ↩ 



[20] 《无碍解道》（Paṭisambhidāmagga）使用“解脱”（vimokkha）一词，并配以修饰形容词来描述不同种类的解脱（参见：Ps. II. 35-71，特别是第40-41页）。至于“解脱”（vimutti）一词，《无碍解道》提供了广泛的定义，从戒清净（sīla-visuddhi）到涅槃。甚至受（vedanā）也可以是一种解脱，但所有这些定义都分为两类：涅槃，以及以涅槃为禅修所缘（ārammaṇa）而产生的事物；Ps. II. 140-46。 ↩ 



[21] 在许多地方，不同版本的《巴利圣典》互换使用“不动解脱”（akuppā-vimutti）和“不动心解脱”（akuppā-cetovimutti）——泰文版使用akuppā-vimutti，而罗马字版使用akuppā-cetovimutti，例如：Vin. I. 11；S. III. 29；S. IV. 9；S. V. 204, 423；A. I. 259；A. IV. 56。Akuppā-vimutti始终用于：M. I. 167；M. III. 163；A. I. 231；A. III. 355；It. 53；Thag. 第182偈。Akuppā-cetovimutti始终用于：D. III. 273；M. I. 197；A. IV. 305, 448。 ↩ 



[22] M. I. 197（此处，asamaya-vimokkha被用作asamaya-vimutti的同义词）。这个词有时也用于个人，如asamaya-vimutta（例如：A. V. 336；Pug. 3, 11）。 ↩ 



[23] 无时、永久解脱（M. III. 110；Nd. II. 64）。 ↩ 



[24] 例如：DA. III. 1057；MA. II. 174；[2/312]。然而，MA. IV 158指出asamāyika-vimutti等同于asamāyika-vimokkha，即四道（magga）和四果（phala）。 ↩ 



[25] 参见：D. III. 249；M. I. 296-9；S. IV. 297；A. III. 292；MA. II. 352；SA. III. 98；Vism. 700；VismṬ.：Paññābhāvanānisaṁsaniddesavaṇṇanā, Phalasamāpattikathāvaṇṇanā。DA. III. 1036声称此术语仅指阿罗汉果等至（arahattaphala-samāpatti），但AA. III. 347则说它指熟练的毗婆舍那层次。 ↩ 



[26] 在 M. I. 196 中，samaya-vimutti 被用作 samaya-vimokkha 的同义词，指世间解脱（lokiya-vimutti），即八等至（samāpatti）（参见：MA. II. 232；AA. III. 292；并参阅：Ps. II. 40）。在巴利经典中，samaya-vimutti 有时用来指代人，就像术语 samaya-vimutta（A. III. 173）一样。然而，《阿毗达摩》将后一个术语保留给那些证得了八等至的须陀洹、斯陀含和阿那含（参见：Pug. 10；PañcA. 179）。 ↩ 



[27] 例如：Nd. II. 41；DA. III. 985, 1032；SA. I. 183, 220；AA. III. 321；AA. V. 64；SnA. II. 601；NdA. 59；PsA. I. 88。 ↩ 



[28] M. III. 110-11；Nd. II. 64；S. I. 120-21；Sn. 9；MA. IV. 158；SA. I. 183；SnA. I. 105。禅那中暂时解脱的例子见：A. II. 214。 ↩ 



[29] A. I. 64；A. II. 165；AA. II. 134, [2/456]。 ↩ 



[30] 居住在森林的意图和愿望（参见：M. I. 156-7；MA. II. 162）。 ↩ 



[31] A. V. 139；AA. V. 52。 ↩ 



[32] A. V. 192；AA. V. 64。这种解脱很可能被列入D. III. 290；M. I. 42；A. V. 211-12的十种邪行（micchatta）中的“邪解脱”（micchā-vimutti）。 ↩ 



[33] 例如：M. I. 297；M. II. 207；M. III. 146；D. I. 250；D. III. 248；A. I. 38-9；A. III. 290-91；A. IV. 301；A. V. 299；S. II. 264；S. IV. 322；ItA. I. 89；PsA. I. 88。 ↩ 



[34] 尊者Sāriputta的教导；M. I. 297；在MA. [2/476-7]中解释。 ↩ 



[35] 同上。 ↩ 



[36] 尊者Anuruddha的教导（M. III. 146-7；在MA. IV. 200中解释）。[译者注：十遍处禅修：地遍处、水遍处、火遍处、风遍处、青遍处、黄遍处、赤遍处、白遍处、空遍处和识遍处（或光明遍处）。] ↩ 



[37] 例如：M. I. 350-52, 436；A. V. 343-6。另见：M. I. 159-60；M. III. 45；A. IV. 438-48。请注意，禅那等至（jhāna-samāpatti）有时被间接（pariyāya）定义为“可见的”涅槃，意指在禅那期间烦恼被暂停。有关“想受灭等至”（nirodha-samāpatti）的更多信息，请参见附录六。 ↩ 



[38] 四色界禅作为现世安乐住的境界，例如：M. III. 4；A. IV. 231-2；A. V. 68, 339。 ↩ 



[39] 四色界禅和四无色界禅作为神圣的安住：D. III. 220；DA. III. 1006。 ↩ 



[40] 八等至加上想受灭（saññāvedayita-nirodha），例如：D. III. 265, 290；M. I. 301-2；S. II. 212；A. I. 41；A. IV. 410-14；Vbh. 335, 342-3。 ↩ 



[41] Vism. 702。 ↩ 



[42] 译者注：“三明者”（tevijja）指那些已证得三明（vijjā）的人：忆念宿命智（pubbenivāsānussati-ñāṇa）、知众生死生随业流转智（cutūpapāta-ñāṇa），以及导致诸漏灭尽的真理智（āsavakkhaya-ñāṇa）。 ↩ 



[43] 心解脱与慧解脱同时生起是真实而本质的心解脱。 ↩ 



[44] M. I. 266, 270；S. IV. 120, 184, 189, 200；A. III. 165。A. V. 139-43有一个变体：心解脱和慧解脱，其中戒行……戒行缺乏……贪欲……瞋恨……掉举止息无余。义注解释这指的是从须陀洹果（sotāpatti-phala）到阿罗汉果（arahatta-phala）的解脱。 ↩ 



[45] 此经文揭示了人们如何会被财富、荣誉、名声、戒行、禅定和知识所迷惑，而无法进展到不动的心解脱。参阅：M. I. 200-205。 ↩ 



[46] S. I. 120-22；SA. I. 182。义注说他想在禅那中死去，以便确保在梵天界再生。 ↩ 



[47] M. I. 156；MA. II. 162。 ↩ 



[48] 译者注：请参阅第六章《涅槃》中关于禅那、灭尽和涅槃的部分。 ↩ 



[49] 参见：UdA. 32；DA. III. 879；MA. IV. 168；SA. III. 209；DhA. I. 158, 434；Vism. 410。与VbhA. 316中的离系（viveka）以及Ps. I. 26-7；Ps. II. 220；Vism. 693-4中的舍断（pahāna）进行比较。UdA. 220提到了导致解脱（vimutti）的“成熟因素”（paripācaniya-dhamma），例如：Ud. 36；S. IV. 105；M. III. 277。D. III. 243提到了五种导致一个人逐步获得更大程度解脱的事物。 ↩ 



[50] 括号中的段落未见于泰语的Siam Raṭṭha版本，但在其他版本中，例如缅甸版中有所发现。 ↩ 



[51] Mahāmāluṅkya Sutta（M. I. 432-37），Aṭṭhakanāgara Sutta（M. I. 349-53），以及Dasama Sutta（A. V. 343-4）；后两部经文内容相同但名称和出处不同。 ↩ 



[52] 对于无色禅，去除了“色”字，因为在这些禅那中没有对色的观照；只有对四名蕴的观照：受蕴（vedanā）、想蕴（saññā）、行蕴（saṅkhāra）和识蕴（viññāṇa）。 ↩ 



[53] “若他安住（于第一禅）”译自巴利文：so tattha ṭhito。AA. IV. 196解释为：“若他安住于第一禅（或依次的每个禅那），他便修习出强有力的观禅并证得阿罗汉果。”另一个定义是：“他以三法印（tilakkhaṇa）为禅修所缘来安住于毗婆舍那”（MA. III. 188）。MA. III. 14和AA. V. 85解释为：“他安住于止（samatha）与毗婆舍那（vipassanā）。” ↩ 



[54] 也就是说，他是一位不还者（anāgāmī）。 ↩ 



[55] 因此包括四色界禅和前三种无色界禅。 ↩ 



[56] 参见：MA. IV. 91。更多信息，请参见附录二。 ↩ 



[57] 此处的“从禅那中出离”与义注中对脱离特定等至所赋予的心识状态的解释相符，即一个人不以禅那为基础。 ↩ 



[58] 关于能否在非想非非想处禅定中发展毗婆舍那，请参见附录三。 ↩ 



[59] 义注将法掉举（dhammuddhacca）归类为“毗婆舍那的杂染”（vipassanūpakilesa）：AA. III. 143；Vism. 634。此处将术语viggahita翻译为“兴奋激动”，与VismṬ.：Maggāmaggañāṇadassanavisuddhiniddesavaṇṇanā, Vipassanupakkilesakathāvaṇṇanā一致。 ↩ 



[60] Ps. II. 93-6；参阅：Ps. I. 95, 175-6。 ↩ 



[61] 《无碍解道》描述了从出离到喜悦这七种品质，如何参与纯观行者（sukkha-vipassaka）近行定（upacāra-samādhi）的生起：PsA. I. 310；参阅：PsA. I. 68, 103。 ↩ 



[62] 只需提及非想非非想处禅定即可，因为这是最高的禅那。提供这份冗长的清单是为了显示所证得的心识状态（从初禅到非想非非想处禅定）与达到这些成就的修习方法之间的区别（参阅：PsA. I. 312）。 ↩ 



[63] 参见：MA. I. 108；NdA. II. 313。 ↩ 



[64] Ps. II. 96。 ↩ 



[65] MA. I. 108；Vism. 682。PsA. I. 281指出，止（samatha）与毗婆舍那（vipassanā）在希求圣道之时和证得圣道之时都是相互支持的。AA. II. 184指出，止与毗婆舍那在道果证得和果等至中成对作用。参阅：Ps. I. 70；PsA. I. 287；UdA. 397；ItA. II. 29。 ↩ 



[66] Ps. II. 97-100。 ↩ 



[67] 有关此主题的更多信息，请参见附录二。 ↩ 



[68] AA. III. 143。 ↩ 



[69] MA. IV. 90；参照：M. III. 25-9。 ↩ 



[70] Ps. II. 101-102。 ↩ 



[71] 详情请参阅：Vism. 633-8；AA. III. 143；NdA. 106；VinṬ.：Tatiyapārājikaṁ, Ānāpānassatisamādhikathāvaṇṇanā；VismṬ.：Maggāmaggañāṇadassanavisuddhiniddesavaṇṇanā, Vipassanupakkilesakathāvaṇṇanā；另请参阅《无碍解道释》（Paṭisambhidāmagga Aṭṭhakathā）第二部分，其中包含双运偈（yuganaddha-gathā）的章节（缅甸或罗马字母版——泰文版尚未出版）。 ↩ 



[72] 例如：VismṬ.：Diṭṭhivisuddhiniddesavaṇṇanā, Nāmarūpapariggahakathāvaṇṇanā。 ↩ 



[73] 例如：Vism. 588。 ↩ 



[74] 参阅：VinA. II. 433；Vism. 289；VismṬ.：Anussatikammaṭṭhānaniddesavaṇṇanā, Ānāpānassatikathāvaṇṇanā ↩ 



[75] PsA. I. 194；DhsA. 213, 228, 230；Vism. 666-7, 699-700。义注声称禅那的这种证得只持续一个心刹那。此后，觉悟者可以随意定期进入果等至（phala-samāpatti）（在那个特定的禅那中），享受“圣者的、出世间的安乐”（ariyalokuttara-sukha），安住在当下（Vism. 700-701）。证得道果的刹那：参见附录四。 ↩ 



[76] DA. II. 512；DA. III. 889；MA. III. 188；PañcA. 190。 ↩ 



[77] 也在许多其他地方出现，例如：Vin. III. 3-4；M. I. 21-2；M. II. 93, 212；A. IV. 176。括号内的段落（“当我食固体食物并恢复体力后”）有时被替换为：我坚定不移，充满活力，积极向上，正念确立，不忘失，身体平静，内心安稳，身心专注。 ↩ 



[78] 例如：M. I. 181-2, 276, 347, 412-3, 440-41, 521-2；M. II. 38；A. I. 163, 166-7；A. II. 210-1。这些段落大多描述了从比丘受戒到证得阿罗汉果的修习。 ↩ 



[79] D. I. 73-85。八种智：1. 智见（ñāṇa-dassana，DA. I. 220说这等于观智（vipassanā-ñāṇa））；2. 意生身（manomayābhinimmāna = manomayiddhi – 创造一个意所成身）；3. 神变（iddhi-vidhā，展现神通）；4. 天耳（dibba-sota，“神耳”）；5. 他心智（cetopariya-ñāṇa，他心通）；6. 宿命智（recollection of past lives）；7. 知众生死生智（knowledge of the passing away and reappearance of beings）；8. 漏尽智（knowledge of the destruction of the taints）。 ↩ 



[80] A. III. 91, 100。 ↩ 



[81] 亦见于 A. IV. 409-456；M. I. 159-60, 174, 203-204, 208；Nd. II. 44；参阅：M. III. 25。 ↩ 



[82] 这五种误解很容易发生，许多学者都犯过这些错误。一个值得注意的误解是Kalupahana先生的观点，他声称这两个公式指的是在一个人达到第四禅后分叉的两种不同的修习方式。他说第二种修习方式，从空无边处定到想受灭尽定，等同于心解脱（cetovimutti），而第一种修习方式，即三明（tri-fold knowledge）（或甚至是六神通），等同于慧解脱（paññā-vimutti）。然后他继续说这两种修习方式都导致智（aññā）——即觉悟。（这是误解#4的一个例子，但也包括前两个误解。）参见：David J. Kalupahana，《因果关系：佛教的核心哲学》（檀香山：夏威夷大学出版社，1975年），第181-2页。 ↩ 



[83] A. III. 89, 93-4（已提及）；M. III. 36-7；参阅：A. II. 151。 ↩ 



[84] S. II. 120-27。 ↩ 



[85] Dhs. 55-6；DA. II. 387, 514；VinṬ.：Catutthapārājikaṁ, Vinītavatthuvaṇṇanā。 ↩ 



[86] 例如：Vism. 325, 338-9；VismṬ.：Āruppaniddesavaṇṇanā, Paṭhamāruppavaṇṇanā。 ↩ 



[87] 参见：AA. II. 100。 ↩ 



[88] DA. II. 514；VinṬ.：Catutthapārājikaṁ, Vinītavatthuvaṇṇanā。 ↩ 



[89] 参见：Vism. 336-7；VinṬ.：Dutiyapārājikaṁ, Dhaniyavatthuvaṇṇanā。 ↩ 



[90] 例如：M. I. 477-8；Pug. 72；DA. II. 514；DA. III. 889；MA. III. 188；PañcA. 190；有关原因，请参见：DA. II. 514（所有这些引用之前已提及）。 ↩ 



[91] 请注意，存在俱分解脱者（ubhatobhāga-vimutta）并未证得所有三明（vijjā）或所有六神通（abhiññā）（即他们未证得世间明和神通）；参见：S. I. 191；VismṬ.：Paññābhāvanānisaṁsaniddesavaṇṇanā, Āhuneyyabhāvādisiddhikathāvaṇṇanā。 ↩ 



[92] VismṬ.：Iddhividhaniddesavaṇṇanā, Abhiññākathāvaṇṇanā 解释说，无色禅不能通过观想空间而证得。尽管观想光明有助于证得“天眼”，但在这种语境下，它等同于观想白色（odāta），因此无需区分。在义注中，证得无色禅的人必须通过观想九遍处中的某一个（不包括空间遍处）来证得第四禅（参见：Vism. 326）。 ↩ 



[93] Vism. 370-5；VismṬ.：Iddhividhaniddesavaṇṇanā, Dasa-iddhikathāvaṇṇanā。 ↩ 



[94] 例如：Vism. 382-5, 404-5, 410-11, 427-8；VismṬ.：Iddhividhaniddesavaṇṇanā, Dasa-iddhikathāvaṇṇanā。 ↩ 



[95] Vism. 376-8。八个要素：心是：(1) 专注的；(2) 清净的；(3) 明亮的；(4) 无瑕的；(5) 摆脱烦恼的；(6) 柔顺的；(7) 易于驾驭的；以及(8) 稳定的；达到不动。 [译者注：参见上述描述四禅接着三明（vijjā）的引文，在“止先于观”的修习方式的主要概述下。] ↩ 



[96] Vism. 373-6；VismṬ.：Iddhividhaniddesavaṇṇanā, Abhiññākathāvaṇṇanā。 ↩ 



[97] 例如：M. I. 163-6, 240。 ↩ 



[98] 如果遵循《清净道论》（第385-428页）中描述的概述，每个阶段的证得都需要很长时间。尊者Anuruddha在证得“天眼”很久之后才证得阿罗汉果（参见：A. I. 281-2；AA. I. 191）。尊者Mahānāga Thera在证得神通六十年后才证得阿罗汉果（Vism. 634-5）。 ↩ 



[99] 一旦一个人证入更高的禅定等至，他就能够以顺序、连贯的方式进入直至该更高等至之前的（较低的）等至。如果一个人已证得最高的禅定等至，他便能够从头到尾，依次进入所有等至：例如，他进入初禅，出初禅，进入二禅，出二禅，进入三禅，等等。 ↩ 



[100] M. I. 497-8。 ↩ 



[101] M. III. 25；MA. IV. 91 总结道：Sāriputta 在止观双运之后，证得了不还果，并进入想受灭等至（nirodha-samāpatti）；从这个状态出来后，他证得了阿罗汉果。尊者Sāriputta 对想受灭等至了如指掌，这为他在毗婆舍那方面的突破和阿罗汉果的证得做好了准备；参阅：MA. III. 208。 ↩ 



[102] 参见：D. I. 212-3；DA. II. 390。 ↩ 



[103] D. III. 112。 ↩ 



[104] 这些是四念住。 ↩ 



[105] 本段落中的每个句子都包含“精进的思”（volitional formations of striving）这一短语，并与每个相关的精神基础结合使用，例如：“这是具有由于欲和精进的思而产生的禅定的精神力量基础。” ↩ 



[106] 起始部分也见于S. II. 10；关于佛陀与慧解脱（paññā-vimutta）之间的区别，请参见：S. III. 66。 ↩ 



[107] 三十七道品（bodhipakkhiya-dhamma）：四念住、四正勤、四如意足、五根、五力、七觉支和八正道。 ↩ 



[108] 参见：SA. II. 262。 ↩ 



[109] “厌离”（nibbidā）的另一种译法是“脱离”；“离欲”（virāga）的另一种译法是“不缠缚”。 ↩ 



[110] 译注：在此，“魔罗”指“死亡”或“致命”，意为阻止人们达到更高目标。 ↩



[111] 参见：S. III. 71, 177, 195-8。 ↩



[112] 参见：S. IV. 19-21, 26-9。 ↩



[113] 这段文字有微小变动，可在多处找到；参见：S. IV. 151-5。在S. IV. 170中，这种观照扩展到涵盖六种识（viññāṇa）、六种触（phassa）和三种受（vedanā）——乐受、苦受和不苦不乐受。 ↩



[114] 在对尊者罗睺罗的教导中，以下部分：“任何以眼触为缘而生起的受……无论是乐受、苦受，还是不苦不乐受”被改为：“任何包含在受蕴、想蕴、行蕴和以眼触为缘生起的识之中”（S. IV. 106-107）。 ↩



[115] 这段文字的细微变动可见于：S. IV. 24-5, 34, 43, 44-5, 54-5, 63-4, 135。 ↩



[116] 细微变动可见于：S. IV. 30-32。 ↩



[117] Suta：“听闻的”，“学习的”。 ↩



[118] Sabbe dhammā nālaṁ abhinivesāya。 ↩



[119] Nimitta：“相”；事物的可辨别特征。他看待事物的方式与他仍受执著束缚时不同。 ↩



[120] Abhiññā：“特殊”知，“个人”知；通过直接经验而得的知；pariññā：遍知；了知某物的真实本质；了知某物的性质和特征。 ↩



[121] S. III. 181-7。 ↩



[122] “视色（受、想等）为我”这一短语有多种变体（参见：S. III. 97-9）。 ↩



[123] 行者修行四念住。 ↩



[124] 以下经文（S. III. 169）类似，但将“具德比丘”改为“善教导比丘”。S. V. 298-9指出，受训者（sekha）和不受训者（asekha）都应“进入并安住”于四念住。四禅通常由“受训者”（和低于受训者的人）修习，但阿罗汉也可将其用于“此生乐住”以及正念和正知（例如：M. III. 4；D. III. 222-3；A. II. 44-5；A. III. 323）。身体念住也同样用于“此生乐住”（参见：A. I. 43）。 ↩



[125] 这种教导散见于经典中（例如：D. I. 62-84；A. V. 203；Pug. 56-7）。 ↩



[126] D. I. 100；M. I. 354；Nd. II. 47。 ↩



[127] M. I. 149-50。 ↩



[128] D. III. 288。 ↩



[129] Ps. I. 1-2, 50, 75-6。 ↩



[130] Visuddhimagga：《清净道论》（710页）。 ↩



[131] Nd. I. 52；Vism. 606-607。 ↩



[132] 这十六种知中，只有道知和果知是出世间知；其余十四种是世间知。请注意，《摄阿毗达摩义》在内观知（vipassanā-ñāṇa）的列表中增加了“思择知”（sammasana-ñāṇa）（#3），从而形成一组十种知；参见：Comp.：Kammaṭṭhānaparicchedo, Vipassanākammaṭṭhānaṁ, Visuddhibhedo。 ↩



[133] 也称为paccayapaṭisevana-sīla。 ↩



[134] 也称为saṅkhāra-pariccheda和nāmarūpa-avaṭṭhāna。 ↩



[135] 三个vaṭṭa：（1）烦恼之轮（kilesa-vaṭṭa）；（2）业之轮（kamma-vaṭṭa）；（3）果报之轮（vipāka-vaṭṭa）– Vism. 581。 ↩



[136] 也称为dhammaṭṭhiti-ñāṇa、yathābhūta-ñāṇa和sammādassana。 ↩



[137] 复义注称，kalāpa-sammasana是印度术语，naya-vipassanā是斯里兰卡术语，但这两个术语是同义的（VismṬ.：Maggāmaggañāṇadassanavisuddhiniddesavaṇṇanā, Sammasanañāṇakathāvaṇṇanā）。它们构成了与“按（因素列表的）顺序观照”相反的方法：anupadadhamma-vipassanā。尊者Ñāṇamoli将naya-vipassanā译为“归纳性内观”，将kalāpa-sammasana译为“按组理解”。 ↩



[138] 第十八章。 ↩



[139] 参见第七章。 ↩



[140] M. III. 13-4。 ↩



[141] M. I. 334。 ↩



[142] 参见：AA. II. 41；PsA. I. 183；DhsA. 167。参看：Ps. II. 44-5。 ↩



[143] DhsA. 213说这指的是刹那定的证得。 ↩



[144] Dhs. 60；VinṬ.：Tatiyapārājikaṁ, Paṭhamapaññatinidānavaṇṇanā；VismṬ.：Pathavīkasiṇaniddesavaṇṇanā, Tividhakalyāṇavaṇṇanā。 ↩



[145] 同上。 ↩



[146] 参看：DA. II. 512；MA. I. 248；SA. III. 272；AA. II. 100；SnA. II. 593；NdA. [2/247]；Nd2A. 102；Vism. 286-7, 667。 ↩



[147] Vipassati：“识别”，“发展内观”。 ↩



[148] Nd. II. 42。 ↩



[149] SnA. II. 601；NdA. 70。 ↩



[150] AA. III. 143。 ↩



[151] VinA. I. 229。 ↩



[152] MA. II. 30；AA. III. 409；AA. V. 15；VbhA. 463；VinṬ.：Tatiyapārājikaṁ, Ānāpānassatisamādhikathāvaṇṇanā；[VinṬ. 4/137]；VismṬ.：Paññābhāvanānisaṁsaniddesavaṇṇanā, Nirodhasamāpattikathāvaṇṇanā。 ↩



[153] Vism. 187-8, 371。 ↩



[154] Vism. 371。 ↩



[155] Vipassanāpādaka-jhāna, vipassanāpāda-samāpatti, pādakajjhāna等；例如：DA. III. 804；MA. V. 24；PsA. I. 193；DhsA. 228；VbhA. 121；Vism. 666-8；VinA. I. 156 = MA. I. 124 = AA. II. 100 = VinA. I. 167 = DA. I. 223 = MA. III. 265 = AA. II. 263 = PañcA. 243；VinA. I. 244 = DA. III. 897, 1002 = MA. II. 87 = SA. I. 26 = NdA. I. 120 = VinṬ.：Paṭhamo Bhāgo, Verañjakaṇḍavaṇṇanā, Dibbacakkuñāṇakathā；MA. II. 146 = NdA. II. 332 = VinṬ.：Pārājikakaṇḍaṁ, Bhikkhupadabhājanīyavaṇṇanā；MA. [2/468]；MA. IV. 160；[3/571]；VbhA. 413；MA. IV. 200；AA. I. 223；AA. II. 41；MA. I. 142；[1/257]；MA. II. 234。 ↩



[156] AA. IV. 206。 ↩



[157] 关于经教（suttanta-desanā）是“普遍的”（pariyāya），而阿毗达摩教法（abhidhamma-desanā）是“具体的”（nippariyāya）的论述，参见：DhsA. 307；VismṬ.：Āruppaniddesavaṇṇanā, Nevasaññānāsaññāyatanakathāvaṇṇanā。 ↩



[158] 在《巴利圣典》中，术语bhavaṅga或bhavaṅga-citta仅出现在阿毗达摩的《发趣论》中，例如：Paṭ. 159, 160, 169-70, 325-6。在义注中，这些术语被频繁使用。 ↩



[159] 例如：AA. II. 100。 ↩



[160] 例如：Vism. 666-7。 ↩



[161] 例如：VismṬ.：Cha-anussatiniddesavaṇṇanā, Buddhānussatikathāvaṇṇanā。 ↩



[162] 例如：Vism. 189-90；VismṬ.：Anussatikammaṭṭhānaniddesavaṇṇanā, Kāyagatāsatikathāvaṇṇanā。 ↩



[163] 例如：MA. I. 124；Vism. 371。 ↩



[164] 例如：M. II. 93。 ↩



[165] NdA. II. 357；Vism. 373。 ↩



[166] 也称为“灭尽定”（nirodha-samāpatti）。 ↩



[167] Nd. II. 24；参看：S. II. 150-1；SA. II. 135；AA. IV. 196。 ↩



[168] DA. II. 372。 ↩



[169] 参见：M. II. 231-2；S. II. 150-1；DA. II. 372；MA. IV. 88；SA. II. 135；DhsA. 206-11；Vism. 335-7；VismṬ.：Āruppaniddesavaṇṇanā, Nevasaññānāsaññāyatanakathāvaṇṇanā。 ↩



[170] 例如：PsA. I. 194 = DhsA. 228 = Vism. 666-7；MA. II. 146, [2/468]；MA. IV. 160, [3/571]；AA. IV. 202；VinA. I. 244；VbhA. 413；NdA. I. 120；NdA. II. 332；VinṬ.：Pārājikakaṇḍaṁ, Sikkhāsājīvapadabhājanīyavaṇṇanā。 ↩



[171] 例如：UdA. 186。 ↩



[172] 例如：MA. II. 234。 ↩



[173] DA. II. 372。 ↩



[174] Vism. 707-708；参看 DhsA. 230 中的说法，即对某个正在审视非想非非想处的人而言，其生起的道与非想非非想处本身截然不同。 ↩



[175] 非想非非想处无有专注对象。进入此状态者，通过专注空无边处以进阶。通过舍弃此专注，他们进入非想非非想处。参见，例如：D. III. 265-6；Vbh. 245；DhsA. 208；Vism. 333-8。 ↩



[176] 参见：Dhs. 55-6；DA. II. 387, 514；VinṬ.：Catutthapārājikaṁ, Vinītavatthuvaṇṇanā。 ↩



[177] VbhA. 463。 ↩



[178] UdA. 33；PsA. I. 29；DhsA. 231；Vism. 669-70和Comp.：Vīthiparicchedo, Appanājavanavāro。 ↩



[179] 道次第中的“安止速行期”（appanājavana-vāra）。 ↩



[180] 这是内观知的第八个层次（vipassanā-ñāṇa）。 ↩



[181] 此阶段有时会被省略。 ↩



[182] 此阶段有两个心刹那（除非省略了准备心，则有三个心刹那）。PsA. 29和DhsA. 231提出了另一种纲要，其中包含两个适应心刹那和一个果报心刹那，但Vism. 675驳斥了这种说法。 ↩



[183] 这是一个非常笼统的描述；事实上，在此内观过程中会反复堕入潜意识（bhavaṅga）。 ↩



[184] 道次第（magga-vīthi）与上文所示（步骤1-7）相同。 ↩



[185] Vbh. 425；Comp.：Vīthimuttaparicchedo, Kammacatukkaṁ；Comp.：Vīthimuttaparicchedo, Bhūmicatukkaṁ。 ↩



[186] CompṬ.：Vīthimuttaparicchedavaṇṇanā, Kammacatukkavaṇṇanā ↩



[187] 参见：Vism. 702和VismṬ.：Paññābhāvanānisaṁsaniddesavaṇṇanā, Nirodhasamāpattikathāvaṇṇanā。 ↩



[188] CompṬ.：Vīthimuttaparicchedavaṇṇanā, Kammacatukkavaṇṇanā ↩



[189] A. II. 128, 130。 ↩



[190] AA. III. 126。 ↩



[191] VismṬ.：Paññābhāvanānisaṁsaniddesavaṇṇanā, Nirodhasamāpattikathāvaṇṇanā。 ↩



[192] 译注：“想受灭定”（nirodha-samāpatti）亦被译为“想受灭”（saññāvedayita-nirodha）。 ↩



[193] AA. IV. 207 声称涅槃是烦恼的终结——kilesa-nibbāna。 ↩



[194] DA. III. 1022 和 [AA. 2/469] 说此处指的是“意生身”。 ↩



[195] D. III. 230；A. III. 221-2。 ↩



[196] D. II. 156；S. I. 158。 ↩






    
第五篇：生命应如何存在？


自己确实是自己的依怙，
 除自己外谁能是自己的依怙？
 善加调伏自己，
 自己便能获得难得的依怙。
Attā hi attano nātho,
 ko hi nātho paro siyā;
 Attanā hi sudantena,
 nāthaṁ labhati dullabhaṁ.
Dh. verses 160





    
第九章：神通与天人

神通与天人

[image: image]





导论

如果有人提出佛教是否肯定神通现象（见“神通”一词的说明）和天人¹存在的疑问，根据《巴利圣典》及其他经典中的文字证据，答案是明确肯定的。支持这一回答的经典证实是广泛而丰富的。[1] 尽管如此，人们很难就这些事物是否真实存在达成一致或共识。


“神通”一词

译注：在此使用“神通”一词，其在英文本中对应‘supernatural’，宽泛含义是“超越寻常”、“神变般的”、“属于更高领域”或“自然法则无法解释的事件”。正如尊者作者在《佛法》第四章论缘起时所指出的，佛教教义不承认存在凌驾于自然之上并对其拥有力量的超世间实体。同样地，此处的“神通”一词并不意味着存在于自然世界之外的现实，也并非指超越自然力量的能力。从这个意义上讲，“出世间”（supermundane）一词，虽然不常用，但在这种语境下可能更为准确。



许多人认为相信这些事物会带来有害后果，这一观点导致一些学者以隐喻的方式解释这些现象。在此无需详尽探讨这些解释。即使接受这些事物真实存在的字面解释，佛教教义也包含足够的保障，有助于防止迷信或过度执着于证明神通的有效性。

从古至今，许多人相信或恐惧鬼魂、精灵、神力、神秘事物和神变。佛教大胆地肯定这些事物的存在，同时宣告人类在其中享有自由。佛教教义阐述了原则，帮助人们从与神通的关系中获益。至少，坚持这些原则所造成的危害，远小于试图寻找这些事物存在或不存在的无可辩驳的证据。了解这些佛教原则及其在日常生活中如何应用至关重要。

佛教不关注神通与天人是否真实存在的争论，它不鼓励人们浪费时间去证明这些事物的存在。佛教更关心人们对待神变的态度和正确的行为。在佛教中，知道天人、鬼、精灵、神通或神变是否存在并不那么重要，更重要的是要了解（假设这些事物确实存在）它们对人类生命有何影响，并知道与它们建立正确的关系。 

有些人可能会反驳说，除非先证明这些事物的存在，否则无法知道如何正确地对待它们。然而，正是这种执着于证明这些事物存在（或不存在）的欲望，导致了与它们相关的诸多不善巧行为。而且，至今仍未找到任何确凿的证据。

神通现象（包括具体的神通能力和天人）是无法证明的：不可能提供无可辩驳的证据来证明它们的存在或不存在。相信这些事物的人无法说服不相信它们的人，而不相信的人也同样无法向相信它们的人提供明确的证据来证明它们不存在，从而使后者放弃对它们有效性的任何残留信念。双方都停留在信仰或信念的层面：他们相信这些事物存在，或者相信它们不存在，或者他们完全否定它们的存在。（即使一个人真正目睹了这些事物，他也无法准确地将这种亲证的体验与他人分享。）

除了没有无可争议的证据证明这些事物存在或不存在之外，这些事物还具有难以捉摸或难以把握的特性：偶尔，这些事物令人兴奋的踪迹会让人对其存在产生确信感，但一旦试图捕捉这种现象，这种感觉就会被证明是不尽如人意的。即使有时一个人确信这些事物存在，疑虑也会随之而生；越是寻找它们，它们就越是难以捉摸；它们越是难以捉摸，就越是引人入胜。因此，对神通的执着可能导致人们几乎要脱离这个世界。

努力证明这种无法验证和神秘的现象的存在，既浪费时间和精力，又会制造各种个人和社会问题。只要人们仍在徒劳地寻找确凿证据，信徒和非信徒就会争论不休，互相驳斥对方的理论，制造不和，最终分道扬镳。他们无法改变自己的态度和行为，因为他们在等待永远不会到来的最终证据。真正的共识或团结从未达成。

在社会或政治层面，对这些问题缺乏共识或一致意见可能导致强迫甚至迫害。信徒可能会强迫非信徒接受某种信仰。反之，非信徒可能会禁止信徒实践他们的信仰，正如一些完全坚持科学方法的政治意识形态所见。如果这些政治体系中的政府官员认为人们持有愚蠢或迷信的信仰，他们可能会强迫人们放弃其信仰并采纳国家意识形态（即否定神通现象）。

但这种强制并不能从根本上解决问题；它不能“消除”人们的疑惑；[2] 强制只会导致信仰的压制。 这种控制只要力量或说服力足够强就能维持，但一旦这些减弱，被压制的信仰就会萌芽、开花并蔓延。当这种情况发生时，这些信仰和实践可能像以前一样不理性、没有方向且有害，而未曾得到关注和纠正。

从某个角度来看，神通主要以凡夫心中的一套信念的形式存在，这些信念容易波动。有些人最初否定神通并轻蔑地看待信徒，但当他们经历了自认为是神秘的体验后，他们的观点会彻底转变，成为狂热的信徒。由于无法获得阐明与这些事物正确关系的教导，他们变得比那些从一开始就相信的人更加着迷和沉迷于这些事物。同样地，一些对这些事物有过坚定信仰的人，后来经历了一些暗示他们信仰对象不尽人意或不确定的事情，结果他们的信仰动摇或彻底成为不信者。

既然如此，许多人纠结于这些事物是否存在的问题，同时又缺乏切实可行的措施来防止持有固定信念和观点所带来的危害。佛教强调实际考量：它教导每个人都能应用并受益的事物，适合其个人成熟度和能力水平。关于神通，佛教提供了明确的教导：重点在于一个人与它们的关系，以及知道自己为何采取与它们相关的某些态度和行为。换句话说，相信或不相信这些事物并不重要；相反，一个人应该与它们建立适当的关系。

信徒和非信徒都可以遵循佛教关于此主题的原则；如果他们这样做，他们对待神通问题的方式只会微乎其微地不同。此外，这种行为将使双方（信徒和非信徒）都受益，因为双方都会培育出相互关怀和体谅。信徒将以一种不会伤害自己或他人的方式坚持其信仰，而非信徒将尊重信徒，并可能能够建议他们如何建设性地对待其信仰的对象。

这种平衡修行的原则——即对无法证明且无需亲证实证即可获得修行圆满而建立适当的态度和关系——是佛教的独特特征，使其区别于其他宗教和哲学，包括现代意识形态。[3]

当基于这些正确的原则时，寻找神通的证据并无害处。如果人们对此有特殊兴趣，且不给他人制造麻烦，那么我们就可以对这种追求保持开放的心态。这可以看作与其他知识领域的研究类似。 

由于有关神通的事情是无法证明的，人们对待这些事物的态度和关系至关重要。而且由于这些事物主要以人们心中一套信念的形式存在，所以相信或不相信这些事物的具体信念，其重要性微不足道。

总之，神通的存在与否，包括天人和神通，对佛教的核心教义和原则影响甚微。尽管经典声称神变和天人存在，但即使一个人不与这些事物有任何接触，佛教的修行和最高证悟也是可能实现的。

关于此主题，佛陀曾说：


佛陀：孙那刹多（Sunakkhatta），你认为如何？无论我是否展现殊胜的神变，我所教导的、旨在达到目标的法是否能导向苦的完全止息？孙那刹多：世尊，无论世尊是否展现殊胜的神变，世尊所教导的、旨在达到目标的法都能导向苦的完全止息。佛陀：孙那刹多，你认为如何？无论我是否揭示被认为是世间起源的事物，我所教导的、旨在达到目标的法是否能导向苦的完全止息？孙那刹多：世尊，无论世尊是否揭示被认为是世间起源的事物，世尊所教导的、旨在达到目标的法都能导向苦的完全止息。[4] 
D. III. 3-4




神变与神通

导论

尽管神通（iddhi）被归类为“殊胜智”（abhiññā）的表现，[5] 但各种神通，包括天耳通、天眼通、他心通和宿命通，都属于世间殊胜智。它们与世间现象相关，属于凡夫的领域，并仍受烦恼的支配。[6]

早在佛陀时代之前，人们就已经获得了这些世间殊胜智；它们不依赖于佛教的兴起而存在。神通不构成佛教的精髓，也不是达到其目标所必需的。

佛教的精髓，以及伴随佛教兴起而来的，是导向离苦和断除染污的智慧。这种智慧被归类为第六（也是最后一种）神通，称为“漏尽智”（āsavakkhaya-ñāṇa）。它是一种出世间殊胜智（lokuttara-abhiññā），是觉悟者所独有的。它引导凡夫获得解脱和清净，摆脱世俗的束缚，并作为“圣者”（ariya-puggala）完全证悟。

世间神通可能会衰退，而出世间殊胜智则是不可动摇的。获得出世间殊胜智优于获得所有五种世间殊胜智，但除了出世间殊胜智之外再获得世间殊胜智则被认为是卓越与圆满的标志。出世间殊胜智对于真正良善的生命至关重要；世间殊胜智并非必不可少，但它们能提升一个人的个人品质。[7]

三种神变

佛陀将神通能力归类为三种神变（pāṭihāriya）之一：[8]

	

Iddhi-pāṭihāriya：神通神变。


	

Ādesanā-pāṭihāriya：记心神变。


	

Anusāsanī-pāṭihāriya：教诫神变：真理的教导，导向真实的洞见与圆满。





这些神变在巴利经典中是这样描述的：

	

神通神变：有些人展现各种神通：他能由一化多，由多化一；他能显现和消失；他能穿墙、穿壁、穿山而过，毫无阻碍，如同在虚空中行走；他能遁入地中，犹如水里来去自如；他能在水面上行走而不下沉，如同在地上行走；他能在空中飞行，如同鸟儿一般；他用手触碰和抚摸太阳和月亮，如此强大有力；乃至以身体自在地抵达梵天 (Brahmā) 界。 


	

记心神变：在此，一位比丘读取其他众生、其他人的心，读取他们的心行、念头和思惟，并宣称：“你的心是这样的，它倾向于这样，你心里就是这样的。”[9]






有些人通过某种迹象宣称：“你的心是这样的，它倾向于这样，你心里就是这样的。”他无论作出多少这样的宣称，都完全如此，并无差异。另一些人则不通过迹象作出宣称，而是在听到人类、鬼或天人的声音后宣称：“你的心是这样的，它倾向于这样，你心里就是这样的”……或者通过听到一个人在思惟时，其寻和伺的声音，宣称：“你的心是这样的，它倾向于这样，你心里就是这样的”……或者通过以心识穿透某人处于无寻无伺禅定状态的心，清楚地了知那人心中的心行，并知道这种心行之后他将会有怎样的思惟。他无论作出多少这样的宣称，都完全如此，并无差异。
D. III. 103-104; Ps. II. 227-8




记心神变（ādesanā-pāṭihāriya）似乎与他心通（cetopariya-ñāṇa 或 paracitta-vijānana）相似，但其不同之处在于前者仍处于直觉性感知的层面；它尚未达到“观智”（ñāṇa）的层面。



	3. 教诫神变：在此，一位比丘作如下教导：“应如此思惟，不应如此思惟；应如此作意，不应如此作意；应舍弃此，并安住于彼的成就。”





在《哥伐陀经》（Kevaddha Sutta）中，此段落之后是佛陀出现在世间并教导佛法的描述，这在人们心中激发起信心，引导他们出家为僧，培育善行、根律仪、正念与明辨，寻求独处，培育禅那，并获得六种神通，最终以漏尽智和阿罗汉果的证悟作结。所有这些教导的成果都是“教诫神变”的例子。

以下是上述巴利词的字面含义：

	

Pāṭihāriya（“神变”）：意为“击退”、“驱逐”或“摧毁”不利或敌对的事物。


	

Iddhi（“神通”）：意为“成就”、“圆满”。


	

Ādesanā（“记心”）：意为“指示”、“揭示”、“指出”、“阐明”。


	

Anusāsanī：意为“反复教导”。





运用这些定义，《无碍解道》（Paṭisambhidāmagga）以一种新颖的方式解释了这三种神变。它指出所有善法，如出离、慈心、禅那、观照无我，以及阿罗汉道，都是 iddhi-pāṭihāriya，因为它们导向特定的成就并消除欲贪、瞋恚及其他烦恼等负面品质。所有善法都是 ādesanā-pāṭihāriya，因为它们只在清明无染的心中生起。善法也是 anusāsanī-pāṭihāriya，因为教法强调了它们的正确应用、培育和平衡。[10] 尽管这些并非对这些神变的常见解释，但它们提供了一个发人深省的视角。

神通并非必要

居士哥伐陀（Kevaddha）曾到佛陀跟前，请求佛陀展现一个神变：


世尊，那烂陀（Nāḷandā）城富饶、繁盛、人口众多，而且充满了对世尊有信心的人。如果世尊能请求某位比丘展现殊胜神变，那将是件好事。这样一来，那烂陀的市民就会对世尊生起更大的信心——生起无量的信心。佛陀回答说：哥伐陀（Kevaddha），我并不是这样教导比丘们的，说：“去吧，比丘们，为白衣居士展现殊胜神变。”




佛陀接着说，在三种神变中，他不赞成神通神变和记心神变，因为他看到了它们的潜在危害：当听到这些事时，那些相信其真实性的人会更加确信，而那些持怀疑态度的人则会否认其真实性。他们可能会声称，施展这些神通的比丘是使用了魔法符咒（gandhārī）、读心符咒（maṇīkā）或其他诡计。这种意见分歧随后导致争论和不和。

佛陀接着解释了教诫神变的意义和价值，说它人人皆可应用，直至证得漏尽智，此乃佛教之目标。

他举了一个比丘的例子，这位比丘在神通方面技艺高超，他想知道四大元素在何处无余止息。[11]这位比丘游历天界以寻找这个问题的答案，一直前行直到抵达梵天 (Brahmā) 界。但最终，他未能得到答案，于是返回人界，请求佛陀解释世界的真实本性。这个故事表明神通是有限的，常常无效，并非佛教教义的精髓。[12]

另一次，婆罗门僧伽罗婆（Saṅgārava）向佛陀提及王宫中大臣们就以下主题展开的谈话：


以前比丘较少，但展现殊胜神通的比丘较多。现在比丘较多，但展现殊胜神通的比丘较少。




佛陀通过解释三种神变来回答。他接着问僧伽罗婆，这三种神变中哪一种他认为是最为卓越和殊胜的。僧伽罗婆回答说，神通神变和记心神变的认知和证悟仅限于施展它们的人；这种证悟不能传授给他人。从外部来看，它们具有魔术师戏法的性质。因此，教诫神变更优越和殊胜。接受这种教诫的人可以反思、应用并证悟这些教法，从而达到苦的止息。[13]

圣神通

《巴利圣典》中的另一段描述了两种神通：[14]

	

非“圣”神通：伴随着染污，并作为“苦的所依”（upadhi）的神通，即通常所理解的、前面讨论过的神通。在此，通过坚定的努力，出家众证得心解脱（cetovimutti），并施展各种神通能力，比如投射意生身、穿墙而过、空中飞行、潜入地下或水上行走。


	

“圣”神通：没有烦恼，不作为苦的依处的神通。在这种情况下，比丘能够自我掌控其知觉，并能够控制对感官印象的反应。他能够将令人厌恶的物体视为不令人厌恶；例如，他能够看到一个面部毁容的人，并以慈爱和友善对待这个人。他能够将有吸引力的物体视为无吸引力的；例如，他能够看到一个迷人、诱人的身体是令人厌恶的。或者他能够保持舍心，舍弃有吸引力的和令人厌恶的，例如在公正地反思事物并看清它们的真实本性时。 





这段经文证实，通常所理解的神通——施展惊人奇特能力——在佛教中既不受赞扬，也不是佛教的精髓。在佛教中，最高形式的神通是控制自己对感官印象的反应并培育心的自主力。这种能力不会给自己或他人造成伤害。

那些施展前一种神通的人可能无法施展后一种神通，而且他们偶尔会运用他们的神通来放纵他们的烦恼。然而，后一种神通则能培养善法，根除烦恼，并使心免受贪、嗔、痴的诱惑。[15]

佛陀制定了禁止比丘向居士展示神通的学处，这也证实了他不鼓励使用神通。[16]

如前所述，神通是一种世间成就，它能增强那些已获得出世间智者的特质，帮助他们更好地开展活动并协助他人。佛陀将拥有三种神变才能的人称为“圆满成就者”、“已达目标者”、“天人中至上者”。[17] 

然而，如前所述，教诫神通是主要的、恒常的因素，而其余两种神通则是辅助性的。当有充分理由施展神通神变和记心神变时，它们应仅应用于早期阶段，为教诫神变铺平道路。教诫是目标和圆满，下文将更详细地讨论。

神通的危险

神通对拥有它们的人和与这些人交往的人都可能有害。拥有这些神通的凡夫可能会因此而沉醉：[18]他们可能会变得自负，感到优越并贬低他人；他们可能会沉迷于由此类神通获得的物质利益和荣誉；他们可能会变得不诚实；或者他们可能会利用这些神通作恶，就像提婆达多（Devadatta）尊者的情况一样。

至少，对神通的执著或喜乐会妨碍一个人证得更殊胜的德行，并妨碍其净化自心、断除染污。而且，由于凡夫的神通能力会衰退，围绕保护这些能力的焦虑是一个障碍，它会干扰如理作意和观禅的有效应用。神通因此被归类为观禅的障碍（iddhi-palibodha），修习智慧者应将其去除或消除。[19]

与拥有神通的人交往的人也很可能受到伤害。主要的危险是这些人会成为受害者。一个拥有（或假装拥有）神通的人可能会吹嘘这些神通以谋取私利。

请注意，那些修行正确并在这一领域有天赋的人，只在他们认为神通适合作为引导正确教诫的渠道时才施展神通。因为如果不提供佛法教导，一个人除了寻求个人名声或物质利益之外，还会为了什么而展示这些神通呢？

因此，重要的是要记住，神通应始终伴随着正确的教诫。如果有人揭示或声称拥有神通，而这些神通不是通向“教诫神变”的桥梁，他们的行为就可以被认为是不正确的。[20] 

他们可能怀有恶意或欺骗意图，他们可能在寻求个人利益，或者他们可能仅仅对神通有错误的理解。同样的原则也可以应用于圣物或护身符：如果一个人在使用这些物品与人交往时，没有提供任何形式的教导——没有引导他们培育智慧，没有让他们理解真理，也没有让他们逐渐摆脱对这些物品的依赖——那么这种做法就是不正确的，并且将人们引向错误的方向。（参见《引向错误方向》注释）


引向错误方向

这个主题包括圣物和魔法物品、神秘力量，以及佛陀所称的低劣或“旁生术”（tiracchāna-vijjā）。低劣之术是指那些阻碍通往天界和涅槃之道，或与佛教目标不符的外道教义。它们主要涉及占卜、预言和疾病治疗，这些对于比丘而言，如果他为了谋生或追求个人利益而修行这些技艺，则从道德角度来看是错误的和有害的。“旁生术”不同于神通神变（iddhi-pāṭihāriya）。它在《长部》D. I. 9-12 中有所讨论，并在《长部》的Sīlakkhandhavagga中反复提及。在例如《律藏》Vin. II. 140；Vin. IV. 306 中有禁止学习和教授这些技艺的戒律；例如在DA. I. 131；Nd1A. II. 402 中有所解释。



即使一个人没有成为声称拥有神通者的受害者，对这些事物的迷恋或全神贯注也与两条重要的佛教原则背道而驰：

首先，佛教教导解脱之道。因为神通对佛教并非至关重要——它们与佛教的目标没有直接关系，也无助于人们摆脱烦恼——对这些事物的迷恋往往是时间和精力的浪费，这些时间和精力本可以用来修行佛法。

其次，那些与声称拥有神通的人交往的人，通常希望得到神通或天人的力量帮助，比如求好运或财富。这种行为与佛教的核心教义不符，佛教是业论（kamma-vāda）、作论（kiriya-vāda）和精进论（viriya-vāda）的教导：佛教教导人们通过符合因果律的坚定、审慎的行动来寻求结果。

通过祈求天人或超自然力量来寻求结果可能导致不活动或懒惰。它会导致缺乏努力，缺乏紧迫感来承担必要的任务或避免伤害，并且它与正念的原则相矛盾。

如果一个人对神通感兴趣，最好自己培育这些力量（尽管这仍然可能是浪费时间），因为希望通过他人的力量或神圣力量获得结果是对外部事物的依赖，并使一个人更加依赖它们。这种对外部事物的依赖非但不能导致更大的独立性，反而使一个人更加不稳定和困惑；一个人的足智多谋、内在力量和自信心都会减弱。对外部事物的依赖与佛教的另一个基本原则相悖，佛教教导自力更生——自归依。佛教教导解脱之道，最终超越信仰，导向纯净的智慧。此道始于对导师智慧的依赖，[21]导师是一位“善友”（kalyāṇamitta）。最终，一个人可以放弃这种依赖，独自站立，无需导师的扶持。[22] 

与神通的正确关系

关于神通的展示如何影响一般人，让我们看看佛陀及其弟子们的行为，他们都非常擅长神通。如前所述，佛陀明确不赞成施展神通和他心通的神变，但始终支持并运用教诫神通；教诫是佛陀活动的核心。然而，也有佛陀施展神通的例子。

通过审视这些场合，我们可以得出结论，佛陀只在降伏（或“驯服”）那些拥有神通的人——那些高度重视这些神通或傲慢地自以为比他人优越的人——时才施展神通，以便他们放弃对神通的迷恋。他施展神通是为了降伏神通，鼓励那些沉迷于神通或对神通自负的人认识到神通的局限性，并看到比神通更优越的事物——学习和认识佛陀通过教诫神通所揭示的事物。这类似于前面提到的神通与教诫结合应用的原则，但在这里，这种应用仅限于那些被神通所迷惑并在遇到佛陀时表现出顽固傲慢的人，例如降伏梵天 (Brahmā) 的故事。

有一些佛陀主要弟子将神通展示与教诫结合起来的故事，对象是那些对神通着迷的人，例如舍利弗尊者（Sāriputta）通过读心神通教导提婆达多尊者的弟子的故事，以及摩诃目犍连尊者（Mahā Moggallāna）施展神通的类似故事。

有几个比丘揭示神通以帮助他人的故事，但在《巴利圣典》中，没有一个比丘应人们请求而施展神通的例子。[23]曾有人提出这样的请求，因为他们想亲眼目睹这些神通，但佛陀制定了一条学处，禁止比丘向居士展示此类神通，如前所述。

在日常生活中，人们必须与其他人共同生活，并生活在普通环境中。佛教强调，与其依赖与人没有直接联系的无形外力，不如训练和律己，培育知识和技能，以便能够使用普通、理性的方法解决问题，并通过正当手段获得成功。佛陀将导致成功的能力定义为一种“力量”（iddhi），这与佛教教义相符。这种能力是双重的：物质力量（āmisa-iddhi）和法力（dhamma-iddhi），后者是主导原则。[24] 

有两个主要点揭示了神通的局限性，以及所有形式的圣物或神通力的局限性，揭示这些力量对于佛教并非至关重要，与佛陀教法（Buddha-Dhamma）的目标无关，对于修行佛道而言并非必需，也无法提供真正的安全或保障：

	

从智慧的角度来看，神通力不能直接产生智慧，不能洞彻真理，也不能理解事物的真实面貌。这种局限性的一個例子是那个拥有神通的比丘的故事（前面提到过），他遍历所有存在领域寻找答案，直到抵达自称创造世界的梵天界，然而这位比丘的探索徒劳无功。一个类似的故事描述了一位仙人徒劳地旅行寻找宇宙的尽头，直到他死去。[25]


	

从心的角度来看，神通无法真正消除烦恼或终止痛苦。当心困惑、沮丧、躁动不安或被贪、嗔、痴所困扰时，这些力量无法导向解脱；即使通过禅定的力量压制这些负面心境，这种解决方案也只是暂时的。每当一个人脱离禅定状态并面对日常生活时，烦恼就会回来干扰和困扰，并导致痛苦。更糟糕的是，神通可能被用来服务于烦恼，就像提婆达多（Devadatta）尊者的情况一样。[26]





天人

人与天人

前面关于神变和神通的大部分内容也适用于天人（devatā）这个主题。（参见《天人（Devatā）》注释）人们通常出于实际原因对天人感兴趣：他们希望并祈求拥有特殊力量的天人帮助，就像他们寻求其他形式超自然力量的帮助一样。因此，上述原则，特别是关于超自然力量的优点和潜在危害，与天人这个主题相关。然而，还有一些额外的事项需要考虑。


天人（Devatā）

deva 或 devatā 这些词涵盖所有天人，包括梵天。天人分为三类：欲界天人；那些执着于感官享乐的众生；这些众生的居所有时被称为“六欲天”（chakāmāvacara-sagga）：四大天王天（cātummahārājikā），三十三天（tāvatiṁsā）；夜摩天（yāmā）；兜率天（tusitā）；化乐天（nimmānaratī）；他化自在天（paranimmitavasavattī）；色界天人（rūpa Brahmas），共有十六层；以及无色界天人（arūpa Brahmas）。对照：《Vīthimuttaparicchedo》, 《Paṭisandhicatukkaṁ》。



一般来说，所有形式的天人，直至最高层的梵天 (Brahmā)，都是生、老、病、死的同伴，都是轮回（saṁsāra-vaṭṭa）的同伴。此外，与人类一样，这些天人中的大多数都是凡夫（puthujjana），拥有烦恼。尽管有些天人是觉悟的，但他们大多数是在前世作为人类时证得觉悟的。尽管天人在德行上被认为优于人类，但天界和人界非常相似，两者都被归类为“善趣”（sugati）。 

在某些方面，天人比人类有优势，而在另一些方面，人类比天人有优势。有一次，佛陀将印度（Jambudīpa – “赡部洲”）的居民与忉利天（Tāvatiṁsā heaven）的天人作比较，声称天人在三个方面优于人类：天寿、天颜和天乐，而人类在三个方面优于天人：勇气、正念和梵行（即圣道——ariya-magga）。[27]

通常，人类认为自己不如天人，并希望投生天堂，但天人却认为投生为人是一种“善趣”，正如佛陀所证实的那样：比丘们，人类状态是天人所认定的善趣。[28]当天人即将逝去时，其他天人会祈福，愿此众生投生为人，因为人界是一个可以选择行善积德并全身心投入佛法修行的地方（当然，人也可以全身心投入不善行）。[29]

佛陀认为，投生为寿命极长的天人，是修行梵行的浪费机会。[30]甚至可以说这样的出生是坏运气。天人体验着纯粹的快乐，这往往导致放逸和正念的薄弱。人界则混杂着快乐和痛苦，提供了广泛的经验和教训。如果人类懂得如理作意，他将获得理解，发展敏捷警觉的正念，发展自律，并在“圣法”（ariya-dhamma）中进步。[31]

人界介于天界与“恶趣”（apāya）之间，例如地狱界。恶趣居住着邪恶或德行低下的众生。虽然其中一些众生可以被认为是好的，但他们因不善业的果报而堕入这些界域。天界居住着相对善良的众生。虽然其中一些众生品格不好，但他们因善业而升入天界。

居于中间的人界，就像一个十字路口——既是天人也是恶趣众生经过的地方。这是所有存在界众生造业的地方。在这里，恶众生得以改善自己并准备进入天界，善众生造作恶业并准备进入地狱，而智者则停止造业，解脱自己，弘扬佛法，并从生死轮回中获得自由。

恶趣有四层。每个独特层次的众生都拥有相似程度的不善品质（pāpa-dhamma）。[32]天界包含许多不同层次，精致程度递增；每个层次的众生都拥有相似程度的功德。唯有人界是各种善恶的中心：它包含着像地狱最深处众生一样的恶人；它包含着像最高梵天神一样的善良、高尚的人；它还包含着超越所有存在状态的众生，甚至天人也对其顶礼膜拜。 

人类和天人的德行与综合能力非常相似，但人类拥有更大的修行与自我提升的机会。一般来说，天人比人类优越和更熟练，但当人类通过修行提升自己时，他们在德行和能力上与天人相等甚至超越天人（尽管从佛法的角度来看，不鼓励将此视为一种竞争）。[33]

与天人交往的过时方式

佛陀时代之前的印度宗教是多神教，但其信徒也相信有一位主神，他创造了世界和所有现象。人类被认为不可能超越这位神。人们通过祈祷和恳求与天人交往，寻求取悦和讨好他们的方法，例如通过赞美诗、崇拜、祭祀和牺牲。或者，人们使用其他形式的恳求，通过施加压力使天人感兴趣，激怒他们直到他们担忧并被迫伸出援手或安抚恳求者。后一种方法采用各种宗教和苦行实践，即自我折磨和自我惩罚。总而言之，与天人交往有两种传统方式：

	

通过祈祷和恳求；通过供奉、崇拜和牺牲，类似于孩子对父母的恳求。有时这种行为会演变成讨好或贿赂更高力量的企图。


	

通过强制，通过各种苦行或宗教仪式迫使天人按照自己的意愿行事。这类似于一个孩子，通过拳打脚踢，试图强迫父母注意并满足自己的愿望。





这两种方式都归结为寻求个人利益，并涉及对外部力量的依赖。当佛陀开始教导时，他鼓励放弃这两种修行方式，正是对它们的放弃使佛教在天人问题上与众不同。通过放弃这些做法，佛教能够提供一种更理性的方法，明确指出不同行为方式的优点和危害，并建立一种新的、更恰当的与天人的关系。 

依赖天人的有害影响

依赖天人有与上述神通相关的类似局限性，并造成类似的障碍。从智慧的角度来看，天人与人类一样，总体上仍然对真理无知。这从（前面提到的）那位游历天堂各界寻求问题答案的比丘的故事中可见一斑，连最高的梵天都无法回答这个问题，以及佛陀降伏名为婆伽（Baka）的梵天 (Brahmā) 的故事。

从心的角度来看，天人与人类相似，大多数都未觉悟——他们仍然有一定程度的烦恼和痛苦；他们仍然在轮回（saṁsāra-vaṭṭa）中流转。例子有梵天 (Brahmā)，尽管其德行高尚，却仍然不加注意地认为自己不朽，[34]以及沉迷于天界宝藏的忉利天之王——帝释天（Indra）。[35]人们向帝释天 (Indra) 寻求帮助，但帝释天自己也并非没有贪、嗔、痴和恐惧。[36]除了依赖天人与通过毅力和努力获得成就、自力更生和解脱的原则相冲突，正如前面神通一节所提到的，这种行为还有许多其他有害后果：

	

不仅人类在向天人供奉和讨好时会受到伤害。因为大多数天人尚未觉悟，当他们沉迷于赞美并执着于供奉，并日益渴望更多此类事物时，他们自己也会受到伤害。这样，人类和天人都会专注于崇拜和崇拜的效果，放弃或忽视自己的个人责任，并陷入粗心和堕落。


	

一些天人，当他们沉迷于供奉和赞美时，会寻找方法来增加人们的义务感和依赖感。为此，他们可能会通过满足人们的一些愿望来引诱人们，使人们的期望增加并做出更多的供奉，或者他们甚至可能故意制造危机，以便人们感到需要转向他们。


	

当贪婪的天人痴迷于个人利益时，那些不寻求个人利益而帮助人的贤德天人就会感到疲惫并远离（通常，天人不想麻烦自己或干预人类事务）。[37]这样，好人就会失去帮助和鼓励。由于热衷于个人利益的天人只在收到恳求或祭祀礼物时才提供帮助，因此更多的人会相信善行不会带来好结果，而恶行才会带来好结果。这会导致社会混乱。


	

当贤德天人远离时，这给了贪婪天人更大的机会来谋取私利。例如，当人们向他们崇拜的特定天人祈求时，贪婪的天人会前来欺骗人们，假装是那个特定的天人。人们不会察觉，因为这件事超出了他们的理解范围。这些欺骗、冒充的天人会使人们更加着迷和被超自然现象所迷惑。 





与天人的正确关系

从这些评论中我们看到，那些得到天人帮助的人不一定需要是好人，而好人也不一定能得到天人的帮助。这是因为，在大多数情况下，人类和天人都未开悟，并且可能修行不当；然后他们导致世界中井然有序的系统受到干扰和削弱。

以下是关于与天人建立正确关系的一些进一步观察。首先，天人无法单方面决定和控制人类的环境或人类的命运。尽管普遍认为天人拥有比人类更强大的力量，但当人类发展自己时，他们能够与天人相等甚至超越天人，如前所述。决定谁更优越的决定因素在于一个人的德行与努力，这一点得到了《本生经》（Jātaka Tales）中这个故事的证实：

两个邻国的国王正在准备战斗。其中一位国王咨询了一位拥有神通的仙人。这位仙人能够与帝释天 (Indra) 交谈，因陀罗告诉他国王的军队将取得胜利。因此，国王漫不经心地让他的士兵休息和娱乐。另一位国王听说自己将战败的预测后，加倍努力加强自己的军队。在随后的战斗中，这位第二位国王的军队获得了胜利。被指责的帝释天 (Indra) 于是说出了这句箴言：“人类的毅力和努力，天人无法阻挠。” 
J. III. 7; JA. III. 3-8


人们常对居住在家中的天人表示尊敬，但从某种角度来看，这些天人只是客人。如果房屋主人非常贤德，例如他是一位“圣弟子”——德行稳固，并已从依赖信仰进步到坚定智慧——那么家宅天人就无法控制主人，反而必须服从和尊敬他。

这在给孤独长者家拱门天人的故事中有所体现（Anāthapiṇḍika 并未为这位天人建造特殊的居所）。当 Anāthapiṇḍika 失去财富时，天人来找他，建议他停止布施。Anāthapiṇḍika 认为这个建议不如法，于是把天人赶走了。这位天人找不到新的住处，便去向帝释天 (Indra) 求助。帝释天 (Indra) 教导天人如何恰当地向 Anāthapiṇḍika 道歉；按照这个指示，天人获准返回他原来的居所。[38]

天人对一个人的指责不应被视为判断其过失或错误的最终标准，因为有许多天人诽谤善人的例子。上述 Anāthapiṇḍika 故事中提到的天人被认为是具有邪见或“盲目愚痴”的。这位天人很不高兴，因为当佛陀或他的弟子拜访房屋时，他必须降到地面，所以当 Anāthapiṇḍika 变穷时，天人敦促他停止与佛陀交往，但他的计划未能实现。

有些天人出于恶作剧，在人们之间挑拨离间，制造相互猜疑。[39] 有些森林天人对比丘们到森林里修习佛法感到不高兴，因为这些具高尚功德的善人进入了他们的领域，这让他们感到沮丧和不便；因此他们寻找方法让比丘们的生活不舒服。[40] 在这些情况下，佛陀建议比丘们通过以善意回应和散播慈心来解决这个问题。

在天人提出建议并劝导一个人以某种方式行事的情况下，如果这些请求被认为不恰当或不如法，那些真正理解佛陀教法的弟子们会坚定不移，绝不会被这些建议所说服，无论天人是威胁他们还是允诺奖赏。[41]

第三，有些天人行为不端；他们怀有敌意，不断阻碍人们的修行。人们不仅不应乞求或依赖这些天人，反而应以美德彻底降伏或战胜他们。如果人们自我修养良好，就能战胜这些天人。

魔罗 (Māra) 就是这种天人的一个重要例子。[42] Māra 居住在他化自在天 (Paranimmitavasavattī)——欲界的第六层也是最高层天。当人们行善时，他喜欢阻碍和骚扰他人，特别是当有人试图从欲乐 (kāma) 中解脱时；在这种情况下，Māra 担心此人会超越他的领域，此时此人必须面对 Māra 才能超越。[43]

Māra 拥有巨大力量；当魔罗 (Māra) 出现时，甚至帝释天 (Indra) 也会逃到宇宙的边缘躲藏起来，而 Brahma 也避开他。[44] 偶尔，魔罗 (Māra) 会去扰乱梵天 (Brahmā) 界，这些是色界，比 Māra 通常的存在领域更高。[45] 因此，佛陀说：在所有强大众生中，魔罗 (Māra) 最为强大。[46] 尽管 Māra 拥有如此巨大的力量，一个在戒、定、慧方面训练有素的人，可以用他的德行战胜他，而这样一个具至上修行品质的人，会受到天人乃至梵天 (Brahmā) 界的所有众生的尊敬。[47]

这些话并非旨在鼓励对天人产生轻蔑或麻木不仁的感觉，而是为了增进理解并帮助建立与他们之间的正确关系。

佛教中的人天关系

基于对天人本性以及与他们不当交往所带来危害的理解，佛教教导人们放弃一切对他们的依赖和祈求，无论是通过祈祷还是通过胁迫。佛教教导一种新的关系形式，即友谊、慈爱和相互尊重。我们应该认为我们都是苦难与轮回中的同伴，并且总体而言，人类和天人处于较高的精神层次。人类和天人之间不应相互干扰或干涉，各自努力履行自己的职责。

人类与天人之间这种不干扰、不伤害的关系，在许多经典故事中都有清晰的描绘，特别是在《本生经》和《法句经》的义注中。 在这些故事中，我们看到天人帮助人类，但这种帮助的性质和原因与早期传统中发现的不同。在这里，天人是出于自身的主动性，被其自身善意所驱动而提供帮助的；他们并非因为人们请求而帮助，也既不期待也不渴望此类恳求。那些获得帮助的人以一种普通、独立的方式，有德且明智地行事；他们不期望获得帮助，也不寻求此类帮助。这种帮助的原因是人类的善意或善行；它不是祈求的结果，也不是一种回报形式。

在经典中，向人类提供这种帮助的主要天人是帝释天（Sakka，亦称Indra），[48] 他是天人国王。Sakka 的帮助原则，符合佛教的“积极行动” (业) 原则，是从前佛教宗教教义所倡导的神力原则演变而来的。[49] 尽管这个原则尚未纯粹符合佛教教义，但它已朝着明显的佛教方向发展，并已被纳入佛教传统。这个原则的核心是，有德的人类会尽其所能，以坚定而果断的方式，基于自己的正念和如理作意行事；他们不等待、不期望、也不请求天神的帮助。有德的天人则乐于基于自身的德行帮助善人。当善人遇到麻烦时，有德的天人感到不得不帮助。（参见附注：无需努力的祈祷）


无需努力的祈祷

在当今世界，人们似乎严重依赖祈求和祈祷。如果他们首先付出了努力，这尚可接受，但情况往往是人们在乞求天神之前毫无努力。天人反过来等待请求后才降临，他们帮助那些祈求的人，不论人们是善是恶。在这种情况下，可以认为降临的天人是贪婪、不真诚或软弱的，他们被人类事务纠缠，直到双方都腐化。



在这里，人类行为良好而不期待天人的帮助，天人提供帮助而不期待人类的恳求。那些仍然关注神力原则的人可以反思这句话：“人类的责任是努力行善；天人的责任是帮助善人；尽你最大的能力履行你的职责。”[50]

如果人们不努力培养善行，却沉迷于祈求天人，而天人对帮助善人没有兴趣，只帮助那些恳求的人，那么双方都在不负责任地行事。当人类和天人缺乏美德且行事不负责任时，他们都将根据支配人界和天界的自然法则而面临毁灭。

以下是佛陀关于天人主题的一段总结性段落：


禁食鱼肉、裸体苦行、剃头、结发苦行、涂抹灰烬、穿粗糙豹皮、火祭、为了投生为天人而进行宗教修行、世俗的苦行、禳灾祭品、牺牲、季节性吉祥仪式：这些都无法净化一个尚未克服疑惑的人。[51] 
Sn. 44-5




得出结论

修行的三个阶段

佛教的修行团体由许多个体组成，他们从不同的起点开始修行之旅，并沿着同一条道路的不同阶段前进，最终抵达同一目的地。这些个体在“圣法” (ariya-dhamma) 的修行水平上各不相同。通过承认人们之间的这种多样性，就能够为不同个体提供适合他们具体情况的帮助。

关于天人这个主题，这一修行过程包括三个阶段：

	

对天人的依赖和乞求；


	

与天人的友好共存；以及


	

获得天人的尊敬和崇拜。





第一阶段可被视为修行前的阶段；第二阶段标志着加入佛教或“圣者”团体的起始阶段；而第三阶段是达到佛教目标的修行者所处的阶段。

要被称为佛教徒，一个人必须超越依赖天人的阶段，进入与天人友好共存的阶段。然后，他将依据理智判断努力过活。他不再将天人视为需要祈求和奉承的强大存在，而是将天人视为有德的伴侣，与他们应保持相互的善意和尊重。（参见附注：尊重天人）在这方面，人类和天人不应过度交往，不应干涉彼此事务，也不应密谋共同伤害任何人。


尊重天人

过去信仰天人的泰国佛教徒，在采取可能困扰天人的行动之前，会知会天人或守护神。这种行为可视为从婆罗门教徒安抚天人的做法，向佛教修行方式的适应。然而，天人的安抚似乎在泰国蔓延，尽管佛教领袖警告要放弃这种行为。这可能源于不了解佛教所教导的与天人之间的正确关系。因此，相信天人者和否认天人存在者两派之间发生了争论。尽管有这些争论，总有一些人坚持他们对天人的信仰，也有一些人推测关于天人的信仰。这些信徒往往除了祈求之外不知道如何对待天人。



关于神通（包括来自圣物或秘术的力量），修行也包含三个阶段：(1) 依赖；(2) 神通的培育；(3) 完全的自由。

第一阶段是对外部神通力的迷恋和依赖。处于这个阶段的人浪费时间和精力，缺乏理智判断。这个阶段可被视为“修行前”或“凡夫”阶段。

第二阶段是培育掌握神通的能力。这些力量被用来支持善业，例如通过帮助身处险境的人，以及协助“教诫神变”。 在这第二阶段，吉祥物或圣物被用来提供鼓励和安心。[52] 它们作为提醒，增强人们行善的决心，并增强自信。虽然可以说这个阶段是佛教生活方式的开端，但佛陀并不提倡培育神通，因为它很容易将人拖回第一阶段。

在第三阶段，一个人是自由的。在此阶段，人们不依赖神通力或其他外部因素来提供鼓励，因为他们的心意坚定。他们能够控制自己的心，生活无忧。至少他们对三宝具足信心，这为他们提供了安全感。达到这个阶段的人真正理解佛教原理。人们应该加速进步到第三阶段，回忆经典中描述优秀在家信徒特质的教导：


他不迷信，相信“业”；
 他从“业”中寻求结果，
 而非来自吉祥力量。
A. III. 206




解脱的阶段

帮助人们帮助人们在这些修行阶段中进步的最重要任务是提供教导，传统上，佛教团体中主要的导师一直是比丘。修行的速度和深度取决于老师和学生双方。教师在教学技能方面有不同的水平；同样，学生的能力和修行根基也各不相同。

教学的目的是让人们达到第三阶段，即自由。如果教师善于教学且学生准备好了，师生之间可能只需要一次会面就能将学生从依赖的第一阶段引导到自由的第三阶段。教师的技能越高，学生的进步就越快。

通常，为了将学生从既定的思维方式中引导出来并帮助他们进步，教师必须在他们目前的修行水平上与他们建立联系，或者他必须提供他们熟悉的东西以建立信任。当教师缺乏建立信心的特殊能力时，那么他必须亲自指导学生从他们目前的修行阶段达到更高的层次。

在比丘是主要教师的背景下，他们在教学方面具有不同的能力是很自然的。这很可能就是为什么对僧侣戒律做出了让步，使其可以纳入第二阶段，即巧妙地应对超自然现象。这种让步背后的原则是，在提供教导时，利用人们执着的事物作为起点。这个过程的第一步是，将这些事物从其原有的重要位置上移开，并将人引导向更合适的方。与此同时，这些事物可以被建设性地使用，作为激发人们兴趣的一种方式，同时引导他们最终超越这些事物。

这种修行方式在佛陀所制定的关于踩踏仪轨布的戒律中显而易见。有一次，菩提王子（Bodhirājakumāra）刚刚建好一座宫殿，他邀请佛陀和僧团在那里用餐。王子命人将白布铺在通往宫殿楼梯的第一级台阶上。佛陀抵达时，他避免踩踏布匹，因此王子命人将布匹撤掉，之后佛陀才进入。后来，佛陀制定了一条戒律，禁止比丘踩踏此类布匹。

另一次，一位刚刚流产的妇女邀请比丘们到她家，她铺好一块布，请比丘们踩踏作为一种加持。然而，比丘们拒绝这样做。这位妇女很不高兴，并公开批评比丘们。当这个故事传到佛陀那里时，他修改了戒律，允许比丘们在居士请求下，作为加持而踩踏仪轨布。（参见附注：仪轨布）


仪轨布

Vin. II. 127-9；M. II. 91. 义注 (VinA. VI. 1209；[MA. 3/299]；DhA. III. 133) 解释说，菩提王子没有孩子，他铺下布匹时下定决心，如果佛陀踩踏这块布，这将预示着孩子的出生。佛陀知道王子不会有孩子，因此没有踩踏布匹。他制定这条戒律是为了帮助后代的比丘。在佛陀时代，有许多比丘能够读取人们的心思，他们可以根据在家供养者的想法做出回应，而后来的比丘不会有这种天赋，也不知道如何恰当回应。因此，在家信徒会指责他们不像以前的比丘那样熟练。佛陀制定这条戒律是为了保护这些后来的比丘。义注接着解释说，对于一个流产或即将分娩的妇女，请求踩踏布匹是为了加持，因此是允许的。在第一种情况下，请求是作为誓愿和一种预言形式提出的，而在第二种情况下，请求是作为一种加持形式提出的。佛陀拒绝踩踏宫殿布匹的一个简单解释是，他出于良好礼仪。当他抵达宫殿时，他尚未洗脚，他也不希望弄脏布匹（戒律中有一个附属条款，允许比丘在洗脚后踩踏布匹）。对于那位妇女的情况，佛陀允许比丘踩踏布匹，因为她特别请求他们这样做是为了加持。



佛陀的这种允许很可能是为什么在近代，比丘们顺应居士的请求，举行吉祥仪式、制作护身符并接触其他圣物（参见附注：吉祥物），以至于在某些时期，这种参与似乎超出了适度范围。[53] 无论如何，如果比丘们理解上述戒律的精神，即仅当居士特别请求时才举行吉祥仪式，那么任何危害或不当行为都将避免。


吉祥物

吉祥物 (maṅgala) 不同于神通力，但从实际角度来看，例如就其优缺点以及与这些事物的正确关系而言，它们有许多相似之处。神通力是指拥有它们的人具备非凡能力。然而，吉祥可以源于不同的来源：人们可能相信吉祥的人或物具有某种神通力；人们可能相信此人或物是某种神秘力量的媒介或通道；或者人们可能相信此人或物具备赋予神圣或祝福的功德、幸福或纯净，正如许多在家佛教徒对比丘们所相信的那样。吉祥物与“旁生术” (tiracchāna-vijjā；“伪知识”，与神通不同) 密切相关，因为许多人相信这些旁生术是好运的起源。如果一个比丘修行这些旁生术以寻求物质利益，这被认为是邪命和不道德行为（正如“大戒”——mahā-sīla 教导所定义）。



在对待天人方面也可以做出类似的让步。修行的第二阶段可以通过允许佛教徒尊敬天人而被纳入，特别是在一个天人传统上被崇拜的社会背景下。即使是向天人供养 (bali) 也受到经藏的支持，但规定这些供养是出于善意或服务精神，而不作为祈求或期望回报。[54]

当一个人搬到新的地方居住时，他应该首先向周围有德之人提供帮助，然后确立慷慨之心，将自己所累积的功德分享给当地天人。接受了这份供奉后，天人会以善意回应：


无论有何天人接受此供养 [的尊敬]，
 他们也会反过来尊敬他。
 接受了他的敬重后，
 他们同样会敬重他。
 他们会像母亲爱护孩子般关爱他。[55] 
Vin. I. 229-30; D. II. 88-9; Ud. 89




无论如何，天人回报的善意是无需请求的；供养尊敬的人无需为此祈求。我们的职责只是建立一颗善心，并与他人分享我们所拥有的一切善意。理解这个原则的人将以仁慈之心对待天人。当一个人行善积德时，他会与他们分享这份功德。这种行为没有害处；它只会提升心的品质，并将善意与和平散播到全世界。即使一个人无法超越第二阶段，但如果他保持这种友好共存的原则，不退回到讨好天神，那么他的行为将自动保持在善的界限内，并避免造成伤害。此外，他的心性也将得到提升。

与神通的正确关系

总之，佛教徒在对待神通、天人与吉祥现象方面的修行方式并不复杂。如果一个人的行为符合佛法，那么他就能过正常生活。

在泰国社会，常会听到关于天神、圣物和神变的说法。人们可能会想，这些事物是否存在，如果存在，应该如何与它们相处。在这种情况下，一个人应该培养自信，停止为这些问题烦恼，并采取在所有情况下都正确的修行方式——一种可以在自己的心中完善的修行。

在对待天人方面，一个人应该以善意、好意和尊重行事。一个人应该培养温和，愿所有众生——包括天人——这世间的同伴都快乐。在社会中，你会遇到两种人：一种是相信并依赖天人的人，另一种是不相信并轻蔑地看待天人及相信他们的人。两个派别的成员经常相互冲突。如果一个人有机会，就应该鼓励两个群体的人找到中道，即对天人及彼此表达善意。

在从事个人活动时，一个人应尽最大努力依照因果法则行事。如果一个人仍然担忧天神的帮助，他可以考虑，如果自己拥有足够的善意，而且有德且仁慈的天人确实存在，那么他可以将这种帮助留给他们：天人自己会决定并主动行动。就自己而言，一个人应尽其所能地履行职责——只要正念和智慧允许——从而在智慧和美德上成长，以便达到修行的第三阶段，在此阶段他将达到完全的自由，并值得天人崇敬。

我们不应行善是为了天人尊敬我们，也不应对天人采取不屈不挠的立场（这是一种傲慢），而应为了我们自己和我们自己的理由行善。随之而来的尊重取决于天人自身的意愿，因为天人拥有尊重他人善行的美德。

至于神通 (iddhi) 和吉祥力量 (maṅgala)，我们应该保持相同的态度，唯一的区别是将善意的回应转变为个人在这些力量方面的熟练程度。我们应该培养的最初神通力量是毅力和理智辨别力，它们能引导我们履行职责。同样，我们应该培养的吉祥力量是那些提升我们生活并带来和平与幸福的美德和技能。[56]

比丘作为佛教团体中通常的修行导师，在处理神通时应非常谨慎。那些善于教学的比丘可能能够快速引导人们达到更高层次的修行。但有些比丘，虽然他们教导人们放弃旧有的信仰，却止步于此，不教导他们如何生起智慧和看清前方的道路。这些人于是既无信心也无智慧，漫无目的地漂泊——这对自己和社会都是一种风险。

那些不善于教学，并利用人们对神通的执着作为教导起点的比丘，应该注意几点。[57] 至于神通，佛陀制定了明确的戒律，禁止比丘向居士展示神通。至于圣物或仪式，首先，比丘应决心不将这些事物作为谋生或寻求物质利益的手段，这属于邪命和道德上的污点。

有几项重要考量与教学主题直接相关：

第一，涉足神通或圣物是为了帮助人们从中解脱。例如，一位比丘利用神通来帮助人们摆脱对这些力量的依赖。

第二，无论教师从何处开始教学，他都必须不断引导学生向前，直到达到解脱的目标。绝不能退回到以前的修行水平。对神通的迷恋应该减少或至少不增加；教师不应鼓励沉迷于这些事物。教师帮助学生减少他的迷恋，并理解它们的局限性；通过这种方式，学生完全超越了依赖它们的第一阶段。除此之外，我们应该记住佛陀允许比丘仅在家信徒特别请求时才参与吉祥仪式，这有助于进一步划定涉足这些事物的合适界限。

第三，只要有机会，教师就应该提供能使人完全从烦恼与轮回中解脱的教法；这些教法将加速并帮助引导学生的修行。

对于那些从第一阶段（依赖）进步到第二阶段（自主）的人，教师应设定以下关于他所做让步或妥协的限制：

	

修行不应是祈求或依赖外在的神通力（即教导应是自力更生和独立的）。


	

修行不应导致对神通的痴迷，也不应期望外部力量介入而无需采取行动（即教导应强调依照因果法则的个人努力）。





不懈的修行

当这些教学限制已设定后，关于神通的修行方式可概述如下：：

	

允许涉足神通，包括圣物和吉祥仪式，但要赋予它们新的意义：使人们培育内在的力量：法力 (dhamma-iddhi)、“圣者之力” (ariya-iddhi) 和修习佛法所产生的祝福。对比丘而言，参与在家信徒吉祥仪式的最基本形式是利用这些仪式作为鼓励（即支持善行）和促进努力的手段。神通不应干扰明智和合理的努力。


	

与天人的关系是友好共存。做出让步以允许向天人供养 (bali)[58]，其意义在于提供尊敬或帮助（不作为禳灾祭品、祈求或恩惠请求）。[59] 





在神通这个领域，做出的让步越多，就越需要谨慎。居士尤其应在此方面留意。比丘应不断提醒在家众执着于这些事物的危险，因为在家众由于生活忙碌，较少机会沉浸在佛法教义中，容易被误导。

每个从事佛法修行的人都应该意识到他仍处于修行的某个阶段。在任何特定时间，都应该记住自己目前处于哪个阶段。一个人应该这样反思：“即使我目前仍然被天人与祝福的话题所吸引，我希望有一天我能达到完全解脱的阶段。”简而言之，一个人应该反思：“我必须进步，而不是停滞不前。”

“进步”这个词对于佛教修行的初期阶段具有特殊重要性，[60] 因为总有脱离佛教团体并退回到“凡夫”方式的风险。在这个初期阶段，佛教修行方式和前佛教宗教教义之间有许多共通之处，在某些情况下，例如吉祥 (maṅgala) 和供养 (bali)，这些事物本质上是相同的。区别仅在于规范与这些事物互动以及应用范围的指导方针。

如果一个人粗心大意，忘记了与神通的正确关系，他可能很容易退回到相反的立场，并脱离真正的佛教团体（我担心许多人就是如此）。因此，将“进步”的概念融入到对如何应对神通的行为反思中，这一点非常重要。[61]

当人们达到第三阶段（的自由）时，他们才真正安全，因为他们进入了“圣者”共同体：他们已达到了须陀洹果或更高层次的证悟。在此阶段，人们不会犹豫或退回到以前的阶段；因为他们已经达到了三宝的核心，对因果法则有信心，所以他们只会向前迈进，直至达到不动摇的信心。他们不依赖外部条件，例如圣物或神力来获得安全感，并且他们没有会促使他们作恶或引起重大问题的严重烦恼。他们体验到了一种源于内心平静的、精致的快乐，这使他们安住于无过失的行为中。这些不受外界影响的卓越美德、喜悦和自由的品质，促使天人尊敬和礼拜这些人，并带来一种充满祝福的生命：至高无上的祝福安住于这些圣者之中。

在所有有情众生中，人类具有最大的可训练性。他们能够训练自己的身心，并能够完成最精致、最精巧和最令人惊叹的事情。[62] 浪费时间期望神通或天人的协助是一种放逸和疏忽的行为，让一个人的人类潜能白白流失。结果是，一个人将无法在圣道上进步。另一方面，勤奋细心、毫不迟疑地训练自己的人，将获得神通与天人般的力量，并将达到至高无上的境界，这是神通力或天人都无法提供的成就。 

附录一：经典中记载的神通事迹

以下是《巴利圣典》中记载的佛陀展现神通的场合：

	

降伏螺髻苦行者之首优楼频螺·迦叶；[63]


	

降伏婆迦梵天 (Baka Brahmā)；[64]


	

降伏另一位梵天 (Brahmā)；[65]


	

纠正孙那卡塔的错误见解，并驳斥裸体苦行者Pāṭikaputta的说法；[66]


	

降伏盗贼央掘利摩罗；[67]


	

启迪一群比丘，使他们前来接受教法；[68]


	

只允许某些人看到“大丈夫相”；[69]


	

施予慈心并驯服凶猛的大象那拉吉利；[70]


	

以及面对夜叉 Āḷavaka。[72]





义注中所记载的场合包括“双神变”和驳斥外道老师的说法，[73]以及带着五百位比丘去欣赏喜马拉雅山，以消除他们对旧情人的思念。[74]

以下是《巴利圣典》中记载的佛陀弟子展现神通的场合：

	

宾头卢·颇罗堕尊者（Piṇḍola-Bhāradvāja）接受挑战，腾空而起，从高杆上取下檀香碗；[75]


	

尊者摩诃目犍连降伏魔罗 (Māra)；[76]


	

毕陵伽·婆蹉尊者（Pilinda-Vaccha）营救他护法居士被绑架的两个女儿；[77]


	

毕陵伽·婆蹉尊者（Pilinda-Vaccha）将频毗娑罗王的宫殿变成金色，为被诬陷的家庭洗冤；[78]


	

陀骠·摩罗子尊者（Dabba-Mallaputta）夜晚带领比丘们前往住所时，用手指作灯照明；[79]


	

娑伽陀尊者（Sāgata）向居士展现神通；[80]


	

娑伽陀尊者（Sāgata）在螺髻苦行者的隐居处降伏龙；[81]


	

提婆达多（Devadatta）尊者激励阿阇世王子；[82]


	

舍利弗（Sāriputta）尊者和摩诃目犍连（Mahā Moggallāna）尊者通过运用神通、他心通和教诫神变，使提婆达多尊者的弟子们回归正道；[83]


	

摩诃迦尊者（Mahaka）召唤凉风细雨，帮助被炎热困扰的长老比丘；[84] 


	

摩诃目犍连（Mahā Moggallāna）尊者使毗阇延多宫殿震动，以唤起诸天之王帝释天（Indra）的紧迫感；[85]


	

摩诃目犍连（Mahā Moggallāna）尊者使弥伽罗母亲的宅邸震动，以警示傲慢的比丘；[86]以及


	

尸弃佛的首座弟子阿毗浮尊者（Abhibhū）在隐形的状态下说法，其声音传遍千世界。[87]





义注中所记载的场合不计其数，其中包括：

	

周利槃陀伽尊者（Cullapanthaka）创造了一千个他自己的意生身像；[88]


	

摩诃目犍连尊者（Mahā Moggallāna）降伏龙王Nandopananda；[89]


	

富楼那尊者（Puṇṇa）从愤怒的精灵手中拯救了他的兄弟海军商人；[90]


	

僧吉蔗沙弥（Saṅkicca）自愿被盗贼献祭，从而拯救了三十位比丘；[91]


	

须摩那沙弥（Sumana）降伏了一条龙；[92]以及


	

孙陀罗·娑មុ陀尊者（Sundarasamudda）腾空逃离妓女。[93]





还有关于其他个人展现神通的经典故事，例如：

	

正见梵天 (Brahmā) 降伏邪见梵天 (Brahmā)；[94]


	

卢奚多萨仙人（Rohitassa）一步跨越整个大海；[95]


	

以及帝释天（Indra）化身为织布工，向摩诃迦叶尊者（Mahā Kassapa）供养食物。[96]





义注中有许多这样的故事，大多涉及天人、夜叉、持明仙（一种天人），以及苦行者。帝释天在这些故事中（尤其是在本生故事中）扮演重要角色，偶尔会乔装打扮，并经常帮助或考验有德行的人。[97]

一些经典中对神通的提及是概括性的，例如：

	

神通是地震的原因之一；[98]


	

运用神通是展示心行重要性的一种方式；[99]


	

拥有神通的人可以将木头视为土或水；[100]以及


	

受公众舆论支配的人会急于修行佛法，害怕具有神通的苦行者、婆罗门和天神会读懂他的心。[101]





附录二：帝释天的协助与扰乱

帝释天 (Indra) 的协助并非完全源于他自身的善意，似乎也是他的职责所在，因为在许多情况下，他的宝座会发热作为警告，从而迫使他采取行动。帝释天 (Indra) 的宝座发热这件事，表明了从早期（前佛教时期）人们通过苦行对诸神施压的观念，向佛教通过功德的力量实现改变的原则的转变。在这个过渡时期，帝释天 (Indra) 仍然受到苦行强制力的影响。 

在描述强制方式的经典故事中，帝释天 (Indra) 的行为是竞争和争夺权力的表现，例如他试图扰乱人们的苦行，这显然不符合佛教的修行方式。[102]然而，也有许多故事记载了帝释天的行为（在不同程度上）符合佛教修行方式。[103]此外，正如这些本生故事所描绘的，帝释天 (Indra) 并非轻易提供帮助。他通常首先考验人们，看他们是否真正有德正直。

尤其是《大善生本生经》描述了佛教的修行方式。这个故事讲述了当一艘船在海中央解体时，几乎所有乘客都因恐惧而哭喊并向诸神祈求帮助。[104]唯有菩萨没有哭喊，也没有向天神乞求帮助。相反，他运用了健全的判断力，并尽最大努力逃离危险。最终，海洋的守护天人摩尼美迦罗主动提供帮助，以履行天神的职责。

除了亲自查看人们，帝释天 (Indra) 还有一群守护神随从，他们协助检查并汇报人们的行为。[105]

附录三：谛语——为依赖神通者提供的一种可行方案

对于处于修行初期——那些仍然着迷于或依赖神通的人——一个实际的解决方案是运用传统的佛教方法“谛语”（sacca-kiriyā）。这包括援引真理或将真理作为一种主导力量：将注意力导向一个人以前所行和所累积的善行，或者仅仅反思一个人当前状态的真实性，然后在所有其他应对危险的方法都已穷尽时，运用真理作为一种消除危险的力量。

这种修行方法被认为接近真正的佛教修行方式；它不损害努力的实践，也不是向外部创造力量的祈求。相反，这种实践增加了对自己功德和努力的信心，并导致心更加强大。此外，人们不需要混淆于圣物或吉祥仪式，因为这些会导致复杂性。 

三藏义注，尤其是本生故事，包含许多涉及谛语的故事（其中许多故事接近奇幻，但这对文学作品来说是正常的），例如：

	

验证孩子的亲生父母 (JA. I. 135.)；


	

使芦苇变空心，以便一群猴子可以安全饮水 (JA. I. 172; MA. III. 178.)；


	

一只雏鸟希望逃离森林火灾 (JA. I. 213.)；


	

帮助赢得掷骰子 (JA. I. 293., Aṇḍabhūta Jātaka)；


	

治愈被蛇咬伤的孩子 (JA. IV. 30.)；


	

从狂暴的海洋中拯救船只 (JA. IV. 142.)；


	

释放被囚禁的鸟类 (JA. IV. 341.)；


	

献出眼睛后，眼睛又长回来 (JA. IV. 410; 参见 Miln. Chapter 8, Sīvirañño Cakkhudāna-pañhā.)；


	

拯救一名将要代替父亲被献祭的王子 (JA. V. 25, 在这个故事中有些依赖天神。)；


	

妻子引用她的忠诚，从而治愈了她丈夫的麻风病 (JA. V. 94.)；


	

王后求子 (JA. VI. 1.)；


	

被诬陷后从监禁中逃脱 (JA. VI. 30.)；


	

儿子被毒箭射中后治愈 (JA. VI. 91.)；


	

拯救即将被献祭的国王丈夫 (JA. VI. 219., Candakumara Jātaka)；


	

一名妓女使恒河倒流 (Miln. Chapter 8, Sīvirañño Cakkhudāna-pañhā)；


	

阿育王在不需要砍伐的情况下请求大菩提树的树枝 (VinA. I. 93.)；


	

被诬陷盗窃后，从被大象踩踏的惩罚中逃脱 (DA. III. 712; 然而，在 JA. I. 201 中，声称这次逃脱是源于慈心的力量)；


	

一个孩子记住他母亲的奉献和诚实，以逃脱狂奔的水牛 (MA. I. 200; SA. II. 147; DhsA. 100.)；


	

尊者Aṅgulimāla希望一名即将分娩的妇女安康 (MA. III. 336; 参见 M. II. 103.)；


	

大劫宾那国王骑马过河 (SA. II. 245; AA. I. 321.)；


	

王后骑马过河 (DhA. II. 124.)；


	

用花作为预兆，并发出邀请给佛陀 (AA. I. 265.)；


	

治愈被毒蛇咬伤的孩子 (AA. II. 249.)；


	

治愈丈夫的疾病 (AA. III. 349; 然而，在《巴利圣典》中，声称康复是由于听了妻子在 A. III. 297 提供的佛法开示)；


	

以及推断是否存在真正“值得供养”的众生。(AA. IV. 181. [译注：值得供养的人 = dakkhiṇeyya-puggala；此术语指觉悟者。])





谛语的实践是衡量社会道德行为稳定性的标尺。这种谛语传统的衰退可能表明社会道德的沦丧，因为当人们缺乏能够带来自信的功德时，他们很可能会重新依赖并祈求天人协助等神通现象。正是由于这种道德行为的薄弱，我们才看到今天原始宗教形式的持续存在和盛行，例如献祭、祈求、诅咒和咒语。

附录四：佛陀是人还是天人？

正确遵循和理解佛陀关于天人的指导方针，能够使佛教徒与那些仍然崇拜天人的人和谐相处，同时也能使佛教徒维护自己的原则。有些人提出异议，认为这种开放的心态使佛教处于不利地位，因为人们普遍缺乏自信，不愿运用批判性思维，因此很容易皈依那些祈求天人力量的教义。 这确实可能是一个需要考虑的弱点，但问题更有可能源于人们是否遵循了佛陀的指导方针，并持续加深对它们的理解。因为人们容易被误导，所以佛教徒更应小心保护和维护他们的原则。

佛教居士加入对天人的崇敬（而非祈求）是可以接受的，但他们不应将超越每个人内在人类潜能的力量赋予这些天人。无论天人多么高尚，理想的人——天人之师——才是至高无上的。如果有人对他们以前崇拜的天人会崇敬人类的想法感到不安，可以从不同的角度看待佛陀：作为一个已将自己发展到最高程度，并超越了天人或凡人状态的存在，这由《巴利圣典》中的以下故事所证实（这段文字包含了一个双关语；我保留了惯用表达以供读者思考）：


有一次，佛陀独自旅行时，一位在同一条路上旅行的婆罗门看到佛陀脚印中的法轮符号时感到惊讶。婆罗门循着脚印，看到佛陀平静地坐在路边的一棵树下；他走上前去，问道：“尊者是天人吗？”佛陀回答：“不，婆罗门，我不是天人。”“那么尊者是乾闼婆吗？”[107]“不，我不是乾闼婆。”“那么尊者是夜叉吗？”“不，婆罗门，我不是夜叉。”“那么尊者是人类吗？”“不，婆罗门，我不是人类。”“既然我问尊者是天人、乾闼婆、夜叉还是人类，您都回答‘我不是’。那么，尊者究竟是什么？”“婆罗门，那些若不舍弃便可能使我成为天人、乾闼婆、夜叉或人类的烦恼垢染——这些烦恼垢染已被我舍弃，连根拔除……被摧毁，以致未来不再生起。正如，婆罗门，蓝、红或白莲花，虽生于水中、长于水中，却能出水而立，不为水所染，同样，婆罗门，我虽生于世间、长于世间，却已超越世间，安住于不为世间所染。婆罗门，请视我为佛陀。”[108] 
A. II. 37-8




附录五：关于天人的殊胜知见

《增支部》记载，佛陀在圆满八种关于天人的殊胜知见 (adhideva-ñāṇadassana) 后，便能宣称自己已证得无上、至高无上的正等正觉：

	

能感知天人的光晕；


	

能看到天人的形貌；


	

能与天人对话；


	

能知道天人属于哪个群体；


	

能知道天人在此处逝去并在彼处根据业的果报而重生；


	

能了知天人以何为食，以及他们所经历的苦乐感受；


	

能知道天人的寿命；以及


	

能知道自己以前是否曾居住在这些天人之中。[109]





Adhideva-ñāṇadassana 也可以翻译为“超越天人者的知见”或“使人超越天人的知见”，因为它使人比天人更了解天人自己（例如梵天 (Brahmā) 不知道自己的年龄，错误地认为自己是不死的）。[110] Adhideva-ñāṇadassana 是天眼的一个方面，是圆满觉悟的佛陀所必需的特征，与其他的“如来十力” (tathāgata-balañāṇa) 一起，但它并非证得阿罗汉果所必需。[111]自古以来，甚至在佛陀时代之前，人们就对天人怀有根深蒂固的敬意。因此，为了显示人类的卓越之处，有必要展示人类如何能够超越天人。

附录六：对天人的供养

对天人的供养 (devatā-bali) 是佛陀推荐给在家居士的五种如法供养之一。[112] 其他四种是：对亲属的援助 (ñāti-bali)、招待客人的礼物 (atithi-bali)、为已故者做功德 (pubbapeta-bali) 和供养国王（例如纳税） (rāja-bali)。Bali 是佛陀采纳（即被佛教教义接受）的少数几个源自婆罗门教的词语之一，其含义没有改变（在此情况下含义仅略有改变）。还有像 yañña 和 tapa 等词语也被使用，但它们的含义发生了很大变化。这是因为 bali 最初具有作为一种援助或支持（以及尊敬）形式的献祭含义。在婆罗门教中，这些供养 (bali) 是献给天人、精灵、人类，甚至鸟类和其他动物的。供养包括米、酪乳、花、香油、熏香、檀香、槟榔、香料等。在《宝经》中有一段话，敦促天人对那些供养的人培养慈心并保护他们。[113] 义注解释说，功德回向 (patti-dāna)——让其他众生参与善行——是 bali 的一种（佛教）定义，而经典倡导这种形式的供养表明了人们如何协助天人。接受这些供养的天人应该心怀感激并反过来保护人们。[114]


[1] 参见附录一：经典中记载的神通事迹。 ↩



[2] Na sodhenti maccaṁ avitiṇṇakaṅkhaṁ; Sn. 45. ↩ 



[3] 这项原则收录在我希望在《佛法》未来版本中作为独立章节的名为《分析佛法意义和价值的标准》的小册子中。 ↩



[4] 比较佛陀在 M. I. 428-32 中关于应解释和应不解释之事的教导。 ↩



[5] 也译作“超常能力”或“殊胜智”。在巴利语中，神通 (iddhi) 可以被称为“神通神变” (iddhi-pāṭihāriya)、“神通的形式” (iddhi-vidhi) 或“神通的方式” (iddhi-vidhā)。 ↩



[6] 译注：世俗的五种殊胜智是：(1) 神通，包括隐身、意生身、穿墙而过、水上行走、空中飞行等；(2) 天耳通；(3) 他心通；(4) 宿命通；(5) 天眼通。 ↩



[7] 关于各种神通 (abhiññā) 的详细解释，连同经典出处，将在关于觉悟者的第七章中呈现。 ↩



[8] D. I. 212-15; D. III. 220; A. I. 170; Ps. II. 227-8. ↩ 



[9] 迦叶弗经: D. I. 213. ↩ 



[10] Ps. II. 227-8. ↩ 



[11] 译注：他有以下疑问：四大——地、水、火、风——在哪里无余灭尽？关于这个故事的更多内容，请参见关于涅槃的第六章。 ↩



[12] 参见迦叶弗经: D. I. 211-23. ↩ 



[13] 参见: A. I. 170-72. ↩ 



[14] D. III. 112-13; 解释于 Ps. II. 212. ↩ 



[15] 关于这种修行形式的目的，参见: A. III. 169. 这种神通是“慈心解脱” (mettā-cetovimutti) 的一种形式，通过它，修行者达到了“净解脱” (subha-vimokkha) 的境界。它可以通过修习伴随慈心的七觉支 (S. V. 119)、修习四念住 (S. V. 294-6)，或者修习禅定 (S. V. 317-8) 而产生。以这种方式修行的人有时被称为“已发展根机的圣者” (M. III. 302)。 ↩



[16] Vin. II. 112. 义注 (参见: VinA. VI. 1203) 声称佛陀只禁止了 vikubbanā-iddhi（“变化的神通”，例如将自己变为不同形体，为他人创造意生身物，隐形说话，或只显露身体的一部分）；他没有禁止 adhiṭṭhāna-iddhi（“主宰神通”，例如展现自己为许多个体，水上行走，或潜入地中）；然而，这种解释似乎不受青睐。 ↩



[17] A. I. 292; A. V. 326-7. ↩ 



[18] Iddhi-mada。这种迷醉属于与被知识、道德行为、禅那等所迷醉的同一范畴；参见: Vbh. 345-6. ↩ 



[19] Vism. 89-90, 97. ↩ 



[20] 在类似背景下，佛陀曾严厉批评那些利用自己的戒律和宗教修行来影响他人，同时寻求名声、赞美或物质利益的人。 ↩



[21] 译注：佛陀。 ↩



[22] 请注意，自力更生的原则需要与尊重或崇敬佛法的原则相平衡。另请注意，一个真正解脱的人会遵循教法并高度自律。听从教导与信心的原则并非完全相同。听从教导或严格遵守教导可以源于信心或智慧；阿罗汉出于智慧，依照教导修行并遵守纪律标准。 ↩



[23] 关于经典中展现神通的记载，请参见附录一。 ↩



[24] Āmisa-iddhi（物质的成功或繁荣；物质作为一种创造力）和 dhamma-iddhi（通过佛法获得的成功或繁荣；精神的繁荣；佛法作为一种创造力；正义的力量）；参见: A. I. 93-4. 拥有美丽的容貌、长寿、健康和吸引力也被称为“成就” (iddhi) 的形式；参见: D. II. 177; M. III. 176. ↩ 



[25] D. I. 215-6; S. I. 61-2; A. II. 47-8. ↩ 



[26] Vin. II. 184-5; 如果人们有极其恶劣的思想，他们的神通可能会退化，因为这些神通依赖于禅那作为基础，而要进入禅那，一个人的心必须纯净、明亮，并且没有盖障 (nīvaraṇa)。 ↩



[27] A. IV. 396-7. ↩ 



[28] It. 76-8. ↩ 



[29] 同上。 ↩



[30] A. IV. 225-6. ↩ 



[31] 参见: AA. IV. 187. ↩ 



[32] 四种“恶趣” (apāya-bhūmi)：地狱 (niraya)、畜生道 (tiracchānayoni)、饿鬼道 (pittivisaya) 和阿修罗道 (asurakāya)。 ↩



[33] 关于关于天人的殊胜知见 (adhidevañāṇadassana) 的主题，请参见附录五。 ↩



[34] S. I. 146-7. ↩ 



[35] M. I. 253-4. ↩ 



[36] S. I. 219. ↩ 



[37] 对于天神而言，人类世界是肮脏且气味令人厌恶的；参见: D. II. 325-6; KhA. 117; SnA. I. 180. ↩ 



[38] DhA. III. 10; JA. I. 227. ↩ 



[39] 参见尊者Koṇḍadhāna的故事，AA. I. 260; DhA. III. 52. ↩ 



[40] 例如: KhA. 232; SnA. I. 193; DhA. I. 313. ↩ 



[41] 例如: Pabbhāravāsī-Tissa长老的故事: DhA. IV. 170. ↩ 



[42] 在此，对魔罗的讨论符合经典中将魔罗视为一个有情众生的故事，而非这个词的比喻或象征意义。 ↩



[43] 魔罗的领域或帝国 = māra-dheyya；参见: MA. I. 34; SnA. I. 44. ↩ 



[44] 参见: JA. I. 71; [BvA. 521]. ↩ 



[45] 参见: M. I. 330-31. ↩ 



[46] A. II. 17. ↩ 



[47] 参见: It. 75; Thag. verse 628; Thig. verse 365. ↩ 



[48] 译注：巴利语：Inda。 ↩



[49] 关于帝释天的协助与挑衅，请参见附录二。 ↩



[50] 原句译为：“为善之努力是人类的德行；善人的帮助是天界的德行”，但使用“责任”一词强调了实际应用。 ↩



[51] “为了投生为天人而进行宗教修行”这句话基于 SnA. I. 291 的解释；这里使用的巴利语 amarā 意为：“不朽”，即天人的状态。 ↩



[52] “圣物”（泰语：sing sak-sit – สิ่งศักดิ์สิทธิ์）这个词语含糊不清，含义过于宽泛。在属于此类别的事物中，佛陀允许的可能被称为 maṅgala（“吉祥”或“有福”的物品或仪式）。使用 maṅgala 这个词语提供了一个明确的界限，并与佛法修行相符。 ↩



[53] 一些学者声称这种默许或宽容的态度是佛教的特征和弱点。确实，没有明确原则和界限的默许是有害的，但佛教在神通等问题上确实采取了强硬立场并设定了明确的界限。问题在于我们是否正确理解了佛教的立场。诚然，即使有明确的原则，默许行为也会带来一些有害的后果。无论如何，本章前面已经解释了佛教在此神通问题上的立场所带来的益处。 ↩



[54] 例如: A. II. 68; A. III. 45-6. ↩ 



[55] 关于这些经典段落中提及的对天人的供养 (bali) 有两个重要点：(1) 佛陀将这些教导给予婆罗门，而婆罗门有向天神献祭的习俗；(2) 当时人们相信，每当人们建造重要的房屋或建筑时，天神会自行前来居住在这些建筑中。人们没有为这些天神建造特殊的地方（例如神龛），也没有举行邀请天神的仪式。 ↩



[56] 参见《吉祥经》: Kh. 2; Sn. 46. ↩ 



[57] 当今的一个问题是，善于教导的比丘们对那些在教导在家居士时仍然依赖特殊诱惑的比丘们没有太多顾虑。而后者往往不接受能导向烦恼解脱的教导，他们被困在神通的领域中（更不用说那些被困在追求物质利益的比丘）。结果是这些不同群体比丘之间没有交集点，导致在家居士群体中出现混乱、不和谐甚至争执。 ↩



[58] Bali 包括与天神分享功德。 ↩



[59] 更多关于对天人的供养 (devatā-bali) 的内容，请参见附录六。 ↩



[60] 译注：此处“佛教修行”作者使用了 ariya-dhamma 一词：“圣者的佛法”。 ↩



[61] 关于谛语 (sacca-kiriyā) 作为那些仍然希望获得外部力量帮助的人的积极解决方案，请参见附录三。 ↩



[62] 有许多指涉训练和纪律的经典术语，例如 dama, bhāvanā, vinaya, vinīta, 和 sikkhā，但不幸的是，在近代（泰语中）这些词语的一些含义已经偏离了它们的原始内涵。 ↩



[63] Vin. I. 24-33. Damana（“降伏”，“驯服”）源自动词 dameti，意为“训练”：消除傲慢并将人引导至正确的修行方式；在此语境下，它不表示惩罚或责骂。 ↩



[64] M. I. 326-30; S. I. 142. ↩ 



[65] S. I. 144. ↩ 



[66] D. III. 6-26. ↩ 



[67] M. II. 99. ↩ 



[68] S. III. 92-3. ↩ 



[69] D. I. 105-106, 109; M. II. 135, 147; Sn. 108. ↩ 



[70] Vin. II. 195. 这是一种间接展现神通的方式。 ↩



[71] 译注：yakkha：一类非人类众生。这个词可以翻译为“精灵”、“魔鬼”、“神灵”、“食人魔”等。 ↩



[72] S. I. 213-14; Sn. 31-32. 这是一种间接展现神通的方式。 ↩



[73] DA. I. 57; DhA. III. 199; JA. IV. 263. 这些事件指的是以下段落: Ps. I. 2-3, 125; Vin. II. 111. ↩ 



[74] JA. V. 415. ↩ 



[75] Vin. II. 111. 这就是促使佛陀制定戒律，禁止比丘向在家居士展现神通的场合。 ↩



[76] M. I. 333. ↩ 



[77] Vin. III. 67. ↩ 



[78] Vin. III. 249-50. ↩ 



[79] Vin. II. 75-6; Vin. III. 158-9. ↩ 



[80] Vin. I. 180. 他的神通如此令人印象深刻，以至于他必须在佛陀面前展现，同时宣布佛陀是他的老师，这样在家居士才愿意听从佛陀的教导。 ↩



[81] Vin. IV. 109. 这个故事与禁止比丘饮酒的戒律有关。 ↩



[82] Vin. II. 184-5. ↩ 



[83] Vin. II. 200. ↩ 



[84] S. IV. 289-90. 应要求，尊者Mahaka随后为在家居士Citta制造了一团火。 ↩



[85] M. I. 253-4. ↩ 



[86] S. V. 270. ↩ 



[87] S. I. 155-6; A. I. 226-7; Ps. II. 210. ↩ 



[88] AA. I. 209, 216; DhA. I. 239; Vism. 387 (参见 Ps. II. 207). ↩ 



[89] JA. V. 126; Vism. 398-401. ↩ 



[90] MA. V. 84-92; M. III. 270 的一个附录。有一个故事讲述佛陀前往尊者Puṇṇa的出生地Sunāparanta国家，在那里留下了两个脚印。[缅甸人将这个国家认定为蒲甘附近的一个地区。] ↩



[91] DhA. II. 240. 盗贼们皈依佛教并受戒成为比丘。 ↩



[92] DhA. IV. 120. ↩ 



[93] DhA. IV. 194. ↩ 



[94] S. I. 146. ↩ 



[95] S. I. 61-62; A. II. 47. 以这种速度，他旅行了一百年，在到达世界尽头之前就去世了。 ↩



[96] Ud. 29-30. ↩ 



[97] DhA. III. 178; JA. IV. 186; ItA. I. 85. 有一次，因陀罗（Indra）化身为老鼠，咬断了差摩那维迦（Ciñcā-māṇavikā）用来假装怀孕的绳子。 ↩



[98] D. II. 108. ↩ 



[99] M. I. 377-8. ↩ 



[100] A. III. 340-41. ↩ 



[101] A. I. 148-9. ↩ 



[102] 例如：Lomasakassapa Jātaka：JA. III. 514；Alambusā Jātaka：JA. V. 152；Naḷinikā Jātaka：JA. V. 193。 ↩



[103] 例如：Mahāsuvarāja Jātaka：JA. III. 490；Kaṇha Jātaka：JA. IV. 7；Akitti Jātaka：JA. IV. 236；Suruci Jātaka：JA. IV. 318；Sīvirāja Jātaka：JA. IV. 401；Sambulā Jātaka：JA. V. 88；Kusa Jātaka：JA. V. 278；Temiya Jātaka：JA. VI. 1；Vessantara Jātaka：JA. VI. 568；尊者迦库帕拉（Ven. Cakkhupāla）的故事：DhA. I. 17；一位沙弥的故事：DhA. IV. 176。 ↩



[104] JA. VI. 34. 这个故事描绘了菩萨（Bodhisatta）最后的十世生命中的一世。 ↩



[105] A. I. 142-3; AA. II. 232. ↩ 



[106] 译注：佛陀。 ↩



[107] 译注：gandhabba：属于四大天王天（heaven of the Four Great Kings）的半神族，被描述为天界乐师。 ↩



[108] 译注：关于这个双关语，比丘菩提（Bhikkhu Bodhi）是这样说的：“婆罗门的问题使用了将来时 bhavissati，但很难说他是否真的打算将问题指向佛陀的未来，或者只是将将来时形式用作一种礼貌的习惯。可能存在一个双关语，婆罗门以礼貌的含义使用将来时，佛陀则故意像将来时被字面意图那样来说话。”《佛陀的数字论》（Numerical Discourses of the Buddha），© Buddhist Publication Society，第291页。 ↩



[109] A. IV. 304-305. ↩ 



[110] 参阅：Nd. II. 55; Nd2A. 94; SnA. II. 607. ↩ 



[111] 参阅：MA. III. 328. ↩ 



[112] A. II. 68; A. III. 45-6. ↩ 



[113] Kh. 3-4; Sn. 39. ↩ 



[114] KhA. 169; SnA. I. 278. ↩ 







第十章：佛陀关于欲望的教导

[image: image]





导论

人们有时对佛教表达以下疑虑和批评：

“佛教教导人舍弃渴爱，远离欲求。如果人们没有欲求，不追求个人利益和财富，国家如何进步？佛教反对进步。”“涅槃是佛教的目标，修行佛法是为了证悟涅槃，但佛教徒不应该欲求涅槃，因为如果他们这么欲求，那就有渴爱，他们的修行就不正确。如果人们没有欲求，他们如何修行？佛教教义自相矛盾，教导人做不可能的事。”

这些疑虑和批评似乎触及了佛教教义的整个范围，从居士的日常生活到证悟涅槃的修行，从世间到出世间。但事实上，它们根本与佛法没有直接关系。它们源于对人性和佛陀教法的困惑理解。

这些误解甚至在佛教徒中也很普遍。它们与语言和术语有关。特别是，人们听说佛教教导人舍弃渴爱（taṇhā），这通常被翻译为“欲望”。无论出于何种原因，他们无法区分这些不同的术语，最终将渴爱与欲求等同起来；他们认为所有形式的欲求都是渴爱的形式。此外，他们认为佛教教导人舍弃一切欲求——做到无欲。

此外，其他具有相似含义的巴利语术语可能以其他方式（即不作为“欲望”）被翻译。当讨论欲求时，人们可能会忘记参考这些其他术语进行比较。

为了清楚理解佛法，这种误解需要纠正。首先，渴爱（taṇhā）是一种欲求，但并非所有欲求都表现为渴爱。存在一种积极形式的欲求，这对佛法修行至关重要。

在更详细地探讨这个问题之前，让我们先审视一下人类活动的一些机制。

人类活动的机制

一个常被表达的疑虑是基于这样一种信念：人的行为总是必须伴随着欲求；人是根据欲求行事的。如果没有渴爱或欲求作为催化剂，人们就不会行动。当然，他们会保持惰性、无精打采和冷漠。

要开始回应这个疑虑，所有人类行为，甚至不行动的行为，都需要心中有一些活动或作用。活着就意味着有这样的活动和运作。在此，我们可以审视这些活动背后运作的机制。

人类不像树的叶子和枝条，它们随风摇摆，仅仅受外部条件影响。人类是受内部条件促使而行动的。当身体健康并准备好活动时，心就开始觉察到前方和后方、上方和下方、附近和远处的一切，以及各种物体周围的位置。简而言之，一个人对可能的行动和活动途径有了理解。

有了这个初步的理解，一个人必须决定朝哪个方向移动以及如何行动。控制或决定这个决策过程的心所是“思”（cetanā）。

在此过程中，思受一种推动力或动机影响，我们可以称之为“欲求”。当一个人欲求去某个地方、获得某物或执行某个行动时，思就会选择满足这种欲求。

欲求是什么？在基本层面上，欲求源于喜欢和不喜欢。凡是合乎眼、耳、舌、意等的，人都希望获得并受用。凡是感官不愉快的，人都希望摆脱或除去。思根据这些喜欢和不喜欢做出决定。这种基于喜爱和厌恶的欲求形式被称为“渴爱”（taṇhā）。

总而言之，这种活动涉及多种因素：智慧（paññā）有助于揭示和辨别周围环境中的各种感官对象；渴爱（taṇhā）希望获得或摆脱特定所缘；而思（cetanā）则选择根据这些欲望采取行动。

然而，这个过程还有另一个要素。有情在行动或不行动方面，拥有更深层次、更根本的需求和欲求。他们欲求存在、生存、安全、健康快乐，并生活在最佳状态。他们欲求生活在一种圆满的状态中。

这里人们可能会问，这种圆满是否仅仅依靠对周围感官对象的知识、渴望受用或逃避这些感官对象，以及一种根据渴爱的低语提示而推动行动的思就能找到？

智慧本身会揭示出这还不够。如果一个人遇到一些通过添加各种化学色素而看起来很开胃的食物，渴爱会想要吃掉它。但如果一个人纵容渴爱，就如同在食物中下毒，他将遭受肥胖或其他疾病。这种知识不足且不可信。它可能自称是智慧（paññā），但实际上它只是“不如实的知见”（aññāṇa），即“无明”（avijjā）的一种表现。

以一个学生为例：

虚假的智慧可能会说：“离这里不远有一个娱乐场所，在那里你可以尽情狂欢，不受约束。”渴爱，渴望玩乐，于是抓住这个诱人的前景。它低声说：“别去学校，别费劲听那些令人疲惫的课程了。”然后它催促思，思决定逃学，去沉溺于某种过度或放荡的行为。

当智慧被开发为真正的了知时，除了意识到周围环境，一个人也知道如何带来善、精进和快乐。他知道什么是利益的，什么是危害的，什么是应该促进的，什么是应该避免的。他对因果关系有理解，知道特定的行为会带来短期和长期的后果。

以学生为例，他知道如果他去一个放纵享乐的地方，他只会获得短暂的快乐，但从长远来看，他的身体、家庭和智力都会受苦。另一方面，如果他坚持学习，他生命的各个方面都会改善。

渴爱作为推动者，渴望这个、渴望那个，而这种虚假的智慧对这些过程只有模糊的理解。渴爱抓住令人愉悦的方面，告诉思去寻求满足。然而，这个循环永远不会带来真正的幸福。

当智慧出现时，它了知随顺渴爱之流最终会导致危险和痛苦，而无明-渴爱-思的机制就会中断或减弱。

智慧探究并辨别事物之间的相互关系。例如，它知道幸福是建立在健康的基础上的。它认识到，为了保持健康，一个人应该吃某些食物、锻炼、建立某种环境、保持某些日常习惯、修心、妥善分配时间等。

这些智慧所推荐的事物，渴爱并不感兴趣，它只寻求个人的满足、愉悦、炫耀和出众。而任何令人烦恼或冒犯的事物，它都希望逃避或消除。

似乎在没有渴爱的诱惑下，就没有替代的推动力促使思，也没有促使由对周围环境的理解所提出的行动。生命的运作因此受到阻碍。

然而，存在另一种激励力量。在这种情况下，人们拥有另一种内在的需求或欲求。然而，在日常生活中，通过五根（眼、耳、鼻、舌、身）的感官印象往往更为突出。当一个人遇到感官印象并感到舒适或不适、愉悦或厌恶时，这些感受会占据主导地位，导致喜欢和不喜欢。这就是渴爱之道。渴爱希望获得那些令人愉悦的事物，并逃避或消除那些令人不悦的事物。思便引导生命朝这个方向发展。如果一个人过着肤浅或浮躁的生活，类似于动物的生活，他可能会漫无目的地追随渴爱的驱使，直到生命的最后一息。

然而，对于那些有潜力达到卓越和超凡成就的人来说，渴爱并非唯一的驱动力。如上所述，我们拥有一种更深层的需求或欲求，即：欲求美好、健康的生命、正法、真实而持久的快乐，以及圆满和正直。这种愿望不仅仅局限于我们自己。无论遇到和接触到什么，人们都希望它能达到最佳的圆满状态。而且，这种愿望并非一种超然的情感；人们也希望积极地帮助实现这种圆满和完整。

这种每个人内在固有的替代性动机，在巴利语中被称为“chanda”（善法欲）。

在这里，一个人的生命方向改变了。他开始提升自己的生命品质。智慧（paññā）辨识出周围环境中什么是有害的，什么是受益的，并认清通向真正圆满的道路。善法欲（chanda）渴望这种圆满并希望实现它。而思（cetanā）则发起努力，朝这个积极的方向前进。

当人们以这种方式以这种方式修行时，无明-渴爱-思（avijjā-taṇhā-cetanā）的循环就会松动或减弱。这个循环也可以被称为无明-渴爱-不善业（avijjā-taṇhā-akusala kamma）。

它被“智慧–善法欲–思”（paññā-chanda-cetanā）的序列所取代，或者说智慧 – 善法欲 – 善业（paññā-chanda-kusala kamma），这最终演变为觉悟者的生活方式。

当真正的智慧显现时，无明就会退却。智慧所推荐的促进健康和福祉的事物，很可能与渴爱不相符。渴爱喜欢被无明纵容。当智慧出现时，渴爱无法持续存在。这就是善法欲的机会所在。

当智慧指出真正的圆满是可能的，并且某些事物对生命有价值，应该被培养时，善法欲（chanda）就会从智慧那里接手此事。然后，它会说服思去指导必要的行动以达到这种圆满。

总而言之，有两种截然不同的欲求：渴爱（taṇhā）和善法欲（chanda）。

这个过程还有另一个重要元素。在无明和渴爱的循环中，一旦生起愉悦或不愉悦的感受，以及获取或享用的欲望，一种“自我”感就会出现，充当代理人或代表。一个“受用者”或“拥有者”诞生了。这随后在这样的享用者或拥有者与那些被欲求和享用的对象之间制造了二元对立。（紧随其后的是“你”、“他”、“他们”等观念的生起，这些观念威胁、阻碍、竞争等等。）

更深层次地看，人们希望这个所谓的“我”是稳定的，以便能继续享用事物。人们也希望它强大有力，这样就能确保在不受任何干扰的情况下，最大限度地获取和享用事物。同时，如果遇到不愉快、不合意的事物，人们希望摆脱或消除它们。如果发现情况无法忍受，人们可能会通过渴望某种形式的自我毁灭来应对。

智慧与善法欲两者结合的运作过程则与此相反。渴望事物以最佳的善和正直状态存在，不需要“我”感的介入。不需要拥有者、享用者、欲求者等。人们只是简单地顺应自然行事。

再次总结，有两种欲求作为驱动力促使人们行动：

	

渴爱（taṇhā）：受用和获取的欲求；自我满足的欲求；希望自己以某种特定方式存在或不存在的欲望；自私的欲求。


	

善法欲（chanda）：乐于见到事物的圆满和正直；欲求帮助实现这种圆满；欲求事物自身达到圆满。





善法欲包括对自我圆满和人格完整的欲求。例如，一个人希望自己的身体保持健康状态。在这种情况下，他希望身体的各个器官都处于它们自然的健康状态。（这种愿望与对身体美貌和吸引力的渴爱相比如何？这个问题引发了有辨别力的智者的探究。）

渴爱与善法欲的对比

不行动也是一种行动

如上所述，人们根据其所知所解而行动，这可能仅仅是回应感官刺激的层面，也可能发展成为真正的智慧，能够判断什么是适宜的，什么是不适宜的。

然而，在许多情况下，人们不是发起行动，而是停顿、犹豫或止步。在这种情况下，这种犹豫、被动或不行动也是一种行动形式，而且它可能是一种强而有力的行动。正如稍后将解释的，渴爱（taṇhā）所发起的行动是为了获取能满足感官的对象，或是为了保护一个人所珍视的“自我”感稳定性的先决条件。在这里，“行动”一词包括无行动。

渴爱可能发起无行动的原因有很多。例如，一个人可能避免行动，因为行动会剥夺他当前正在体验的一些快乐，或者因为他会遇到某种麻烦或逆境。

即使在某种特定的行动方式对一个人的生命真正有益的情况下，渴爱也可能由于害怕辛苦或损失而敦促一个人避免行动。

当人们开发智慧并将善法欲作为驱动力时，他们会去做那些他们认为恰当和有价值的事情，即使这样做会面对不适，并且要抵抗渴爱阻止行动的冲动。反之，渴爱可能会促使人采取行动以获得某种快乐，但智慧通过了知这种行动会损害一个人的生命品质，就会敦促他避免行动。

当人们的智慧增长，但微细形式的渴爱仍然存在时，这两种品质就会相互交织并相互利用。因此，智者的行为比其他人更复杂。这里重要的问题是哪个因素占上风：是渴爱还是智慧在主导整个过程？

如果一个人持续地运用如理作意，智慧就会占据主导地位，并变得越来越敏锐。它将善法欲作为指导生命的主导力量，直至渴爱止息。

在这里，人们可以看到，通过从等式中移除渴爱这个因素，人类的行动仍然会继续。而且，它们会变得更加丰富。

以前，人们依靠渴爱来帮助保护“自我”感。现在，智慧引导着一个人的生命，为善法欲铺平道路。结果是，一个人从渴爱的束缚中解脱出来。

手段与目的：渴爱作为一种驱动力

当触及事物的核心时，就会认识到渴爱（taṇhā）实际上并不是行动的真正动机，因为行动本身并非渴爱的优先事项。

如上所述，渴爱渴望受用和获取能带来快乐的事物。另一方面，善法欲（chanda）则希望所有与人相关的事物都能真正地完整和圆满。这种二分法使得行动和无行动变得复杂。

例如：

莎拉（Sarah）具有善法欲。她看到一所房子的内部，希望它干净（她希望这个住所处于完整状态）。如果它很脏，她希望它干净，并拿起扫帚扫地。她从扫地（这是她所期望结果的原因）和看到一个干净的空间（这是扫地带来的直接结果）中都获得了喜悦和满足。

哈利（Harry）对清洁不感兴趣，但他爱吃甜食。他妈妈建议他帮忙做家务，但他没回应。于是她妈妈说：“如果你扫地，我就给你买些糖果。”哈利听到这话，就拿起扫帚开始扫地。实际上，哈利并不渴望清洁。他扫地只是因为这个行动是他能得到糖果的一种手段。

哈利从扫地中没有得到任何乐趣（他甚至可能觉得烦躁），而且他也不决心把工作做好（他妈妈可能需要不断地监督他）。这是因为扫地是使房子干净的原因，而这并非他想要的结果。 他的快乐必须等到他得到糖果之后。

重申一下，渴爱并不渴望作为行动直接结果的事物或状态。渴爱只有在行动是获取所欲求所缘的必要先决条件时，才会促使行动。如果还有其他方式可以不费力气地获取所欲求的对象，渴爱就会促使一个人避免行动，选择不行动的路径。渴爱更多时候是“不行动”的动机，而不是“行动”的动机。

当渴爱导致不行动时，它可能表现为懒惰，使人执著于愉悦的感受。或者，它可能表现为恐惧，例如害怕在行动时遇到某种不适，或者害怕失去自我重要性。

当不行动是渴爱获取其所欲（即增加感官之乐或强化自我重要性）所必需时，渴爱就会促使这种不行动，而不考虑行动可能带来的积极效果是否会丧失。

这里还有更多例子：一个孩子拒绝上学，因为他知道他妈妈会因此增加他的糖果零用钱（这是一个无行动也是强有力行动的明显例子）；一个男人提前下班去喝酒和赌博；某人收受贿赂以避免做本应完成的工作；出于懒惰，一个人付钱给别人做自己应该做的一些任务。在这种情况下，一个人就放弃了与自己劳动成果相关的满足感和喜悦。

积极的行动是由源于智慧的善法欲（chanda）所发起，智慧能辨识出真正有价值的和应该做的事情。智慧唤起善法欲，以促使这些事情得以圆满。

即使在渴爱发起行动的情况下，也存在危险，因为前面提到的先决条件建立了以下等式：渴爱促使行动，是出于对这种行动所带来的快乐的喜爱。行动越多，获得的快乐越多；快乐越多，渴爱就越多；渴爱越多，行动就越多。在许多情况下，人们不断行动，直到这些行动的积极结果被挥霍殆尽。

另一方面，善法欲则出于对其积极和善法效果的喜爱而发起行动。行动越多，这些积极效果就越多，所体验到的喜悦也越多；喜悦越多，行动就越多。人们持续行动，直到善和正直达到圆满。行动完全符合其目标。

总而言之，渴爱往往促使不行动，即使它发起行动，这些行动也是危险的，带来的有害影响多于有益影响。因此，一个人应该舍弃渴爱，转而培育智慧和善法欲。

欲的原则的正式基础

“Chanda”一词的语言分析

如前所述，对“欲求”的意义所产生的混淆——即通过将所有欲求都与渴爱联系起来，将其视为过于局限的意义——源于对一些关键巴利语词语的错误和不充分理解。

有许多巴利语词语表示欲求，其中一些词语在定义以及在言语和书写中的使用方式上都很复杂。这种复杂性容易引起混淆。

首先，让我们区分和澄清其中一些难以理解的词语。

巴利语词chanda，既可用于普遍意义，涵盖欲求的整个范围，也可用于技术意义，特指善法欲。

Chanda可以有多种翻译方式，包括：意愿、欲求、欢喜、精进、热忱、满足、志向、渴望、愿望、爱和激情。目前，我们姑且称之为“欲”。

根据不同的来源，义注提到三种chanda（欲求）：[1]

	

Taṇhā-chanda：作为渴爱（taṇhā）的欲；不善法欲。


	

Kattukamyatā-chanda：欲求行动；希望行动。偶尔，这个词以中性意义使用，既适用于善法情境，也适用于不善法情境，但通常它以积极的、善法意义使用。


	

Kusaladhamma-chanda：欲求善的品质；对真理的善法欲。它常被缩写为kusala-chanda（爱善法；向善的志向）或dhamma-chanda（爱真理；向真理的志向）。





Taṇhā-chanda：[2] 在此语境中，chanda一词是渴爱（taṇhā）的同义词，与rāga（“贪”）和lobha（“贪”）一样。[3] 这种形式的chanda在《巴利圣典》中经常出现，包括 kāma-chanda（“感官之欲”），它是五盖（nīvaraṇa）中的第一盖，等同于kāma-taṇhā（“对感官之乐的渴爱”）。[4] 在这种语境下，chanda通常单独使用，但有时也会与同义词一起使用，例如在佛陀的这段话中：


通过舍弃欲（chanda）、贪（rāga）、喜（nandi）、渴爱（taṇhā）和取（upādāna）……关于眼、色、眼识，以及通过眼识所识知的事物，我已了知我的心已解脱。（此段落指代所有六个处。）（见注释：欲的同义词）
M. III. 32




由于在此语境下chanda与taṇhā是相同的，因此在以下段落中可以将chanda替换为渴爱：“对存在的欲”，[5] “对感官之乐的欲”，[6] “对身体的喜”，[7] “对性交的爱”，[8] “对无常、苦、无我的身体和感受的喜”，[9] 以及“对无常、苦、无我的声音、气味和味道的欲”。[10]

复合词的构成方式与taṇhā类似，例如：rūpa-chanda（“对色法的喜”）、sadda-chanda（“对声法的喜”）、gandha-chanda（“对香法的喜”）、rasa-chanda（“对味法的喜”）、phoṭṭhabba-chanda（“对触法的喜”），以及dhamma-chanda（“对意法的喜”）。[11] Chanda可用于人际关系语境，[12] 指爱或情谊，如在《健陀婆伽经》（Gandhabhaga Sutta）中，它指对妻子和儿女的爱。[13] 在同一部经中，它说：“‘Chanda’是苦的根源”，这与第二圣谛中渴爱是苦因的说法是相同的。在另一部经中，佛陀说应该舍弃chanda（对于无常、苦和无我的事物），[14] 就像在《转法轮经》（Dhammacakkapavattana Sutta）中他说应该舍弃渴爱一样。[15]


欲的同义词

义注通常将chanda、rāga、nandi和taṇhā归类为彼此的同义词，但在一些必要的情况下，会根据欲求的强度进行区分。例如，chanda被描述为渴爱的弱形式或rāga的弱形式，但当它频繁生起时，就会变成渴爱或贪的强烈形式。同样，chanda是lobha的弱形式，但当欲求增强并导致迷恋时，它被归类为rāga，而当它进一步增强时，就变成了强烈的贪（chanda-rāga）。见: DA. II. 499; AA. IV. 190; SA. III. 64; VinṬ.: Verañjakaṇḍavaṇṇanā, Paṭhamajjhānakathā; VismṬ.: Pathavīkasiṇa-niddesavaṇṇanā, Paṭhamajjhānakathāvanṇṇanā



Kattukamyatā-chanda：欲求行动。这种形式的欲求等同于在《阿毗达磨》中被归类为“杂类”或“分配”心所（pakiṇṇaka-cetasika）的心所群，即它们既可以在善法心所中生起，也可以在不善法心所中生起。[16]

佛教学者最熟悉的kattukamyatā-chanda，是作为四神足（iddhi-pāda）中第一要素的欲或热忱（chanda），[17] 它也是四正勤（sammappadhāna）中的核心品质。[18] kattukamyatā-chanda的意义与viriya（“精进”）、vāyāma（“努力”）和ussāha（“勤奋”）的意义非常相似。 这些词语偶尔会一起使用，以相互补充。[19] 这种形式的欲求被认为是佛法修行中的一个重要因素。

义注倾向于将这种形式的欲求纳入第三种，即kusaladhamma-chanda，仿佛它们是同一回事。例如，四神足和四正勤中的欲被归类为kattukamyatā-chanda和kusaladhamma-chanda。[20]

Kusaladhamma-chanda：这种形式的欲求在一个经中被提及，它是一系列描述世间难以遇到的六件事中的最后一个因素。[21] 它被认为是人们受益于佛法教义或过善法生活的必要因素，因为尽管一个人可能已遇到前五个因素，但如果他缺乏对善法品质的欲求，他就无法真正从这些其他因素中受益：


比丘们，世间有六件事难以出现。哪六件事呢？世间难以出现一位完全觉悟的佛陀；世间难以出现一位宣说佛陀所宣讲之法的老师；世间难以投生于圣地；世间难以拥有完好的身心官能；世间难以没有愚痴和昏昧；世间难以拥有对善法品质的欲求。




在佛法修行语境中最常被提及的chanda，是四正勤（sammappadhāna；“完全精进”）教义中发现的欲和精进：


那人为了未生起的恶不善法不再生起而发起欲；他努力、振奋心力、提起心念，并坚持不懈。他为了已生起的恶不善法被舍弃而发起欲……为了未生起的善法生起而发起欲……为了已生起的善法得以保持、不衰退、增长、扩大、圆满和培育而发起欲。




这段话被认为是四正勤的定义。在此，善法欲（chanda）被指定为精进（viriya）的本质或主要成分，而精进则包含在三十七道品（bodhipakkhiya-dhamma）中。

在其他与佛法修行相关的段落中，chanda一词也有相似的含义，例如：渴望圆满所有善法品质，[22] 渴望进行训练，[23] 渴望开发智慧，[24] 渴望舍弃所有心的染污，[25] 以及渴望涅槃。[26] 

在这些情况下，Chanda应被解释为kattukamyatā-chanda和kusaladhamma-chanda：即欲求行动和欲求贤善品质，或者简而言之：欲求善行。[27]

《阿毗达磨》的《分别论》将四正勤和四神足中的chanda定义为kattukamyatā-kusaladhamma-chanda：[28]

	

四正勤：在“发起chanda”的句子中，chanda如何解释？无论是何种欢喜、志向、欲求行动，或善法爱真理，都被称为chanda。

Chandaṁ janetīti tatha katamo chando? Yo chando chandikatā kattukamyatā kusalo dhammachando ayaṁ vuccati chando.


	

四神足：在四神足中，志向神足（chanda-iddhipāda）是什么？无论何时，比丘在此法和律中修习出世间禅那（lokuttara-jhāna）……彼时所生起的欢喜、志向、欲求行动，或善法爱真理，都被称为chanda。

Tattha katamo chandiddhipādo? idha bhikkhu yasmiṁ samaye lokuttaraṁ jhānaṁ bhāveti ... yo tasmiṁ samaye chando chandikatā kattukamyatā kusalo dhammachando ayaṁ vuccati chandiddhipādo.





《分别论》中的这个定义是后来义注将chanda解释为一种独特善法品质的基础，并且很可能是将kattukamyatā-chanda与kusaladhamma-chanda合并为一个因素的惯例的起源。

欲是苦的根源，与欲是善法的来源

佛陀在不同的语境中使用了单一的复合词chanda-mūlaka，有时其含义是相反的：在一个语境中它可能指善法品质，而在另一个语境中则指不善法品质。在此，探讨这种差异是很有用的。

chanda-mūlaka一词意为以欲为根源、起源或发端。在一个语境中，佛陀指出所有形式的苦都以欲为根源，而另一个语境中，他则指出所有事物都以欲为根源。

A. 欲是苦和五取蕴的根源：


村长，这件事可以这样理解：“凡是苦的生起，一切都以欲为根源，以欲为因；因为欲（chanda）是苦的根源。”
S. IV. 329-30
那位比丘对世尊的开示感到欢喜和庆幸。然后他进一步请问世尊：“然而，尊者，这五取蕴以何为根源？”“比丘，这五取蕴以欲（chanda）为根源。”
M. III. 16; S. III. 100-101




这两段话相互呼应，正如《转法轮经》（Dhammacakkapavattana Sutta）所证实的那样，佛陀在其中说道：


“简而言之，五取蕴即是苦。”
S. V. 421




所有义注和复注书对第二段（关于五取蕴）的解释都是一致的，它们指出“以欲为根源”意指“以渴爱（taṇhā）为根源”或“以贪欲（taṇhā-chanda）为根源”。[29] 这些经文偶尔证实，这些解释与渴爱（taṇhā）被指为苦的起源（dukkha-samudaya）是一致的。

B. 欲是万物的根源：

佛陀说了这些话：Chandamūlakā ... sabbe dhammā，这可以译为“万事万物以欲为根源”、“万事万物以欲为基础”，或“万事万物以欲为起源”。

佛陀这一关键短语包含在一段更长的经文中，这段经文可被视为十大佛教主要原则的汇编。它包含佛法修行的重要原则，并最终导向佛教的最高目标：


比丘们，如果其他宗派的游方者问你们：“朋友们，万事万物以何为根源？……它们的终点是什么？”你们应该这样回答他们：万事万物以欲为根源
（chandamūlakā ... sabbe dhammā）。万事万物以作意为起源
（manasikāra-sambhavā sabbe dhammā）。万事万物从触生起
（phassa-samudayā sabbe dhammā）。万事万物汇聚于受
（vedanā-samosaraṇā sabbe dhammā）。 万事万物以定为首
（samādhippamukhā sabbe dhammā）。万事万物以念为尊
（satādhipateyyā sabbe dhammā）。万事万物以慧为顶
（paññuttarā sabbe dhammā）。万事万物以解脱为精髓
（vimutti-sārā sabbe dhammā）。万事万物融入不死
（amatogadhā sabbe dhammā）。万事万物终极于涅槃
（nibbāna-pariyosānā sabbe dhammā）。[30] 
A. V. 106-107
比丘们，如果他们这样问你们，你们就应该这样回答那些其他宗派的游方者




很明显，所有这些因素在佛教修行中都至关重要。它们共同构成了善法的培育，直至佛教的最终目标，因此这些因素本身都是善法的。至少，它们是中性因素，可以融入到这个善法的框架中。因此，这里的“欲”（chanda）一词绝不指不善法品质。

义注解释说，这里的“一切法”（sabbe dhammā）指的是五蕴，即所有有为法（saṅkhata-dhammā）。（涅槃在此被排除，因为它是一切有为法的止息。）

请注意，在上一节（上方）中，五取蕴（upādāna-khandha）被说成是以欲为根源，而这种欲被等同于渴爱（taṇhā）。然而，在这里，所提到的是五蕴（即不作为执取的根基）。

五蕴和五取蕴有何不同？佛陀说，如果五蕴是漏（sāsava）和执取（upādāniya）的助缘，它们就构成了五取蕴。如果它们没有漏和执取，它们就是纯粹或绝对意义上的五蕴。[31]

许多解释这十个因素的复注书明确指出，善法品质以欲为根源（chandamūlakā kusalā dhammā）：善法欲（chanda）是善法的来源。其中一段经文将这种欲具体定义为“欲求行动”（kattukamyatā-chanda），它包含了欲求贤善品质（kusaladhamma-chanda；这包括爱善——kusala-chanda——和爱真理——dhamma-chanda）。[32]

Chanda的明确定义

当我们审视了chanda一词的各种定义，并彻底考察了其使用的不同段落后，我们准备为这个词确立一个明确的定义。通过对此词的共同理解，我们可以在佛法研究的语境中确立其标准定义。

简而言之，chanda一词涵盖了人类所有形式的欲。

不善的、负面的chanda等同于taṇhā一词。因为taṇhā一词为大多数佛教学者所熟悉，所以负面的欲可以用这个词来代替。

贤善的、善法的chanda被称为kusaladhamma-chanda；有时被缩写为kusala-chanda或dhamma-chanda。既然负面的欲可以被称为taṇhā，那么用单一的chanda一词来指代善法欲，既简单又方便。

Kattukamyatā-chanda（“欲求行动”）是一种中性形式的欲。在大多数情况下，这个词以积极的意义使用，指欲求善的品质（kusaladhamma-chanda）。因此，它也可以被并入单一的chanda一词中。

在这里，我们可以简化处理，只用这两个词来指代人类的欲和动机：

	

Taṇhā：不善法欲（受用、获取和得到的欲）。


	

Chanda：善法欲（欲求行动；欲求带来完整和圆满）。





我们可以轻松地做出这个简单的区分，因为它与义注和后来的典籍中所做的相同区分相符。

在许多典籍中，当出现与不善法欲和善法欲主题相关的段落时，都会提供对这些品质的分析。尽管这种分析并非总是全面的，但很明显，这些典籍的作者希望指出这两种欲求之间的区别。（请注意，没有单独的段落明确地列出上述三种欲望。）[33] 偶尔会使用一对明确定义的术语；最常见的区别如下：

	

Taṇhā-chanda：作为渴爱的欲。


	

Kattukamyatā-chanda：欲求行动。





有两部义注对这些处理欲求的原则提出了清晰的说明。在《中部注》（Papañcasūdanī）和《胜义灯》（Paramatthadīpanī）中，“欲”（此处使用巴利语词patthanā）可分为两种：[34]（参见注释：欲作为渴爱或行动）

	

贪婪欲；带有渴爱的欲求（taṇhā-patthanā）。


	

善法欲（chanda-patthanā）。






欲作为渴爱或行动

这些义注引用了《巴利圣典》中的例子。在佛陀的教导中：“对于仍有欲望的人，对于他所专注的事物，就会有执着的欲望和激动不安。”(Sn. 176)，此处所指的欲求是渴爱（taṇhā）。在教导中：“我已斩断、摧毁并清除了恶魔波旬的流；你们应该大为欢喜并渴望真正的安全。”(M. I. 227)，此处所指的欲望是chanda，这是一种欲求行动的善法品质。义注还引用了这段话：“一位在更高阶段修行的比丘（sekha），尚未证得阿罗汉果，仍然渴望从束缚中获得至上安稳。”(M. I. 4)此处，“欲求”也指chanda作为一种善法品质。



这些义注的解释支持将欲望分为两种截然不同的类型。

渴爱与善法欲

如上所述，促使人类行动的两种主要驱动力是：

	

Taṇhā：不善、不健康、无益的欢悦、喜乐、欲、贪爱和渴望。


	

Chanda：善、健康、有益的欢悦、喜乐、欲、爱和愿望。





渴爱的动机

Taṇhā 可以被翻译为“渴”、“渴爱”、“渴望”、“迷恋”、“狂热”、“贪欲”、“躁动”、“焦虑”或“不知足”。[35]

根据缘起的教导，渴爱是以受（vedanā）为缘，以无明（avijjā）为根。当一个人接收到愉悦或不愉悦的感官印象——例如，看到令人愉悦或厌恶的色所缘，或听到悦耳或刺耳的声音——并感受到快乐、痛苦或中性感受时，渴爱便以某种形式生起。如果一个人体验到快乐，那么他就会感到高兴、欢喜、满足、着迷、陶醉和贪婪。如果他感到痛苦，那么他就会不悦、不满意、厌恶，并希望逃离或希望这种感受消失。如果他感到中性感受，他就会保持漠不关心和自满。

这些反应是自动发生的；它们不需要思考或理解。（相反，如果一个人反思或理解这个过程，例如，如果他知道那个令人厌恶的色所缘是有益的，或者那悦耳的声音实际上是危险警报，或者他意识到该对象在道德或文化考量下是不适宜的，那么渴爱就可以被切断，习惯性的过程就可以被一种新的行为模式取代。）渴爱依赖于受，并被无明所强化：它“依附”于受，并扎根于无明。

因为渴爱直接与受相关联，所以有渴爱的人会寻求能提供愉悦、喜乐感受的所缘。有六种不同的所缘可以提供感受：视觉形式、声音、气味、味道、触所缘和法所缘。

前五种——色、声、香、味和触所缘——与物质世界相连，并且特别突出。它们被称为五欲（kāma-guṇa）。[36] 六种所缘，特别是五欲，既是渴爱的目标，也是渴爱的来源。因此，渴爱是对能提供感官刺激的事物的渴望，是对可意所缘的渴望——为了体验喜乐感受而渴望愉悦感官对象。（参见附注“渴爱的生起与止息”）简而言之，渴爱就是获取的欲望。


渴爱的生起与止息

说渴爱生起于六种所缘或五欲，是一种简明的解释。佛陀的详细解释是，渴爱生起于可意之相（piya-rūpa）和可喜之相（sāta-rūpa），其中有十组六项：六内处、六外处、六识、六触、六受、六想、六思、六爱、六寻（vitakka）和六伺（vicāra）。渴爱既确立于这些可意和悦意的事物上，也于这些事物上被舍弃和止息。D. II. 308-311; S. II. 108-109; Ps. I. 39-40; Vbh. 101-103



渴爱有更深远的影响：根尘接触和体验感受会产生一种错误的信念，即存在一个稳定、持久的自我来体验这些感受。

伴随这种对稳定、持久自我的信念的是对这个自我能够持续的渴爱。但这种偏颇的信念仅仅是一种观念（也就是说，它并非基于现实），它往往会产生一种相反的信念，即自我只是暂时存在，它是无常的，最终会消失。

这些信念与根尘接触所产生的感受相关：自我的存在是由愉悦感受的体验来定义和决定的。当一个人因感官接触而感到满足时，对自我稳定性的渴爱就会加剧。但当一个人不因感官接触而满足时，自我的稳定性就失去了意义。如果对感官接触的不满强烈，那么就会产生对“自我”稳定性的厌恶：一个人希望自我脱离当前的存在状态，或渴望自我的毁灭。这种另类的渴爱——即自我的湮灭——与自我暂时存在并最终会消失的信念相伴而生。

这两种渴爱——对自我稳定性的渴爱和对自我湮灭的渴爱——成双对立地存在，相互对立。

第一种渴爱——对可意所缘的欲求——也是对感官对象以满足“自我”的欲求，或是对自我从感官对象中体验愉悦感受的欲求。

所有形式的渴爱都汇聚于或服务于自我感。

人们任由这些不同形式的渴爱引导生命进程，通过迎合、滋养和忠实服从它们。它们是所有问题——无论是个人还是社会——的根源，它们产生期望、恐惧、怀疑、愤怒、敌意、粗心、执着和冲突。渴爱有三种不同的类型：

	

欲爱（Kāma-taṇhā）：为了满足自我感而对可意所缘的渴爱；对感官之乐的渴爱。


	

有爱（Bhava-taṇhā）：对自我重要性、稳定性、不朽性的渴爱；对存在的渴爱。


	

无有爱（Vibhava-taṇhā）：对自我的毁灭、逃离或湮灭的渴爱；对不存在的渴爱。





简而言之，这三种渴爱可以分别称为：欲爱、有爱和无有爱。[37]

根据佛教关于缘起模式（paccayākāra）的教导，渴爱导致“寻求”（pariyesanā 或 esanā，参见附注“渴爱与寻求”）：即寻求获得渴望的所缘，这导致获得。获得一个渴望的所缘标志着条件过程的一个阶段的结束。

在更仔细地审视这个过程之前，请注意，寻求不同于行动，寻求可能不涉及任何形式的身体行动，这将在下文讨论。


渴爱与寻求

Taṇhaṁ paṭicca pariyesanā: “以渴爱为缘，故有寻求”；pariyesanaṁ paṭicca lābho: “以寻求为缘，故有获得。” (D. II. 58-9; A. IV. 400-401; Vbh. 390-1; 参见: S. II. 143，其中渴爱被表述为 chanda)。Pariyesanā 也可以翻译为“努力获得”或“承认”。在 DA. II. 499, AA. IV. 188 和 VinṬ.: Parivāraṭīkā, Ekuttarikanayo, Navakavāravaṇṇanā 中，渴爱被分为两种：寻求爱（esanā-taṇhā，在寻求所欲之物时的渴爱）和 已求爱（esita-taṇhā，对已寻求和获得之物的渴爱）。Nd. I. 262 和 DA. III. 720 提到了五种 chanda：寻求欲（pariyesana-chanda）、获得欲（paṭilābha-chanda）、受用欲（paribhoga-chanda）、积聚欲（sannidhi-chanda）和分配欲（visajjana-chanda：布施金钱或食物以增加追随者）；这两个段落解释说，这五种 chanda 都是渴爱的表现。



善法欲的动机

在此，让我们回到“chanda”这个术语，我们已将其定义为对善法的欲求（kusaladhamma-chanda）、爱乐善法（kusala-chanda）或爱乐真理（dhamma-chanda）。

Kusaladhamma-chanda 被翻译为对善法的欲求：一种对善法的热情和喜悦。[38] Kusala-chanda 被翻译为爱乐善法；虽然去掉了 dhamma 一词，但 kusala-chanda 与 kusaladhamma-chanda 含义相同。

Kusala 可以翻译为“善”、“善巧”、“有利”、“精通”、“健康”或“有益于健康”：它指的是对个人生活有益的事物，促进个人和社会福祉与繁荣的事物。（参见附注“善的定义”）

Dhamma-chanda 被翻译为爱真理或对真理的欲求。Dhamma 一词通常有广义的含义，指“事物”或“教法”，但在此语境中其含义更为深远。

在此，Dhamma 有两个主要含义：第一，“真理”（或揭示真理的教导），第二，“德行”（“善”、“贤善品质”，以及在某种程度上“道德”）。因此，Dhamma-chanda 可以译为“爱真理”、“爱德行”、“欲求真理”或“欲求德行”。

对真理的欲求也指向知识：一个人想要了解真理，证悟真理，领悟事物的真实意义、真实本质和真实价值。

而对德行的欲求则与行动相关：一个人希望产生善。


善的定义

Kusala 有三个主要定义：ārogya（无病；健康）；anavajja（无过失）；和 kosalla-sambhūta（从善巧生；从智慧生）。其他定义包括：“导致快乐”（sukha-vipāka）和“安稳”（khema）。例如参见：PsA. I. 129, 206; DhsA. 38, 62; DA. II. 645; VismṬ.: Khandhaniddesavaṇṇanā, Viññāṇakkhandhakathāvaṇṇanā。



因此，Dhamma-chanda 可以翻译为“专注于真理”、“爱真理”、“专注于善”或“爱善”。它包括对知识的渴望、对行动的欲求、对行动的热情。Dhamma-chanda 的简单定义是“专注于真理”，并理解上述所有解释都包含在此定义中。以类似的方式，单独的 chanda 一词也可以翻译为“专注于真理”。

Chanda 欲求真理和善法；它欲求真理的知识；它欲求行动以产生善和带来真正有益的结果。因此，Chanda 与行动相关，特别是为了了解真理和创造善而进行的行动。

为什么经文在提到善欲（kusaladhamma-chanda）时，通常将其与行欲（kattukamyatā）联系起来呢？对知识和善的欲求会促进行动。为了获得知识、真理和圆满，一个人必须行动。打个比方说，要触及真实，就必须有热忱。[39]

因此，行欲是善欲或爱真理的一个特质。甚至可以说，chanda 一词是 kattukamyatā 的同义词：行欲就是善欲。迟早，当经文提到善欲（kusala-chanda）或爱真理（dhamma-chanda）时，它们通常会总结说 chanda 等同于行欲（kattukamyatā-chanda）。

在提及缘起模式（paccayākāra）时，佛陀曾说 chanda 导致精进（ussāha），[40] 或者他提到 chanda 先于努力（vāyāma）或精力（viriya）。[41] 简而言之，chanda 产生行动（正如 taṇhā 产生寻求）。

关于这个主题，义注说善法欲（chanda）的起因是如理作意（yoniso-manasikāra）。[42]

这段话表明善欲是涉及智慧的条件过程的一部分。当一个人开始运用智慧时，善欲便开始生起（正如渴爱的生起依赖于无明）。

比较分析

总结来说：

	

渴爱（taṇhā）专注于感受（vedanā），并欲求对象以体验感受，或欲求对象以满足个人私欲。渴爱由无明产生并维持；它与个人问题相关——它围绕着一种“自我”感为中心。它导致寻求。


	

善法欲（chanda）专注于福祉，专注于真正有益的事物和生活品质；它欲求真理、善和德行；它欲求圆满和完整。善欲由如理作意产生；它是客观的——它不与“自我”感纠缠；它导致精力、努力和行动。





这里有两点需要特别强调：

	

在分析一个人的行为（包括思想和言语）是否由渴爱主导时，可以使用以下标准：那些与寻求满足感官享受、保护或促进固定“自我”的稳定性（包括更深层次上对“自我”的消弱）相关的欲望或行为，都属于渴爱的范畴。


	

“渴爱导致寻求”和“chanda 导致行动”这两句话非常有助于区分这两种特质。这种区分对道德和佛法修行具有关键影响，这将在下文讨论。





渴爱欲求事物以体验感受，渴爱的满足是通过获得这些事物来实现的。渴爱用来获取满足对象的任何方法都被称为“寻求”（pariyesanā）。获取这些事物的方法各不相同：有些方法需要行动，而其他方法（例如，别人提供对象）则不需要行动。然而，在需要行动的情况下，渴爱所欲求的所缘与该行动没有直接的因果关系。例如：

“古利先生是一名清洁工，月薪三百美元。”

“如果你读完这本书，爸爸就会带你去看电影。”

许多人会认为清洁工作是获得薪水的原因：清洁是因，薪水是果。然而，这样的结论是错误的；它源于一种习惯性且自我欺骗的推理方式。

要使该陈述准确，必须插入缺失的子句：清洁行动导致建筑物清洁；清洁的建筑物才是清洁的真正结果。为清洁工作获得薪水仅仅是某些个体达成协议的结果。这两个事件之间没有确定的因果关系：一些清洁建筑物的人没有收到钱，而大多数人收到薪水而无需清洁建筑物。

第二个例子也类似：许多人会认为读书是因，看电影是果，但实际上读书的真正结果是获得知识。读完书仅仅是去看电影的一个条件。

在第一个例子中，如果古利先生的行为是受渴爱驱使的，那么他清洁仅仅是因为清洁是获得金钱的必要条件。他并不渴望一座洁净的建筑，他也不想扫地和清洁。

在第二个例子中，孩子希望去看电影，她读书仅仅因为它是一个条件，可以获得渴爱所渴望的对象：看电影。她不渴望书中包含的知识，她也无意读书。

严格来说，渴爱并不导致行动，也不产生行欲。在这些情况下，行动仅仅是一种可能的方法（遵循预先安排的协议），用于根据渴爱的需求获得所寻求的对象。

这两个例子也阐明了 chanda 的品质，它欲求善法、真理和真理的知识。

有了 chanda，古利先生会渴望一座洁净的建筑，孩子会渴望书中的知识；这两个人都渴望这些行动的直接结果。结果“呼应”原因：结果有助于决定行动方向。行动等同于产生期望的结果；因果关系紧密相连。当古利先生打扫时，整洁便出现，并且每次他打扫时都会出现。当孩子读书时，知识便产生，并且她读得越多，知识就越持续产生。

Chanda 欲求行动所产生的德行，因此也欲求行动本身，因为行动是该善法的因。

从这个意义上说，chanda 导致行动并导致行欲。这有助于解释为什么第二种 chanda（kattukamyatā-chanda——行欲）被等同于 kusala-chanda 或 dhamma-chanda（欲求德行或真理）。[43]

如果行为受 chanda 指导，古利先生会对打扫建筑物充满热情，这与获得薪水无关，孩子也会读书而无需父亲以看电影作为诱惑。这两种欲求还有许多其他的道德意涵，但此刻只需记住它们的区别：渴爱是消费或体验的欲望，而 chanda 则是对真理和行动的欲望。

由一系列先决条件引发的问题

以渴爱或 chanda 作为行动动机，其道德或实践后果差异巨大。

当一个人以渴爱为动机时，行动仅仅是获得可意所缘以满足“自我”感的一个先决条件。这个人不直接欲求行动或行动的结果；他直接的目标是获得可意的所缘。

在许多情况下，所需的行动仅仅是获得可意所缘的一种方法。

因此，如果一个人能够找到无需行动即可获得这些事物的方法，他就会使用这种方法并避免做任何事，因为无需工作即可获得可意所缘最符合渴爱。

如果无法避免行动，那么他就会不情愿地行动，并且没有真正的热情。

渴爱的后果如下：

	

当一个人试图避免执行预先安排的行动时，他可能会寻求捷径或简单的替代方法，以便在无需工作的情况下获得渴望的所缘。这种回避甚至可能导致人们行为不道德。例如，如果古利先生想要钱，对工作没有热情或奉献精神，并且觉得等不及，他可能会通过偷窃来获取金钱。如果女孩无法忍受读书，她可能会从母亲那里偷钱，然后独自去看电影，而不是等父亲带她去。


	

当一个人渴望获得而没有行动的欲望时，他会仅仅为了应付了事而执行所需的行动，草率行事，或者只是为了说服他人自己已经完成任务。结果是工作缺乏精确性和卓越性。他还会养成对成就漠不关心、疏忽和敷衍了事等坏习惯。例如，古利先生可能日复一日地无精打采地打扫，等待着薪水。女孩可能会心不在焉地读书，没有获得任何知识，或者通过只读第一页、中间页和最后一页来欺骗父亲，声称她已经读完了。


	

当最初的协议被违反时，就会出现表现不佳、粗心大意、逃避和欺骗。因此，需要建立严格的次要先决条件来支持和保护。但这仅仅是治标不治本，使整个系统变得更加复杂和混乱。例如，可能需要为古利先生的工作安排一名主管和检查员，并核实他工作的时间。可能需要由一个年长的兄弟姐妹来检查女孩，或者父亲可能需要就书的内容对她进行盘问。

当渴爱主导行为以应对这些次要条款和条件时，新的错误和不道德行为层出不穷，直到整个系统瓦解或失效。


	

当所欲求的对象与行动的直接结果不同时，行动的价值就不能由其结果来衡量，因为该行动是为了服务于其他目标而执行的。在这种情况下，行动与所期望的结果之间存在不平衡。那些追求根据协议条款所期望的可欲对象的人的行为，很可能要么过度，要么不足，并且很可能不足以实现直接源于该行动的有益、贤善的结果。然后，人们通过可欲对象的获得来确定行动的价值。

作为获取可欲感官对象先决条件的行动的基本规则，或者说渴爱的独特规则是：“我获得的可欲事物越多，我行动就越多”，或者：“我体验到的喜乐感受越多，我行动就越多。”基于这一前提的行动是无止境的，并且具有反面：“如果我没有获得可欲对象，我就不会行动”，或者：“如果我没有体验到喜乐感受，我就会无所事事。”

除了有缺陷和错失良机之外，为了与直接的、有益的结果不同的结果而进行的行动还会产生负面影响。一个简单的例子就是饮食：当一个人纯粹出于渴爱而进食时，如果食物美味，他就会吃到撑；如果食物不合他的口味，他就会吃得太少，导致不适和疾病。（行动是饮食，其结果是身体获得充足的营养，并且是体验美味的先决条件。）

渴爱的负面影响是广泛的，下文将通过更多例子进行讨论。


	

在行动和渴爱所欲求的事物没有直接因果关联的情况下，渴爱厌恶行动并抵制工作。渴爱试图通过不费吹灰之力来获得事物以避免工作，而当行动必不可少时，人们便不情愿地行动。以渴爱行事的人（遵循既定的条款和条件）往往在行动本身或其劳动成果中找不到乐趣或满足感。

渴爱所欲求的事物几乎是孤立存在的，与行动脱节。只要一个人没有获得所欲求的对象，对这些事物的渴爱就会一直存在。而为了满足某些先决条件而采取行动，可能会进一步煽动渴爱，导致不安和焦虑。

以渴爱行事者的心境是躁动不安、困惑、压力重重和紧张的，并且常常伴随着其他不善品质，如恐惧、不信任和嫉妒。

缺乏满足感和不满意可能导致严重的个人问题，如压力和精神疾病。当这些问题向外延伸时，它们会给一个人的整体生活带来困难，并给他人造成痛苦。





善法欲的益处

另一方面，那些以善法欲（chanda）作为行动动机的人，渴望行动的直接结果，因此他们也愿意行动。善欲的后果与渴爱的后果相反：

	

善欲导致正直的行为、勤奋和诚实，对工作真诚，以及坚定不移地遵守自然因果法则。


	

善欲激发对工作的热情；它导致工作精确和卓越，渴望成功，认真努力，并且不畏惧工作。


	

取代复杂的控制和相互指责系统的是人与人之间的合作和协同努力，因为每个人都希望工作的成功，而不是渴望稀缺且必须竞争的个人满足对象。


	

因为行动是为了其自身的直接结果而进行的，所以行动的价值可以由其结果来衡量。行动与所期望的结果之间存在平衡：一个人行动是为了产生有益的结果。例如，一个人摄取适量的食物以满足身体的需求并促进健康，而不是被美味所奴役。


	

当一个人渴望行动的直接结果并希望产生这些结果时，他也会意识到在行动过程中产生的中间益处。行欲和从行动中获得益处会导致满足、知足、幸福和一种深刻的平静感。[44]





在佛法修行的语境中，chanda 被归类为“神足”（iddhi-pāda）之一，这是开发定（concentration）的关键原则。善法欲带来定，佛陀称之为“欲定”（chanda-samādhi）。[45] 善欲促进心的健康，而渴爱则造成精神疾病。

即使一个人无法完全实现行动的结果，善欲也不会产生痛苦或精神问题。无论行动是否结果，它都依照因果律进行：结果与原因一致；原因连同任何阻碍条件自然会产生特定的结果。善欲不会产生痛苦，因为那些以这种欲求行事的人对因果关系有理解，并认识到其行动的直接结果。

痛苦只在渴爱有机会干扰时产生，例如，当一个人担心人们会因为不成功而批评自己，或者将自己的成就与他人的成功进行比较时。（参见附注“以慢思量”）

受条件制约的饮食行为

以下是这些原则的一些日常示例：

当身体营养不足时，它需要食物来滋养和维持生命。对食物的需求表现为饥饿，我们可以将其区分为饮食行为的第一阶段。饥饿是身体的一种功能，被归类为异熟果（vipāka））。从戒行角度看，它是中性的：既不好也不坏，既不善也不不善。即使阿罗汉们也会体验饥饿。


以慢思量

这种思维属于“慢”（māna）的范畴，但此处渴爱也必须牢固确立：必须有对“自我”稳定性的渴望，这与慢以及渴望被认可为“成功者”相关联。参见 Paṭ. 205 中的段落，其中指出慢结（māna-saṁyojana）依赖于有贪结（bhavarāga-saṁyojana）；它因因缘而生起。（很可能此段落的重要部分已遗失，如 VismṬ.: Khandhaniddesavaṇṇanā, Saṅkhārakkhandhakathāvaṇṇanā 中所指的完整段落所证实。）阿毗达磨指出，慢的近因（padaṭṭhāna）是贪（lobha），并且慢只在以贪为根（lobha-mūla）或伴贪（lobha-sahagata）的心识中生起。简而言之，慢是渴爱的结果。参见：Dhs. 247; Comp.: Cetasikaparicchedo, Akusalacetasikasampayoganayo; CompṬ.: Cittaparicchedavaṇṇanā, Akusalacetasikasampayoganayavaṇṇanā; Vism. 469。



饥饿是一种刺激。它促使饮食行为，并制约饮食行为：如果一个人非常饥饿，他会吃很多；如果不是很饿，他会吃得少。

然而，饥饿并不是饮食的唯一制约因素；人们进食还有其他原因。

在饮食的第二阶段，对于凡夫来说，另一种动机或诱因开始发挥作用，与饥饿一同决定行为：渴爱的力量。

在此阶段表现出两种渴爱：第一种是努力保护“自我”的安全（有爱 – bhava-taṇhā），这在极度饥饿或饥荒时尤为明显。渴爱产生焦虑、躁动和对死亡的恐惧，伴随着没有食物的正常不适。压力和恐惧的程度将与渴爱的程度相称。此时，这个人寻求食物。当渴爱指导行为时，寻找食物往往是绝望的，并且不顾道德考量。（参见附注“寻求与渴爱”）

第二种渴爱是欲爱（kāma-taṇhā）：对喜乐感受的饥饿。对感官之乐的渴爱与身体的饥饿结合起来制约行为，要么是支持，要么是阻碍。这类似于两个人为了物质利益而竞争；如果双方都获得，他们互相帮助；如果只有一方获得，他们则处于冲突中。

如果饥饿是唯一的因素，那么饥饿的程度决定了一个人吃多少食物；如果渴爱是唯一的因素，那么美味的程度决定了食物的消耗量。

然而，这只是一个假设性的论证：通常情况下，渴爱绝不会让饥饿成为唯一的决定因素。渴爱几乎总是会介入，当饥饿和渴爱作为共同决定因素存在时，饥饿会顺从渴爱，通过帮助增强美味的体验。但饥饿的帮助程度有限；它不能总是满足渴爱的欲望。 因此，一个人可能很饥饿但食物不好吃，他就会吃得太少；或者他不饥饿但食物美味，他就会吃得过多；或者他只有一点点饥饿但食物不好吃，所以他拒绝吃任何东西。

饥饿是一种警告，宣告身体的需求。当一个人为了满足饥饿而进食时，身体会获得充足的营养；进食的直接结果是滋养身体。但当一个人带着渴爱进食——为了体验美味而进食——那么他有时会吃得太少，有时又吃得太多，这可能损害身体。

在渴爱的情况下，品尝美味依赖于饮食行为，但它不是直接结果。饮食是滋养身体的直接原因，但它是满足渴爱的一个先决条件。


寻求与渴爱

人们可能会提出这样一个问题：如果寻求的行为源于贪爱，那么没有贪爱的人是否就不需要寻求食物了呢？巴利语 pariyesanā（“寻求”）被用来定义所有用于获取所期望之物的方法。它含义广泛，包括需要行动的方法和不需要行动的方法。这里的“寻求”与纯粹的行动有所区别。每当寻求与其结果直接相关时，它就仅仅是普通意义上的行动。例如，在上述例子中，身体需要食物来维持生存和良好健康。寻求是获得所需营养的直接原因，因此是为了其自身直接结果而采取的行动。区分的因素在于进食的原因。如果一个人是为了体验美味而进食，那么因果过程就会失衡。但如果一个人是为了满足身体的需求而进食，因果过程就是统一的。一个没有贪爱的人会运用理性的判断和理解，反思食物对维持生命和行善的必要性。在佛法修持中，如果一个人的行为是基于这种理性的反思，那么他就会将以正当方式寻求食物视为一种责任，并为此付出努力。即使是比丘们，他们也应该仅以最低限度的食物维持生命，但他们仍会努力按照自己的习俗和传统寻找食物。参阅：《律藏》Vin. I. 57-8, 96:这些段落揭示了另一种区分：作为责任的寻求与纯粹的行动之间的区别，以及仅仅是寻求感官体验而无需行动的寻求之间的区别。



贪爱不一定会想要进食，也不特别关心身体的需求。贪爱只想要美味；进食仅仅是获取这些美味的必要条件，除了吃之外别无选择。

食物越美味，人就吃得越多；他们不考虑身体的需求和限制。同样地，如果食物不好吃，人们就会拒绝进食。此外，人们可能会觉得咀嚼和吞咽的整个过程很麻烦、令人不悦、又耗费体力。在这种情况下，身体是进食行为的接受者，但进食者本身不一定打算滋养身体。

打个比方，活着的身体是一方，而带着渴爱进食的人是另一方。当身体营养不足时，它需要食物，但它无法自行进食；它依赖人来为它提供食物。当人们不关注身体的需求，或者只是不情愿地关心适当的饮食时，身体就会受苦。有时，当身体极度饥饿时，它必须抱怨和呻吟才能引起人们的注意。当身体发出丝毫N不适的信号时，人们便会急忙进食。

身体会寻找方法来引诱人们进食，通过提供体验美味的奖励。有时身体并不饿，也没有发出任何不适的信号，但人们偶然遇到美味的食物，就会吃得比身体所需的更多。

进食对双方都有影响：对身体来说，进食会带来恢复活力；而对人来说，进食会带来获得美味。

（事实上，大多数人并不想吃东西；他们只想要体验美味。如果有人被要求吃两盘清淡无味的食物，他将不得不强迫自己，但如果食物美味，那么他可能等不及第三盘的到来。）

当身体提供诱因让人们进食时，它只是等待；人们会主动吃美味的食物，身体也因此获得所需的营养。

然而，身体的这种引诱方式可能会有害并适得其反。如果一个人缺乏思考和审视的能力，他可能会被身体完全欺骗，只追求可口的美味；结果是身体受苦。有时因为食物不美味而吃不够；有时食物美味，不仅吃得过多，甚至暴饮暴食到导致生病。

那么，进食行为就没有提供满足身体需求的适当结果。此外，那些被美味诱惑的人常常会给他人制造麻烦和痛苦。

生育与感官享乐

一个类似的话题是繁衍。打个比方，渴望繁衍的生命力（或生物繁衍的需求）是辩论中的一方，而体验感受的人是另一方。生命有机体渴望维持其基因的延续，但它无法独自实现这个目标；它需要人们自身的协助。

为了实现这个目标，生命力通过提供愉悦感受的奖励来诱惑人们，特别是在繁衍行为中的身体接触。性交对双方都有影响：对生命力来说，它意味着物种的延续；对人们来说，它意味着获得愉悦的感受。

在这个阶段，生命力是无忧无虑的；它只是被动地等待。当人们按照自己的欲望行动时，生命力也会相应地得到它所期望的效果。

但是，当一个人行动并非出于繁衍物种的愿望（这是行动的直接结果），而是因为它是获取愉悦感受的先决条件时，这种行动就失去了平衡。通过性交体验快乐的贪爱，可能会导致多种有害和极端的行为，传播性病并滋生犯罪，影响个人和整个社会。

繁衍的问题比进食的行为更为复杂；这里的失衡不仅限于行动与期望结果之间的关系。被诱惑而采取行动的人们，最终常常背叛了作为这种有意行为伙伴的生命力：个人只想体验快乐，而无意提供生命力所期望的生育目标。他们单方面行动，为了体验快乐和满足欲望，同时阻碍生命，阻止生命从这种行动中获得任何结果。

单是这样还可以接受，但当贪爱增长时，人们的行为就会变得具有攻击性，利用或“欺骗”生命力。他们唯一的兴趣是快乐，并想方设法加剧这种快乐。他们设计方法来刺激和蔓延贪爱的火焰，增加体验感官接触的激情。他们还创造工具，以体验尽可能奢华和高度的感官之乐，正如今天娱乐中心和各种放荡场所的泛滥所见。

在这种繁衍活动中，人们不关注，也不给生物需求提供任何机会。他们对其他活动，比如进食，也采取了类似的忽视态度，从而导致各种广泛的成瘾。[46]

人们应该以有益于自身和社区的方式处理繁衍问题，通过培养真诚和善意。他们应该发展智慧，认识到自然秩序中欲望的真正目的，从而实践节制并避免放纵。通过这种方式，人们的行为将以平衡的方式满足自然的真实需求和个人的需求。否则，所谓的文明最终将走向毁灭，自取灭亡，没有和平与幸福。

适度进食

让我们回到进食的话题。如前所述，有两个因素制约着一个人的进食行为：饥饿和贪爱。实际上，还有一个可能在进食行为中扮演参与角色的制约因素： chanda——对真理的渴望或对善的爱。

在饥饿的情况下，善法欲 (chanda) 渴望一种真正有益的存在状态；它渴望健康或最佳的存在。它渴望有利于生命的条件：健康、安适、没有疾病、免于困难和负担（超出自然发生的范围），以及方便履行职责，特别是在修行方面。

善法欲生起的过程与渴爱生起的过程不同。渴爱是在无明中生起的。当遇到一个令人愉悦的对境时，一个人会感到高兴；当遇到一个令人不愉悦的对境时，一个人会感到不悦。渴爱是自动地从受中产生的，而无需一个人思考或对这个过程有任何理解。[47]

涉及善法欲的过程是终结无明的过程；它是一个智慧的过程：运用思考、理解和觉知。当一个人进食时，涉及反思和觉知；他不会让贪爱的不加区别的反应以及相关的感受 (vedanā) 随之而生。无明和贪爱的过程终结或减弱，取而代之的是一个止息的过程。

消除无明和断除渴爱的首要因素是如理作意 (yoniso-manasikāra)，它也可以翻译为善巧思虑、正确思维或分析推理。（参阅注释：如理作意滋养正念）


如理作意滋养正念

与此教法比较：如理作意滋养正念和正知；正念和正知滋养根律仪……如理作意的圆满成就了正念和正知；正念和正知的圆满成就了根律仪。A. V. 118-19



这里的如理作意以这种方式进行考察：“进食的结果是什么？”“进食的目的是什么？”它了知进食的理由是为了滋养身体，促进健康和安适，并且一种自然、健康的存在状态有利于履行自己的职责。一个人进食并非主要为了美味、娱乐或美化，因为这些会损害一个人的健康，导致对他人的剥削，增加烦恼，并且不利于真正期望的进食结果。[48]

如理作意本身并非一种驱动力，但它制约着善法欲 (chanda) 这种善的动机，在这种情况下，它会产生对身体健康和安适、对一种良好和适宜存在状态的热情和渴望。

善法欲成为进食行为中的第三种驱动力；它与饥饿相符，既与渴爱交替出现，也阻碍渴爱。如果足够强大，它甚至能切断渴爱生起的任何机会。在进食的语境中，善法欲则培育出食知节量——适量进食 (bhojane-mattaññutā)。

因此，在进食行为中有三种制约因素或动机：饥饿，这是此项活动特有的，从道德角度看本身是中性的；以及渴爱和善法欲 (chanda)，它们是广泛的动机并且彼此对立。渴爱是不善且有害的；善法欲是善且有益的。

渴爱与善法欲的复杂关系

善法欲与不善欲的相互作用

有些人可能会反驳说，对健康的渴望很可能是一种渴爱，因为人们想要健康强壮以最大限度地体验快乐。这种论点源于不准确的解释；它不符合佛教的分析教义 (vibhajja-vāda)，该教义鼓励清晰简洁地辨别原因、因素、阶段和条件，而不是将这些因素等混淆，然后以混乱的方式进行分析。

一种良好的健康、没有疾病和安适的状态本身就是有利和积极的。一个人随后决定用这种健康做什么，是过程中的另一个阶段。[49] 一个人可能不是渴望愉悦的感受，而是希望依靠健康的身体来行善或修行以消除内心的染污。

总的来说，人们的思维倾向于包含多种因素的混合，能够区分它们是很重要的。有时这种因素的混合非常复杂。

例如，一个人可能会这样想：“我只吃足够的量，这样我就会成为一个强壮、有吸引力且健康的人。”这种思维方式可以分为三个独立的部分：a) 一个人认识到进食真正期望的结果是一个健康强壮的身体；b) 一个人对这种有益的健康状态的渴望和满足是纯粹而没有杂染的；c) 存在着一种拥有这种力量和健康的渴望，让它“属于我”，被他人认可为健康的人，或者认同这种健康并产生诸如“愿我成为一个美丽的人”、“我将比他更强壮”或“我将比她更漂亮”之类的想法。

在这种情况下，善法欲 (chanda) 和渴爱 (taṇhā) 相互重叠或伴随：善法欲生起，然后接着是渴爱。这与“善可以成为恶的条件”的原则相符。当思维过程达到渴爱和自我认同的这个阶段时，它就开始滋生苦和各种问题。

对于凡夫来说，这种复杂性是正常的，因此他们的善行仍然可能制造或增加苦。解决方案是运用如理作意，建立正念、正知和善法欲，以阻止或切断无明和渴爱，并防止渴爱利用善法欲。在渴爱已经生起的情况下，一个人可以尝试逆转这个过程，使渴爱成为善法欲的条件，这与“不善可以成为善的条件”的原则相符。对于一个普通人来说，运用这些纠正方法就已经达到了卓越的修行水平。

依靠善法欲

渴爱的一个属性需要再次强调，那就是：只要一个行动是体验快乐的先决条件，渴爱就会作为动机或决定性力量。而这个属性揭示了这个过程的另一面：当渴爱无法体验快乐时，它就不愿意促使人们行动。事实上，它有时会驱使人们走向相反的方向，诱使他们克制行动，即使那个行动会带来有益的结果。

例如，当一个人生病时，身体需要药物来对抗感染、清除毒素或修复受损器官。由于药物不提供愉悦的感受，渴爱会促使这个人不要服用。在这种情况下，这个人依靠善法欲 (chanda) 来劝说自己服用药物。

偶尔，在重病之时，一个人会失去饥饿感，对渴爱通常认为美味的食物也缺乏胃口；此时，即使食物有益，他也不进食。在这种时候，有爱 (bhava-taṇhā) 可能无济于事；有时无有爱 (vibhava-taṇhā) 占据主导，导致彻底的绝望和这样的想法：“没有快乐，生命毫无意义；我为什么要活下去？”这种贪爱将一个人推向相反的方向，导致拒绝进食。

在这种情况下，一个人必须如理作意食物的目的和益处，以便建立善法欲并找到进食的动机。善法欲越强，心就越强；因此，这个人抵制渴爱并充满热情地进食。（这里，我们可以看到善法欲如何支持精进并产生定。）

有些病人可能无法自行产生善法欲。在他们愿意进食之前，他们可能需要朋友灌输对死亡的恐惧和自我保护的愿望。他们可能会因此在恐慌中服药。然而，当有爱是驱动力时，心是模糊和烦躁的，不像善法欲 (chanda) 的情况，在这种情况下心是平静的。这是因为贪爱与无明紧密相连，而善法欲源于智慧。

寻求满足，逃避不悦，以及保护自我感

当人们愤怒和敌对，乃至互相残杀时，杀戮的真正原因并非希望对方死亡。一个敌人的死亡与任何其他人的死亡并无不同，因为它对施暴者没有任何好处。人们杀害敌人的真正原因是，这是获得他们所渴望之物的最佳先决条件：维持自我安全和自我重要性，逃离威胁自我稳定之物，将自己与不可接受之物分离，或者对一个令人不悦的人造成最大的想象得到的伤害或毁灭。

如果他们知道敌人的生命延续不会影响他们自我认同的稳定，并且他们找到了除了杀戮之外的其他方式来增加自己的自我重要性，或者他们找到了比杀死敌人更能给敌人制造痛苦的方法，那么他们就会放弃杀戮，转而运用这种其他更有效的先决条件来实现他们的目的。

如果人们无法杀死或伤害他们的敌人，无法消除不合意的人或事，那么他们经常会想到自杀或希望死亡。

事实上，他们并不想死；这样想的真正原因是，当他们无法找到其他方式逃离不合意的人或事时，自杀就成了唯一的逃离途径。例如，有人想自杀是因为他失恋了——他所爱的人要和别人结婚了——或者因为他患有某种可怕的、无法治愈的疾病。这两种情况都是他不希望存在的，也无法纠正或消除，因此唯一剩下的逃离方式就是自杀。

然而，如果其他人告诉他，他心爱的人尚未结婚，而且肯定仍然爱他，或者有医生很可能可以治疗这种疾病，那么他就会立即放弃寻死的念头，因为有了一个更令人满意的安排来摆脱这种不合意的情况。

一个类似的例子是种族间或部落间战争中的野蛮做法，胜利者杀戮战败方所有幸存的男性，包括儿童和老人，但不会立即杀死年轻女性，而是将她们囚禁起来以满足自己的快乐。

胜利者通过对男性敌人的种族灭绝并没有获得任何个人优势，但他们杀戮是出于保护其集体认同稳定性的愿望所产生的恐惧。杀戮被认为是维持这种稳定性的最佳方法。

不杀年轻女性并非出于任何保护她们生命的愿望。他们所渴望的是从这些女性那里获得的快乐，而保护女性的生命仅仅是放纵这种快乐的一个先决条件。

善法欲与慈心

这个关于欲求的话题与慈心 (mettā) 的重要品质以及其他三种“梵住”[50]相关联。对慈心的考察有助于澄清渴爱和善法欲的含义。

慈心 (mettā) 这种品质为大多数佛教徒所熟悉，但它确实会引起误解。 mettā 的一些常见译法是“爱”、“友善”、“善愿”，以及“希望他人快乐和幸福”。

这些定义看似直截了当，但对于某些人来说，在作为 mettā 的爱与不善的爱之间区分时会产生困惑。

不善的爱在巴利语中通常被称为 sineha，意思是针对特定个体的爱，或是自私的爱。它会导致心胸狭隘、执著、兴奋和激情。

这与慈心（mettā）——纯粹的爱——相反，慈心是人对一切人类和有情所怀有的爱，视他们为地球上的朋友，苦中的伴侣，以及生死中的同伴。它是一种包容一切、无私的爱，能使人心胸开阔、安适、明亮。

义注师们意识到了这种困惑，因此强调了某些要点以防止误解。他们解释说，mettā 的优点是减少瞋恚，而它的缺点是它可能导致自私的爱。他们描述了慈心的远敌是瞋恚，而近敌是贪欲 (rāga)。人们必须对贪欲极其谨慎；一时疏忽，它就会突然燃起。[51]

Sineha 是渴爱的同义词。不善的爱，即慈心的反面，因此是源于或被渴爱染污的爱。如前所述，渴爱的主要特征是欲求乐受和欲求自我保护。

因此，判断爱是否源于渴爱的标准是看这种爱是真诚地希望他人的幸福，还是仅仅作为体验快乐或巩固自我稳定性的先决条件而希望他人的幸福。

人们可能会声称爱另一个人，例如他们的妻子、丈夫或朋友，并声称他们的爱是如此伟大和真实，以至于对方的生命与他们自己的生命具有同等价值。然而，随着时间的推移，情况可能会发生变化：例如，配偶的身体可能会改变，不再符合另一方的欲望，或者配偶或朋友可能不再支持或提供自我感安全感。那么，以前的爱就会消退或消失。在这种情况下，这个人不再认识到对方的价值，不再认识到对方身上被珍视和看重的特质。这种爱不是慈心；它仅仅是被渴爱污染的爱，或者它本身就是渴爱，抓住机会利用他人的积极特质来迎合自己的欲望或强化自我认同。

当一个人在乡村旅行，看到一棵枝繁叶茂、绿叶葱茏的巨树时，如果他的心胸开阔，欣赏自然之美，他就会为那棵树的壮丽和宏伟而感到愉悦，并希望它繁荣昌盛，免于危险。

那一刻，心致力于树的安康。一个人的想法是仁慈的；它们不自私、不贪婪、不觊觎。心为树的健康、自然状态而感到愉悦。这种心境是善的、有德的、平静的；它对那个人和他人都有益。目睹这棵树的圆满或希望它处于完整状态的快乐就是善法欲 (chanda)。可以说，一个人对这棵树感到善意。

同样地，我们可能会看到其他人身体健康、强壮安适，我们为他们的幸福而感到高兴，希望他们快乐、健康、免于疾病。这种心境向外散发，不围绕自私的担忧。这种希望其他众生存在于快乐和圆满状态中的愿望，是当它表达给有情众生时的善法欲，并被特别指定为慈心 (mettā)。

渴爱的持续干扰

然而，对于许多人来说，心并不是这样运作的。在面对一棵树或自然界中的其他事物时，心可能很容易接受善意，但涉及到其他人时，这往往更困难。渴爱以这样或那样的形式频繁地干扰或压倒善的心境。例如，当一个人看到一个身体优美、健康强壮的人时，如果对方是异性，渴爱就会煽动一个人将对方视为个人快乐的来源，而不是为对方的幸福而高兴。而如果对方是同性，一个人往往会觉得他对自我感构成障碍或威胁，导致自己感到自卑并降低自我重要性。

一个人的自我感受到影响，心变得狭隘、紧张，并被渴爱污染，而不是拥有一颗开放、慷慨、充满慈心且愉悦的心。人心中怀有迷恋、贪欲、嫉妒、猜忌或恶意，所有这些都是不善、浑浊、不适的心境，是精神疾病的形式，并且对自己和他人都是障碍。[52]

验证一个人对另一个人的爱是真正的慈心，还是与渴爱混杂的慈心，抑或仅仅是渴爱的表现，其指导原则是问自己这些问题：如果我无法从这个人身上获得快乐，或者他/她的存在不再增强我的自我安全感，我还会爱这个人吗？我还会珍视和爱护他/她吗？我还会为他/她的幸福而高兴吗？

父母对孩子的爱是慈心的一个良好基准。父母通常爱他们的孩子，为他们的幸福而高兴，希望他们繁荣、快乐、免于危险。父母体验这种爱，不把孩子视为快乐的来源，也不论孩子的生活是否增强了他们的自我安全感。

然而，当父母仍是凡夫时，渴爱往往会在一定程度上渗透并污染父母的爱；他们的爱并非完全纯粹，这在“这些是我的孩子；他们属于我”这种常见的执著中显而易见。大多数父母仍然希望他们的孩子能帮助增加自我安全感或自我重要性，例如，他们希望孩子有很高的社会地位，这样他们就能感到自豪并分享这种声望，或者他们担心孩子会失去社会地位，从而使自己蒙羞。

（对于凡夫来说，轻微的执著是难免的，但如果它扩大并控制了一个人的全部行为，那么它可能造成相当大的损害。从 mettā 的角度来看，重要的一点是这种爱是无条件的：父母爱孩子，无论他或她是否增强了他们的自我重要性。当孩子被所有人抛弃时，父母仍然继续提供爱和支持。）[53]

当孩子和别人发生冲突时，父母往往会对对立方感到愤慨，并偏袒自己的孩子。他们无法真正客观地考虑问题，因为他们的爱仍然混杂着渴爱。这种爱仍然导致“所爱”与“非所爱”之间的区分，从而仍然引起问题并造成苦。

对慈心的理解有助于增进对善法欲的理解，因为这两种品质都与爱和欲求的主题相关，而且它们都是善的、纯净的，并且对心有益。[54]

然而，这两种品质之间存在区别： chanda 这个术语具有广泛的定义，可以普遍适用，而 mettā 这个术语在技术上具有更狭窄的定义，特指一个人与众生、动物和他人之间的关系。众生是慈心 (mettā) 的所缘 (ārammaṇa)。[55] 此外， mettā（以及其他三种梵住 – brahmavihāra）依赖于 chanda（特别是 kattukamyatā-chanda）作为基础或主要因素。[56]

善法欲回顾

前面一个人不被自私欲望干扰，为一棵树的健康状态而感到愉悦的例子，是引入慈心 (mettā) 这个话题的一种方式，但事实上，它准确地描述了善法欲 (chanda) 本身的品质。慈爱始于善法欲，但在技术上它仅限于一个人与其他人及动物的关系。而 chanda 则可以应用于一切事物，因此对 chanda 的讨论更为广泛。

善法欲是对事物以最佳或理想方式存在的满足和愿望。它是一种对事物完整性的愉悦，希望所有事物都存在于一种善的、正确的、繁荣的、完美的状态中。

善法欲包括为了实现这种善和完整状态而采取行动的愿望。一个人希望那些直接源于特定行动，符合因果关系的利益，而不是希望那些滋养自私满足的优势。

我们可以问，那些拥有这种高尚心境的人，如果遇到以下情况会如何反应：家中肮脏的地板，垃圾遍地的公共场所，杂乱无章的学校课桌，枯萎的树木，坑洼不平的道路，衣衫褴褛的贫困儿童，无人照护的病人，盗窃和迫害猖獗的地区，吸毒成瘾，赌博泛滥，对教育缺乏关注，粗鲁和麻木不仁，缺乏和谐，或不正直的行为。同样地，他们遇到这些情况会如何反应：一个干净整洁的地方，一片阴凉清新的树林，一个和谐的社区，或一个宁静满足的人。

善法欲是对美德、善的条件和良好生活品质的爱，例如：清洁、秩序、宁静、自然的乡村和健康清新的环境。[57]

这种心境是清净的：它不需要对欲乐的欲求，也不涉及自私的想法和专注。[58]

这种心境并非独立或随机生起，而是需要理智和理解。这与无明和渴爱的持续流转相反，后者无需任何反思。对善的热爱，或判断何为善的能力，依赖于对事物价值或真相的理解，这不同于在无明和渴爱之流中，一个人遭遇苦乐，然后突然冲动地体验到喜欢或不喜欢。为了生起“欲”，一个人必须运用如理作意来切断无明和渴爱之流，并以一个止息的循环取而代之：无明和渴爱的终结。

如理且善巧的作意可能仅是为了将一个人的思维引导向善欲的正途，也可能涉及大量的审思、分析、探究和推理。

当如理作意生起时，无明之流便告终结。当心看到某事的价值时，它会自然地倾向于并投入其中，无需强迫或引诱。[59] 在此阶段，精进生起，一种为产生、建立和圆满那件善事或善境的努力。

在某些情况下，佛陀揭示了此过程中间的一些辅助因素。例如，在《翅吒山经》（Kīṭāgiri Sutta）和《商伽经》（Caṅkī Sutta）中，他提出了法（Dhamma）修行次第的序列，始于信，终于最高真理的证悟。

与本讨论相关的阶段是，当一个人听闻了法的教导并忆持之后，他会审察其义理。当他审察其义理时，他获得与所思惟之法相应的理解。有了这样的理解，“欲”（chanda）便会生起。随着“欲”的生起，便有精进等。（见注：学习的次第）


学习的次第

整个顺序如下：信 (saddhā) →
 亲近（老师）– upasaṅkamana →
 恭敬（老师）– payirupāsana →
 倾听 (sotāvadhāna) →
 听闻法 (dhammassavana) →
 受持法 (dhamma-dhāraṇā) →
 审察义理 (atthupaparikkhā) →
 于法获得认可与信解 (dhamma-nijjhānakkhanti) →
 欲 (chanda) →
 精进 (ussāha) →
 审察 (tulanā) →
 策励 (padhāna) →
 达成圆满的理解 (aññārādhanā or saccānupatti)。 M. I. 480; M. II. 173-4.



“审察义理”的阶段正是“如理作意”的阶段。“于法获得认可与信解”是这种审察的结果，这两个阶段构成了智慧的运用。[60] 当一个人辨识并理解某事的善与价值时，“欲”（chanda）便生起：心倾向于、喜爱并欲求此事。总之，如理作意导致善欲，善欲再导致精进。

“欲”（chanda）可以欲求不善之事吗？

有些人可能会提出问题，“欲”（chanda）除了欲求善之外，是否也能欲求不善之事。人们造作恶业，是因为他们渴望愉悦的感官体验，他们希望增强自我重要感，他们希望逃离不悦的对象或状态，或者他们一般的生活方式被冲动的感官反应所主导：当他们体验到愉悦的感官印象时，他们感到高兴和贪婪；当他们体验到不悦的感官印象时，他们感到沮丧、愤怒和敌意。不善或邪恶行为的原因是无明和渴爱（包括执取 – upādāna）；因此，造作恶业的欲求总是源于无明和渴爱（遵循之前提到的缘起或先决条件原则）。

另一方面，“欲”（chanda）源于理解，源于对事物完整性的喜爱，或源于对因果的觉知。当一个人独立于愉悦和不悦的感受（vedanā），独立于喜欢和不喜欢来思惟事物时，他会看到哪些事物是真正有益的，然后将心倾向于它们。

心向善事的这种倾向，自动地就是对源于渴爱的偏好与厌恶所导致的恶业的解脱。因此，“欲”（chanda）不可能是对负面状态或造作不善行的欲求。

诚然，由“欲”（chanda）引发的行为可能因考虑不周或理解不足而变得不当或错误。期望的有益结果可能不会从这些行为中产生，反而可能产生不利的影响。然而，恶业背后的真正动因是无明和渴爱；当这些因素被切断后，关于不当行为及其纠正方法的讨论则是另一个主题，将在下文讨论。

反之，人们可能会问，渴爱（taṇhā）能否欲求善事或欲求行善。答案是肯定的，“能”，而且这种情况经常发生。但渴爱对善事的欲求，是与增长愉悦的感官体验或增强自我重要感相联系和依附的。

通常，这种对善的欲求是“有爱”（bhava-taṇhā）的功能，[61] 例如：欲求生为天神（为了拥有光彩、长寿、天界的乐趣或天女的随从），欲求成为英雄（为了获得赞美和崇拜，这将提升自我形象），欲求成为须陀洹（为了变得伟大并超越凡人），或欲求成为一个好人（为了获得荣誉和赞扬，这将增强自我感）。

渴爱不关心行为是善是恶；它只要求该行为是获得快乐或自我膨胀的先决条件。[62] 事实上，因为渴爱常常欲求善事，人们会感到困惑，难以区分“渴爱”（taṇhā）和“欲”（chanda）。

渴爱的干扰与侵入

渴爱与“欲”之间的混淆之所以存在，是因为这两种素质常常交织、互换和相互依存。

对于凡夫而言，渴爱是一种根深蒂固的特性，并时刻等待机会，无论善欲是否生起。如果善欲不存在，渴爱便毫无间断地运作；如果善欲生起，渴爱便会暗中寻找机会进行干扰并取而代之。

人类能够开发出卓越的智慧与德行，而当人们在智慧和其他心的品质上有所发展时，渴爱同样会变得更加微细，并以更精致的方式显现。因此，当善法欲（chanda）生起时，渴爱可能会立即进行干扰，通过掌控、形成个人执着、认同某个对象，或制造“我的”和“你的”之分别。

渴爱的生起，便播下了苦及各种问题的种子。例如，当一个人在整个活动中能够保持善欲时，他会为此活动的善与功德感到欢喜和满足。[63] 他的心将沉浸并致力于该活动及其带来的卓越，他会带着喜悦和专注工作。但每当渴爱打断并取代善欲时，诸如“我的工作”、“我的成果”或“我未来的收获”之类的断言就会悄然潜入。渴爱可能会增加工作的兴奋或热情，但其后往往伴随着焦虑，以及诸如“他们怎么看我？”、“他们怎么看我的工作？”和“我的工作与他人的相比如何？”之类的想法。这接着导致了竞争、贪婪、嫉妒和压力。

在这种情况下，人们不会在工作中体验到喜悦，尽管他们可能会感到骄傲（“渴爱之慢” – taṇhā-māna），这种骄傲来自于有一个竞争对手：他们可能希望一旦完成工作，就能得到他人的赞美和钦佩。

但如果他们完成了工作，而人们没有给予期望的赞美，他们就会受苦。即使他们确实得到了期望的赞美，之后当这件事仅仅成为一段记忆时，如果他们没有完全觉知，他们可能会怀念过去被奉承的美好时光，导致进一步的悲伤和沮丧。

此外，有些人在完成一件事后受到赞扬，然后便得意忘形；他们不用内观来净化自心。他们的自我感膨胀，并执着于这份赞扬，生起更强的我慢。他们想要从他人那里得到越来越多对自己伟大的奉承和承认，导致反常、不当的行为，并对自己和他人造成伤害。

渴爱可以在过程的任何阶段进行干扰：例如，一个人可能带着善的热忱完成了工作，此时渴爱却坚持说：“这是我的工作”，或者行为的动机在整个过程中可能在渴爱和善欲之间摇摆不定。

需要记住的重要一点是，渴爱无论在哪一阶段出现，都会制造问题。如果这些问题不至于严重到危及他人或引起社会动荡，它们至少会给个人制造痛苦，并固化为内在的人格特质。

对涅槃的欲求

当一个人能够在日常事件或活动中区分渴爱和善法欲（chanda）时，他也就能够知道自己对涅槃的欲求和向往是由哪种因素构成的。

当一个人听闻法并理解了心被染污的危害——贪、嗔、痴染污内心，导致不善行，并制造各种问题——并且他理解了通过根除烦恼，他的心将变得平静、快乐、无忧，他便会认识到这种从烦恼中解脱的价值。此处的善法欲（chanda）便是对这种解脱状态的喜爱和倾向。

在巴利文献中，有几个词语用于描述这种具备善欲的心境，包括：“乐于（abhirama 或 abhirata）涅槃”，对“涅槃界（nibbāna-pada）的欲求（abhipatthanā）”，以及对“脱离束缚之安稳”（yogakkhema）的欲求。（见注：乐于涅槃者）这种热忱是一种善的品质，也是为证得涅槃而修习者的一个特质。


乐于涅槃者

注意以下段落：佛陀被称为“乐于涅槃者”(nibbānābhirato), Sn. 17;乐于涅槃者从一切苦中解脱(S. I. 38);一位比丘不沉迷于工作，不耽于睡眠、闲聊、交际或心戏论，是乐于涅槃者，并舍弃对身体的认同以终结苦(A. III. 293-5);一位比丘知道何时应抑制心，知道如何防护心，能够使心喜悦，并能在适当时保持舍心，被称为乐于涅槃者，并能够证得涅槃(A. III. 435-6);一位长老尼（therī）说她乐于涅槃(Thig. verses 46 and 450);欲求涅槃者在世间行持良好("fares well"; Sn. 64);佛陀教导比丘们要充满喜悦并欲求脱离束缚之安稳：欲求涅槃(M. I. 4);佛陀教导比丘们要充满喜悦并欲求脱离束缚之安稳：欲求涅槃(M. I. 227)。



然而，如果一个人对涅槃的向往夹杂着这样的想法：涅槃是一个可以居住的理想状态或地方，那么这种思维方式就隐藏着一种信念，即涅槃将提供快乐或永生，或者最终将导致自我的毁灭和终结。在这种情况下，对涅槃的喜爱和欲求是渴爱的一种形式，它会阻碍涅槃的证悟。

同样的原则也适用于成为阿罗汉的欲求。

于此我们可以看到善法欲（chanda）和渴爱的区别：“欲”与行动直接相关；它是一种行动的准备和热忱，去寻求一个被认为是有益且可欲的对象。

“欲”是行动的一部分或一个阶段：它是行动的起点，是一切善行投入的开端。渴爱是对某种与自身分离且陌生的东西的欲求。渴爱对事物只有模糊的理解；它只是希望从一个对象中获利，并寻找方法来获得或消费它。[64]

舍离欲求

关于法的修行，我们可以总结如下：

	

凡夫受渴爱所左右是正常的，且每当一个人不经意地给它机会时，这种渴爱就会生起。


	

每当渴爱生起，它就会导致问题或痛苦，因此应该被消除或舍弃。


	

因为渴爱随时准备显现并造成破坏，所以未觉悟的人不可能完全避免它。





处理这种情况有两种方法：第一种是，在必要时，利用渴爱或有建设性地使用渴爱。第二种方法源于这样的理解：善法欲（chanda）支持实现和获得真正有益的事物，因此一个人应该尽可能地建立和运用它。此外，善法欲能防止和消除渴爱。

佛陀说渴爱应被断除；[65] 另一方面，善欲则应被实行或完成（karaṇīya）。[66]

同样准确的说法是，渴爱和善法欲（chanda）都应该被舍弃。然而，这两种因素的舍弃方式不同：佛陀解释说，渴爱应在其生起的当下就被舍弃或断除。[67] 另一方面，“欲”则应通过完成由善欲所激发的行动来舍弃。当这完成时，这个人将不再需要“欲”，它会自动终结。

渴爱是一种应立即且无一例外地根除或舍弃的欲求；它不应被持续或保留。“欲”是一种应持续并使其圆满的欲求，届时它将自行终结。渴爱以舍弃而终结；“欲”以完成而终结。

通过完成来舍弃“欲”被称为“以欲舍欲”：即运用善欲来导致其自身的终结。这一过程在《巴利藏》的以下段落中有所描述，这是一位婆罗门与尊者阿难（Ānanda）之间的讨论：


婆罗门：阿难（Ānanda）大师，在苦行者乔达摩（Gotama）座下过梵行的目的是什么？ 阿难：为了舍离欲（chanda）。（见注：舍离欲）婆罗门：是否有道，是否有修行方法来舍离此欲？ 阿难：有道，婆罗门。 婆罗门：舍离此欲的道和方法是什么？ 阿难：一位比丘修习以欲定与精勤行构成的神足。他修习以精进定……心定……观定与精勤行构成的神足。这便是舍离此欲的道，这便是方法。 婆罗门：如此说来，（先前）存在的欲依然存在；它并未停止存在。以欲本身来舍离欲是不可能的。 阿难：那么，婆罗门，我反过来问你此事。请随你的意思回答。婆罗门，你怎么看，你先前是否有“我要去寺院”的欲，而在你来到寺院后，相应的欲是否平息了？ 婆罗门：是的，先生。 阿难：你先前是否生起了精进（viriya）……专注思惟（citta）……运用智慧来审察（vīmaṁsā）关于“我是否要去寺院？”的问题？而在你去了寺院后，相应的精进……专注思惟……审察是否平息了？ 婆罗门：是的，先生。 阿难：一位已是阿罗汉、诸漏已尽的比丘……也是完全一样的。他先前有证得阿罗汉果的欲，当他证得阿罗汉果时，相应的欲便平息了。他先前曾生起精进……专注思惟……运用智慧来审察，当他证得阿罗汉果时，相应的精进……思惟……审察便平息了。[68] 
S. V. 272-3





舍离欲

评注家们在 SA. III. 258 中声称，此句中提到的“欲”（chanda）是“渴爱欲”（taṇhā-chanda），即渴爱。按照这种解释，尊者阿难（Ānanda）的回答意味着一个人过梵行是为了舍离渴爱，而他随后解释一个人通过运用“欲”来舍离“欲”，必然意味着一个人运用善欲（kusala-chanda）（四神足中的）来舍离渴爱欲（taṇhā-chanda）。然而，阿难（Ānanda）的回答清楚地表明，所要实行的“欲”和所要消除的“欲”是包含在四神足中的同一个“欲”，这被普遍认为是“意欲作为善欲”（kattukamyatākusala-chanda）。因此，阿难（Ānanda）是说一个人通过完成善欲本身来舍离善欲。如果有人坚持认为第一句中的“欲”如上述评注所称指的是渴爱，那么这场辩论可以总结为这是一个文字游戏：阿难（Ānanda）的回答以作为渴爱的“欲”开始，但他接着的解释则指向了善的“意欲作为欲”（kattukamyatā-chanda）。无论如何，无论人们如何解释第一句中“欲”的含义，这一句可以略过，因为后续段落的内容为哪种“欲”应被舍离提供了充分的证实。如果有人反对“舍离”一词，可以说“欲”应通过“完成”而被“平息”。



以渴爱舍离渴爱

关于渴爱，虽然佛陀的主要教导是在渴爱生起的刹那舍弃它，但他也承认凡夫的弱点、习性和准备不足。因此，他设立了一些修行方法，让一个人可以利用渴爱来产生积极的结果。

如《巴利藏》所记载，佛陀声称，即使是为了最大的利益：证悟涅槃，也有可能以这种方式利用渴爱。这个次要的原则，即依靠渴爱来根除渴爱，在尊者阿难（Ānanda）给予一位爱上他的比丘尼的以下教导中显而易见：


姐妹，当我说：“此身由渴爱而生；人应依靠渴爱来舍离渴爱”，这是针对什么情况而说的？ 在此，一位比丘听说：“他们说某某名字的比丘，通过诸漏的灭尽，于此生中，由亲身直接了知而证入并安住于无漏的心解脱、慧解脱。”然后他想：‘哦，我何时也能证悟无漏的心解脱、慧解脱呢？’然后过了一段时间，基于那份渴爱，他舍离了渴爱。[69] 
A. II. 145-6




这个故事中比丘的欲求，在听到另一位比丘证得阿罗汉果后也想成为阿罗汉，这显然是一种渴爱：他将阿罗汉的状态视为外在于自身的境界，并（带着一种我见）欲求拥有或安住于此状态。

此处对渴爱的运用是一种善巧方便：一种达到目标的方法，一种引诱人去执行达到此目标所需行动的诱饵。运用这种引诱方式的人应该对此过程有所理解，以便他们逐渐被自己行动的直接善果所激励和感到热忱。这样，他们将生起“欲”（chanda），并自发地转换到这种善法欲的动机。完成这种转换是一种修行。然而，如果从渴爱到善法欲的转变不成功，那么这项练习就被认为是失败的。

这种引诱通常不是行动的直接结果。例如，佛陀的同父异母弟弟难陀（Nanda）出家为比丘后，开始思念他以前的恋人，并对梵行生活失去了热情。佛陀知道他的想法，便带他到一处天界去欣赏天女。结果，尊者难陀（Nanda）忘记了他以前的恋人，转而欲求天女。佛陀向难陀（Nanda）保证，如果他继续在梵行中精进努力，他就可以期望享受到天女的陪伴。当难陀（Nanda）再次致力于梵行时，他认识到了其真正的目的，并在修行之道上进步，直到最终证得阿罗汉果。[70]

佛陀很少使用这种承诺回报的方法；他谨慎地使用它，只在他确定这最适合当时情况时才用。

这种方法的日常例子包括，如果孩子打扫了房子就承诺给予奖励，或者如果孩子读完一本书就承诺送一份礼物。

这种方法是教育中有用的工具。运用此方法的人必须负责任地行事，仔细考虑如何引导孩子达到善的热忱阶段。此人至少应该希望，通过引诱孩子打扫或阅读，他会逐渐看到这些行动的有益结果，并培养出对洁净的热爱或对知识的热爱。

更好的是，应当鼓励孩子们运用如理作意，去理解洁净或知识的价值，从而让他们对这些品质产生热爱与喜悦。善欲于是会自然地为他们生起，打扫或阅读将不再是获得另一份奖励的先决条件。

将渴爱作为动机或作为善法欲（chanda）的条件，这种方法如果确实能导向善欲，则是可以接受的，但如果不能，它可能会增加有害的影响，因为它是一种助长渴爱的方式。它会造成坏习惯，并将苦的种子植入孩子们的生活中，且对更广泛的社会产生反响。它会产生一代期望回报的人，没有某种引诱他们就不会行善。

那些使用这种方法的人应该做仔细而周全的准备，并对成功有信心；他们应该在整个过程中提供帮助，直到善的热忱产生。

渴爱与善法欲（chanda）之间的关系是复杂的。举个例子，一个学生选择学医，因为他相信做医生是一个利润丰厚的职业，他会很快致富。如果他仅仅被对物质享受的渴爱（欲爱，kāma-taṇhā）所驱动，他可能只会为了满足获得行医执照所需条件而学习，或者，因为他对医学并不真正感兴趣，他可能无法忍受学习的艰辛而中途辍学。

然而，如果他想成为一名受人尊敬和成功的医生，他会考虑到医生应该有渊博的知识和专长。这种有爱（bhava-taṇhā）使他有决心去学习。由有爱所决定的成为一名好医生的品质（即，著名和受尊敬）与成为一名好医生的理想状态相关，而“欲”（chanda）正是在这种状态中感到喜悦。“欲”可能会在稍后生起，帮助他认真学习并在医学领域寻求专长；或者，在他试图满足渴爱设定的条件期间，他可能会深受医学专业的启发。

最终，他可能对医学研究产生了真正的热爱，获得了医学学位，并掌握了专业知识，但仍然会去寻求能提供最高收入和最大声望的职位。

另一位学生可能目睹许多同胞遭受各种疾病的折磨，并看到他们的生活方式或物理环境如何有害于健康。她渴望获得解决这些问题和帮助这些人的知识。她希望所有人都健康、强壮、快乐，并希望她的社会和平安稳。她怀着这个想法选择学医，她热忱并决心获得知识，以根据她的意愿去帮助人。在这里，善法欲（chanda）通过悲心（karuṇā）来表达。

如果她在整个过程中保持这种善的热忱，学业结束后，她会选择一个能提供改善人们健康和使他们摆脱疾病最佳机会的职位，而不太考虑名声或金钱。

得出结论

通过培育善法欲来增长内在的光明

凡夫受渴爱所左右是正常的，因此期望他们行动而不受渴爱某种程度的纠缠或影响是不现实的。

这里重要的考虑是，渴爱是毁灭性的，是个人和社会一切痛苦的根源，因此人应寻求一种解决方案来防止渴爱带来的伤害。主要的解决方案是通过智慧达成的无明的止息，从而彻底舍弃渴爱并防止其生起。

但对于生活在各种诱惑和干扰之中，其无明、渴爱和执取随时准备对这些诱惑作出反应的未觉悟者来说，无论他们多么小心，多么打算运用智慧，他们都无法防止渴爱在某个阶段扮演角色，无论是小范围的还是强有力的，是暗中的还是公然的。

解决此问题最实际的办法是建立善欲，使其能在最大程度上指导一个人的行动。

人类拥有发达的大脑；他们不像其他动物那样受无明和渴爱的盲目本能过程的束缚。人类有机会通过对善的欲求和热爱来对抗或抑制无明和渴爱。如果他们不进行这种抑制，人类能够仅仅为了体验感官愉悦、逃避不悦的事物、或保护和强化他们的自我感而犯下最可怕的暴行。

即使人们欣赏善法欲的价值，如果渴爱过于强大，他们中的许多人也无法持续地以由他们自己的善恶感或社会道德准则所支配的积极方式行事；相反，他们会寻求一种简单的方式来满足渴爱的欲望。

凡夫通常面临着在一种由渴爱支配的生活——允许渴爱成为决定行为的主导力量——和一种将善欲提升到显要位置的生活之间的选择，在这种生活中，人逐渐摆脱无明、渴爱和执取的力量。

如果可能，人应保持纯粹、无杂的善欲，但如果不可能，人应借助渴爱的帮助，但要以一种支持善欲并成为善欲条件的方式。

当一个人能够建立善欲作为行为的动机和主导力量时，渴爱将自动受到抑制和调伏。

这正是佛陀教法所提倡的控制和舍弃渴爱的方法。教法不主张在不了解所涉因素的情况下，以一种无知无觉的方式去处理渴爱，那只会增加无明，并导致弊大于利。

善法欲必须伴随智慧

关于动机这个主题，有三点重要的回顾。以下面的例子为例：

A. 两个名叫“渴爱”和“善欲”的男孩有机会听到收音机，这是他们从未见过的设备。“渴爱”对这些可爱而奇怪的声音感到高兴。他相信拥有一台收音机肯定会非常有趣，而且他知道拥有一台收音机很酷。如果他能得到一台，他在朋友中会非常受欢迎。他会为自己感到非常骄傲，并向他人炫耀。当他回到家时，他缠着父母给他买一台收音机。他甚至想，如果父母拒绝给他买，他会偷偷溜到商店附近，找机会偷一台。

至于“善欲”，当他听到收音机发出的声音时，他感到惊奇。他问自己：“这台机器是如何发出这些声音的？”“人们是如何创造出这样的机器的？”“收音机能用来做什么？”他渴望得到这些问题的答案，因此密切关注并进行探究。他寻找一位技术员以获得更多知识。他对收音机的好处印象如此之深，以至于他甚至可能想从零开始制造一台。

思考这两个男孩不同的思维方式将如何影响他们的行为，以及他们的行为将如何影响他们的朋友、家人和社会。

这两个男孩最初的反应和心识过程是相似的：识处（耳）+所缘（声音）→听觉（耳识——sota-viññāṇa）=声音的认知（触——phassa）→感受（vedanā；愉悦感），但从感受之后，这两个人的心的过程明显不同。

当“贪爱”体验到收音机带来的愉悦感受时，他产生了迷恋，并渴望更多的这种快乐。基于这种渴望，他的思想变得不连贯；他没有通过思量真相和分析收音机的事实来运用如理作意。他的感官享乐和自我膨胀的念头是由贪爱决定的。这些念头助长了无明并加剧了贪爱。他的整个行为都受贪爱支配。

另一方面，“善法欲”不允许过程从受溢出到渴爱。相反，他运用如理作意来阻断和终止渴爱。明智、理性的作意彻底审视所遇到的事物，并提出以下问题：“这是什么？”“它是如何产生的？”“它依赖于什么？”以及“它有什么优点和缺点？”这种思维方式能够导向对事物真实价值的理解，导向善的精进，导向积极地投入其中，并导向更深入的学习。[71]

B. 尽管善法欲是一种善的、纯净的品质，对人的生命有益，但其益处取决于对人所接触事物的真相和价值的理解程度。这是因为善法欲依赖于如理作意（yoniso-manasikāra），而如理作意是智慧的起始阶段。

如果一个人的理解不够深入或清晰，善法欲可能会导致判断上的错误。因此，为了使善法欲成为一个真正可靠的工具，能够引导人达到最高目标，开发智慧或旨在培育智慧的教育是佛教中一个至关重要的原则。

一个人应该从发展如理作意开始——熟练地反思真相和探究因果关系，并提出诸如：“真相是什么？”“什么对我的生命真正有益？”以及“什么值得作为人生的目标？”这样的问题。然后，一个人应该通过生起对真相的渴望和热爱、对善法的热爱，以及对更高生活品质的渴望来培养美德。通过增进这些美德，一个人就能达到智慧的最高阶段，从而带来彻底的解脱和心的自由。[72]

C. 当善法欲以渴爱为条件时，即使对于一个善意的人来说，结果也往往是有害的。尽管善人可能不会因为执著或认同他们通过善法欲所创造的善行而变得傲慢或跋扈，但微细的执著仍然会造成相当大的苦恼。例如，一个人可能会有以下想法：“为什么我的房子、我的寺院、我的学校不像他们的那样干净整洁？”“我已尽力教导这个学生，并想尽一切办法提供帮助和建议；他为什么没有进步？”“我已尽一切努力帮助这些人变得更自立；他们为什么不像我所希望的那样努力和快速进步？”当因缘超出了善人纠正的能力范围时，这会增加他们的痛苦和烦恼感。

这种痛苦是善人特有的；一个卑劣、不道德的人不会被这些情况所困扰。可以说，善人体验着一种独特的苦。[73] 苦随后为烦恼之轮再次转动提供了机会，产生了诸如困惑、沮丧、自怜、愤慨、不安和急躁等心境。

因此，做一个好人是不够的；一个好人需要帮助才能免于痛苦，没有隐藏的恶习，并且不会再次转变为不道德的行为。提供这种自由并阻止贪爱回来的因素是智慧，它能导向心的最高解脱。一个渴望这种解脱状态的人应该运用善法欲来引领方向。[74]

圆满的善法欲

前面的内容应该有助于消除一些常见的疑问，包括：阿罗汉彻底断尽了渴爱，因此不能将其作为动机来源，他们是否因此变得冷漠、迟钝和无精打采？阿罗汉，尽管拥有智慧，是否能够在没有渴爱的情况下行动？

如前所述，渴爱并非人们行为背后唯一的动机因素。此外，渴爱不仅是行动的动机，它也是不行动和懒惰的动机。无论渴爱是促使行动还是不行动，它都伴随着不安，并且是不可靠的。因此，人们应该培养一种真正善的、稳固的欲望形式。

当人们从事这种修习时，渴爱的作用就会减弱，无明和痴迷也会减少。智慧为审慎地运用善法欲铺平道路，为自己的生命以及所有与自己接触的人带来福祉。

最终，当这种修习完成，并且随着阿罗汉果的实现而彻底消除痴迷时，一个人就不需要依靠渴爱作为动机了。智慧协助善法欲（chanda）来指导一个人所有的活动，并清晰地理解自己的行为是真正有益的。

在这个阶段，善法欲根据智慧的指导来指引一个人的活动。阿罗汉没有未完成的个人事务要做，因为他们已经完全满足和圆满。他们的思想完全集中在如何增进他人的幸福上，这符合阿罗汉的格言：bahujanasukhāya lokānukampāya：为了多数人的幸福而行动，为了对世界的慈悲援助而行动。

在这方面，佛陀是首要的。除了作为那些仍在修行的人的向导之外，他还引导觉悟者为多数人行善。在这方面，佛陀是孜孜不倦的，因为他是一个真正的“主宰者”（issara-jana），一个真正的“解脱者”（serī-jana）。不受任何内在渴爱的阻碍，他充满了善法欲，能够尽其所能地行动。

这种圆满的善法欲是佛陀的特质之一。它是佛陀的十八种品质（buddha-dhamma）之一，正如那句话所指：“（佛陀）具足不间断的善法欲。”[75]

受这种不间断的善法欲驱使，佛陀通过他的大慈大悲，解脱众生于心的染污、苦和忧愁，并引领他们走向和平。

觉悟者以智慧和悲心为导向

智慧并非孤立地生起；相反，它也有助于培育其他善法。

当人们受无明支配，沉溺于感官之乐而非依靠理解时，他们就允许渴爱来支配他们的行为。但当智慧被培养时，善法欲（chanda）就会增长力量，并有机会指导人们的事务，而不被渴爱和痴迷所压倒。在智慧的支持下，善法欲完成一个人的工作。此外，善法欲调动其他善的心所，以帮助产生满足和正直。特别是，它调动了慈悲，这在与他人的互动中起着关键作用。

当一个人对事物的真相和真实价值有了更深入的理解，如果他不允许贪爱干扰和掌控，善法欲就必然会生起。他会受到启发并发展出对善法的愿望。他会希望事物能够保持繁荣和卓越的状态。如果他遇到缺乏这种繁荣和卓越的情况，善法欲就会采取行动使其得以实现。

一般情况是如此。然而，如果一个人与其他的有情众生相关联，善法欲（chanda）则表现为被称为慈爱（mettā）的心境：希望其他众生幸福安乐；祝愿他们获得繁荣、安全，并摆脱一切形式的压迫。

希望其他众生安乐和正直的善法欲（chanda）并非仅仅通过慈心来表达。相反，它的表达方式是由他人所处的具体境况决定的。

慈心和友善表现在普通情况下。然而，如果这些情况发生变化，善法欲就会以不同的方式表达并相应地被称呼。

如果伴随慈心的普通情况被称为第一种因素，那么第二种情况则涉及有情众生陷入困境和痛苦之时，例如生病或贫困。在这些情况下，善法欲通过悲心（karuṇā）来表达：感受同情并希望帮助他人从痛苦中解脱。

第三种因素涉及他人超越普通情况之时，例如：他们完成学业；他们找到工作；他们疾病痊愈；他们戒酒；或者他们改过自新，修习善法。此时，善法欲是满足和喜悦的。一个人体验到喜（muditā）：分享并为他人的快乐而欢欣；一个人希望支持他们，使他们继续繁荣和进步。

第四种因素很特别。当他人培养出自负其责的意识，或者适合他们承担这种责任时，我们就不应该干涉。例如，在司法管理和教育中就适用这种因素。以父母为例，他们希望蹒跚学步的孩子成功走路。他们应该以超然的态度仔细观察，让孩子自己练习。如果孩子跌倒，他们随时准备帮助，但他们不会因为害怕孩子跌倒而一直抱着她。这种不干涉被称为“舍”（upekkhā）。[76]

一个人可能想知道舍是如何与善法欲和善愿联系起来的。事实上，这是基于真正智慧的终极善愿。一个人希望他人成功正直。一个人希望他们安住于正确和安全之中。一个人希望他们扎根于正法。

这些是伴随善法欲（chanda）而来的关键心的品质。每个人都可以培养这些品质，但它们在已完全解脱痛苦的阿罗汉心中是超凡的。当他们目睹凡夫如何被痛苦折磨时，他们首要的反应是悲心（karuṇā）。

凡夫的问题在于，在上述情况中，他们往往受无明和贪爱支配：他们要么在寻求某种形式的快乐，要么在为珍视的自我感而烦恼——一个需要保护和溺爱的“自我”——因此，纯粹、广阔并伴有慈悲的智慧无法生起。

然而，有时凡夫的心是清明而广阔的，他们运用如理作意：他们依照因果和真相来反思，从而切断了无明和贪爱干扰的任何机会。智慧在此为悲心奠定了基础。

阿罗汉已经断尽了无明和渴爱，既不焦虑地寻求快乐，也不担心自我的稳定或重要性。纯粹的智慧随时准备让善法欲在阿罗汉遇到受苦的众生时表达悲心。

无明、贪爱和执取的终结使阿罗汉能够纯净地行动：无过失地行动，没有恐惧和懒惰等障碍性烦恼。阿罗汉行动的驱动力包括两个因素：智慧和悲心。[77]

智慧照亮前路，悲心作为推动他们前进的力量，[78] 净化者（佛陀与阿罗汉）为多数人的福祉和幸福而坚定不移、真诚地行动。他们伟大的善业（佛陀的行事——buddha-kicca，以及教导活动——sāsana-kicca）成就了佛法和佛教，并流传至今。

渴爱与善法欲总结

渴爱（taṇhā）和善法欲（chanda）之间的一些重要区别显示在“‘渴爱’与‘善法欲’的法义解析”表中。
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培养对真相的热爱

有些人喜欢整洁的环境是为了炫耀，而另一些人则纯粹为此而喜欢。前一种倾向源于渴爱：洁净的环境仅仅是维持美感的前提；一个人的行为因此可能变得过于表面化或过度，导致各种问题。然而，后一种倾向则源于善法欲。

那些受渴爱驱使而行动的人，感兴趣的是打败别人，而那些受善法欲驱使而行动的人，则希望在他们的工作中取得胜利。有渴爱的人一开始会做出宏大、引人注目的努力，但当兴奋消退时，他们就会变得沮丧和意志消沉。有善法欲的人则真诚地、持续地行动，直到工作完成。一个贪爱很多的人只想寻欢作乐。（在这种情况下可能涉及复杂的因素；例如，一个人可能以开发观智为借口行事。）一个拥有强烈善法欲的人能够未雨绸缪，为长远利益而行动。（这里也可能有复杂的协同因素；如果渴爱开始影响过程，一个人可能会开始制定宏伟的未来计划。）渴爱与怠惰相关联；善法欲则不畏艰难。

那些热爱真相的人渴望了解自己的缺点和不足；他们乐于承认这些缺点，因为这给了他们改进自己的机会。至少，这种反思让他们有机会评估自己的善法。渴爱很多的人则痴迷于自己的自我形象，因此不断与事物冲突，并专注于保护自己的自我形象。他们无法从建设性的批评中获益。

渴爱使人对行为方法粗心大意；一个人试图通过任何手段，包括不正当的手段来实现目标。然而，一个热爱真相的人，既拥有关于行为方法的智慧，也拥有良知：方法必须符合佛法。因此，对真相的热爱（dhamma-chanda）需要非凡的正念和智慧。

有些孩子即使有足够的钱买新的玩具或电器，也会尝试修理它们。这种行为的原因可能不完全是为了省钱；它确实可能揭示了孩子善的热忱。孩子渴望事物处于良好、完整的状态。至少，孩子渴望真相，成年人应该鼓励这种行为。

那些拥有求真愿望（dhamma-chanda）的人应该警惕两种不正确或错误的行事方式：

	

一是允许渴爱干扰：允许渴爱取代善法欲或夺取控制权，例如，一个人未能解决问题，然后变得自贬（这种行为相对无害）。


	

二是知识不足或不寻求智慧：一个热爱真相的人必须能够清楚地辨别真相，否则可能会犯错。因此，对真相的热爱和对真相的认知必须结合起来，才能实现预期的目标。这第二个因素强调了佛教中智慧这一关键原则，它是修行道途的核心。





根据佛教教义，人类拥有积极和消极的欲求，两者都准备好作为行动的动机。

所有善行以及所有为解决人类问题而采取的行动，包括实现佛教最高目标的行动，都依赖于被称为善法欲的chanda。同样，所有恶行以及所有造成痛苦的行动，都由根植于无明的渴爱所煽动。

因此，所有教育和培训体系——所有形式的佛法修习——都有责任将善法欲作为善行的推动力来推广。这种善行导向一个善的目标，反过来为个人和社会都带来真实的利益和幸福。

人们的心易于追随渴爱的潮流。如果人们无法培养善法欲——对真相的热爱和对善法的热爱——来对抗渴爱，那么希望他们至少能够消除当今社会中的一些邪恶，并以其他善的方式成长。使用负面激励作为约束手段，例如命令人们戒除不道德行为或禁止他们违反某些规则，是不够的，因为在没有善法欲的情况下坚持道德原则几乎是不可能的。

善法欲是一种积极的动机，也是约束和降服贪爱的有效媒介。它是解决所有问题和所有邪恶的关键，并促进所有善法的发展。

例如，如果一个孩子热爱整洁有序，那么她就很难追随渴爱而随意乱扔垃圾。如果她把房间弄乱了，她很不可能把它留着一团糟，如果别人弄脏了房间，她也不会等到有奖励的承诺才开始自己打扫。

善法欲（chanda）可能会给有德行的凡夫带来痛苦，甚至可能导致他们诉诸暴力，如果他们受到心的执著的支配并且缺乏足够的正念和智慧。但善法欲是行动的关键动机，它促进所有善法的培育，因此应该以洞察力和理解来推广。至于对凡夫构成的风险，有避免和处理它们的方法，这将在后续章节中解释。

如果对真相的热爱（dhamma-chanda）或对善法的热爱（kusala-chanda）很强大，它就能抑制贪爱的力量。

当受渴爱支配时，一个人看到别人得到自己想要的东西就会感到嫉妒，并且无法克制地试图阻碍他们或造成伤害。同样，当一个人拥有对善法的热爱时，如果他尚未证得至善，他就无法袖手旁观而不行善。

当善法欲强于渴爱时，一个学生会全力以赴地学习，努力探究所学科目的真相，即使适度的学习也能取得好成绩。

一个商人会努力生产真正优质的产品，即使他可以通过劣质产品获利并欺骗那些无法辨别差异的顾客。

公务员和其他工作人员会致力于在自己的职责范围内完成尽可能最好的工作，即使他们不付出太多努力也能获得不错的薪水。

当员工或同事取得成功时，经理或同事会支持这一成功并为共同利益分享好处，即使他可能会感到嫉妒，这对于凡夫来说是一种自然的反应。

统治者或政府官员会着眼于人民的繁荣和最高利益，努力为他们提供知识和机会，即使他知道通过 保留 这些知识或机会，他将获得个人利益并过上物质舒适的生活。

那些能够利用他人的人会克制自己不这样做，因为他们更害怕失去佛法，而不是害怕失去个人利益。这与渴爱相反，渴爱宁愿放弃真相也不愿放弃个人利益。

确实，正是由于这种对真相的热爱，菩萨在许多生世中奉献自己，为了所有众生的安乐和幸福而行善。因为他热爱觉悟之智（bodhiñāṇa），他坚定不移地向往真相。作为悉达多太子，他放弃了皇家的舒适和财产，勇敢地面对艰难的生活，修习觉悟之道，直到他证悟成佛。

附录一：三种渴爱

在某些方面，这三种渴爱可以等同于弗洛伊德的力比多、生的本能和死的本能的概念，尽管它们并非完全相同。

欲爱（Kāma-taṇhā）可以定义为对五欲的渴爱——作为对欲乐的欢喜，[79] 或作为对六种感官所缘的渴爱。[80]

有爱（Bhava-taṇhā）伴随着“有见”（bhava-diṭṭhi：即常见——sassata-diṭṭhi），无有爱（vibhava-taṇhā）伴随着断灭见（uccheda-diṭṭhi）；欲爱（kāma-taṇhā）则包括所有其余形式的贪爱。[81]

根据佛教教义，对欲乐的执著比对自我或认为存在一个独立自我的见解更为根深蒂固和根本：例如，就十结（saṁyojana）而言，身见（sakkāya-diṭṭhi）被须陀洹舍弃，而欲贪（kāma-rāga）被阿那含舍弃。就四种执取而言，对自我观念的执著（attavādupādāna = 身见）在入流阶段被舍弃，而对欲乐的执取（kāmupādāna）则在证得阿罗汉果时被舍弃（kāmupādāna包括对色界的执著——rūpa-rāga——和对无色界的执著——arūpa-rāga）。[82]

附录二：渴爱的危害

如果渴爱（连同我慢（māna）和执见（diṭṭhi））取代了善法欲并压倒了心，它能给有德行的人造成严重的痛苦和伤害。例如：

	

一个人由于热爱善法和纯净，渴爱可能会对个人戒德建立执著，直到这个人对保护自己的美德感到焦虑，害怕自己的品格受到玷污，并害怕他人的误解。他因此类事情所受的痛苦比大多数人感受到的要大。这种焦虑与西方心理学家所描述的“内疚感”有关。


	

有些人怀有建立一个有戒行社会的强烈愿望。如果他们无法实现抱负或遇到障碍，他们会感到愤怒并更紧密地执著于自己的个人意见，变得更加固执和任性。或者，他们有一个一心一意革新和改善社会的使命，但却诉诸暴力手段来清除和排除那些他们认为是无法合作的人，这种行为是出于愤怒，完全不顾及他人的福祉。因此，被渴爱、我慢和执见主导的善法欲可能导致暴力。


	

高度竞争的社会、工作和生活方式助长了自私，并导致人们以与有爱（bhava-taṇhā）相应的方式行事。当这种系统在一个具有高度热忱和行动意愿（chanda）的社会中实施时，社会的许多方面将迅速发展。然而，其缺点是这些竞争系统将导致压力、焦虑和心的疾病等问题。当这种系统在一个缺乏善法欲的社会中实施时，它们往往会产生不道德行为、混乱和腐败（我在此使用“往往会”一词，因为必须考虑其他行为的因缘）。





附录三：佛陀的主要德行特质

佛陀的主要德行特质被认为是双重的：

	

智慧（paññā），导向佛陀之境（buddha-bhāva），导向成为“自己的依怙”（atta-nātha），以及导向个人福祉的圆满（attahita-sampatti）；以及


	

悲心（karuṇā），导向佛陀志业的完成（buddha-kicca），导向成为“世间救主”（loka-nātha），以及导向利益他人的生活（parahita-paṭipatti）。[83]





在一些义注中，清净（visuddhi）被区分为一个单独的特质，但通常清净被认为是智慧的一部分，因为它是证悟的自然结果，因此这种品质通常不被指定为一个单独的特质。在《金刚智疏》（Vajirabuddhiṭīkā）中，佛陀的事业（buddha-kicca）被表述为双重的：以智行事（ñāṇa-kicca）和以悲心行事（karuṇā-kicca）。[84] 佛陀和阿罗汉的智慧没有我慢和自私，他们的悲心没有执著和悲伤。凡夫的悲心仍然是有漏的悲心，因为他们的心智并非完全清明：当他们感到悲心时，仍然存在个人执著和情感，以及悲伤和忧愁感。

随着佛教分为两大主要部派，上座部传统被认为强调智慧，而大乘传统则强调悲心。
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荷叶上的莲花蕾





[[1]] 参见：Nd1A. I. 17, 62；PsA. I. 117-19；DhsA. 370；VismṬ.：Pathavīkasiṇaniddesavaṇṇanā, Paṭhamajjhānakathāvanṇṇanā；VismṬ.：Paññābhūminiddesavaṇṇanā, Taṇhāpaccayā-upādānapadavitthārakathāvaṇṇanā。这三个术语——taṇhā-chanda、kattukamyatā-chanda 和 kusaladhamma-chanda——在义注段落中最常用于区分不同语境下的特定形式的欲望。在《巴利圣典》中，单一的chanda一词用于不同语境，需要自己区分欲望的具体形式。 ↩ 



[[2]] 例如：MA. IV. 94；SA. I. 62；SA II. 280, 307；SA. III. 258。 ↩ 



[[3]] 除了这些术语，taṇhā 还有许多其他同义词，例如：anunaya、nandi、icchā、māyā、paṇidhi、sineha、āsā 和 abhijjhā；参见：Dhs. 189-90, 201；Vbh. 145。 ↩ 



[[4]] Kāma-chanda 也可以翻译为“感官享乐”或“淫欲”。 ↩ 



[[5]] Thig. 偈颂 14。此处的 Bhava-chanda 等同于 bhava-taṇhā；与 kāma-chanda 和 kāma-taṇhā 的术语进行比较。 ↩ 



[[6]] Thag. 偈颂 1105。 ↩ 



[[7]] M. I. 500；Sn. 35。 ↩ 



[[8]] Sn. 164。 ↩ 



[[9]] S. III. 77-8。 ↩ 



[[10]] S. IV. 195；cf.：S. I. 186-7；Thag. 1216。 ↩ 



[[11]] 例如：S. II. 144-9。与 rūpa-taṇhā、sadda-taṇhā ... dhamma-taṇhā 等术语进行比较，这些术语经常出现在经典中，例如：S. II. 3。另请注意，这里的 dhamma-chanda 指的是对法所缘（念头）的欲望，与上述第三种欲望（kusaladhamma-chanda）中的 dhamma-chanda 不同。 ↩ 



[[12]] S. I. 197。 ↩ 



[[13]] S. IV. 327-30。在此经中，chanda 与 rāga 和 pema（“爱”）等术语一同出现。 ↩ 



[[14]] S. III. 76-8。 ↩ 



[[15]] Vin. I. 11；S. V. 422。 ↩ 



[[16]] Vism. 462-3, 466；Comp.：Cetasikaparicchedo, Aññasamānacetasikaṁ；CompṬ.：Cetasikaparicchedavaṇṇanā, Aññasamānacetasikavaṇṇanā。义注根据欲望的品质、“味道”（rasa）、相貌（paccupaṭṭhāna）和近因（padaṭṭhāna）来解释心境，但我在这里不会详述。感兴趣的读者可以仔细查阅这些参考资料。 ↩ 



[[17]] 四神足（The Four Paths to Success）经常出现在经典中，例如：D. III. 221-2；Vbh. 216；S. V. 254-93 全篇；Vbh. 216-26；并参见：PañcA. 107 的解释。 ↩ 



[[18]] 例如：A. II. 15-16, 74；S. V. 244-8；Vbh. 208-215。 ↩ 



[[19]] 例如：在佛陀对正精进的解释中——Sn. 196；S. V. 440-41；A. I. 174-5；A. II. 93-4, 195；A. III. 306-307；DhA. III. 9。 ↩ 



[[20]] 关于将 chanda 解释为 kattukamyatā-chanda，参见例如：MA. III. 426（对 M. II. 174 的解释）；AA. III. 352（对：A. III. 306-307；A. IV. 320 的解释）；AA. III. 412（对 A. III. 431-2 的解释）。关于也将 chanda 分类为 kusala-chanda 或 dhamma-chanda 的解释，参见例如：DA. III. 1006（对 D. III. 221 的解释）；MA. III. 243（对 M. II. 11 的解释）；AA. II. 43（对 A. I. 38-9 的解释）；MA. III. 193（对 M. I. 480 的解释）；AA. II. 346（对 A. I. 229 的解释）；SA. III. 133（对 S. V. 30 的解释）；VinṬ.：Tatiyapārājikaṁ, Ānāpānassatisamādhikathāvaṇṇanā；VbhA. 290（对 Vbh. 211 的解释）。这些义注还提供了 chanda 的进一步分类，例如 taṇhā-chanda、diṭṭhi-chanda、viriya-chanda 和 dhamma-chanda，但我在此不赘述此主题。 ↩ 



[[21]] 即，一个人很难遇到所有这六件事。一个人能遇到这些事情被认为是一个极其宝贵的机会，因为这样的人具备了一整套有助于佛法修习或在圣者之法（ariya-dhamma）中进步的因素；参见：A. III. 440。 ↩ 



[[22]] A. III. 431-32。 ↩ 



[[23]] A. I. 229；A. IV. 15 ↩ 



[[24]] Ps. II. 24-5。 ↩ 



[[25]] 同上。 ↩ 



[[26]] Dh. 偈颂 218（DhA. III. 289 指出这指的是 kattukamyatā-chanda）。 ↩ 



[27] 另见：“对法的一切方面的意欲”（Thag. verse 305），“对法偈的喜爱”（S. I. 202），以及“渴望证得阿罗汉果的意欲”（S. V. 273）。经典中有些段落指出 chanda 是四道（magga）和四果（phala）当下存在的品质，并且 chanda 是道，是现观（abhisamaya），是离染（virāga），也是解脱（vimutti）。参见：Ps. I. 74-6；Ps. II. 87, 143, 145-6, 216-17。 ↩



[28] Kattukamyatā kusalo dhammacchando：Vbh. 208, 211, 213, 216, 220, 223。请注意，以上引文中拼写为：kusala-dhammacchando。 ↩



[29] 例如：MA. IV. 77；SA. II. 307；Majjhima Nikāya Uparipaṇṇāsaka Ṭīkā：Mahāpuṇṇamasuttavaṇṇanā；Saṁyutta Nikāya Ṭīkā：Khandhavaggaṭīkā, Khajjanīyavaggo, Puṇṇamasuttavaṇṇanā。 ↩



[30] 在 A. IV. 338-9 中只列出了前八个因素。 ↩



[31] 佛陀关于五蕴和五取蕴的教导，参见：S. III. 47；更多解释参见：DA. III. 1006；SA. II. 243；VismṬ.: Khandhaniddesavaṇṇanā, Kamādivinicchayakathāvaṇṇanā。 ↩



[32] 关于将“一切事物”定义为五蕴的段落，参见：AA. IV. 158。关于次义注文本，参见：VismṬ.：Brahmavihāraniddesavaṇṇanā, Pakiṇṇakakathāvaṇṇanā；Dīgha Nikāya Ṭīkā：Sīlakkhandhavaggaṭīkā, Nidānakathāvaṇṇanā, Paṭhamamahāsaṅgītikathāvaṇṇanā；Majjhimā Nikāya, Mūlapaṇṇāsaṭīkā, Mūlapariyāyavaggo, Tathāgatavārasattamanayavaṇṇanā；Aṅguttara Nikāya Ṭīkā：Ekakanipātaṭīkā, Ekapuggalavaggavaṇṇanā。 ↩



[33] 只有以下段落暗示了这三种意欲：“欲贪（kāma-chanda），即作为感官欲望的意欲，而不是作为作事欲（kattukamyatā-chanda）或法欲（dhamma-chanda）的意欲。”例如：NdA. 17；DhsA. 370；VismṬ.：Sīlaniddesavaṇṇanā, Pātimokkhasaṁvarasīlavaṇṇanā；VismṬ.：Paññābhūminiddesavaṇṇanā, Taṇhāpaccayā-upādānapadavitthārakathāvaṇṇanā；VinṬ.：Verañjakaṇḍavaṇṇanā, Paṭhamajjhānakathā；Aṅguttara Nikāya Ṭīkā：[1/91]。 ↩



[34] MA. I. 41；ItA. I. 61。 ↩



[35] 参见：UdA. 42；ItA. I. 58；ItA. II. 19；SnA. I. 17；PsA. I. 79。 ↩



[36] 译注：也称为五欲或五种感官享乐之“索带”或“股线”。 ↩



[37] 关于三种贪爱的更多内容，请参见附录一。 ↩



[38] 将此术语与 kusaladhamma-asantuṭṭhī (asantuṭṭhitā kusalesu dhammesu) 相比较：“对善法的不满足”，这是支持佛陀觉悟的重要因素，也是所有佛法修行者应与精进（D. III. 213-14；A. I. 50, 95；A. III. 432；Dhs. 7-8, 234）并行具备的因素。 ↩



[39] 译注：作者在此使用的泰语双关语效果更佳：อยากธรรม ก็อยากทำ：yahk tam gaw yahk tam：“若渴望真理，便渴望行动。” ↩



[40] M. I. 480；M. II. 174。 ↩



[41] 参考资料，请参阅上面关于 kattukamyatā-chanda 的章节。 ↩



[42] VismṬ.: Khandhaniddesavaṇṇanā, Saṅkhārakkhandhakathāvaṇṇanā。Yoniso-manasikāra：如理作意；善巧思惟；正确思惟；理性思考。“因”=“起源”：samuṭṭhāna。 ↩



[43] 一段佐证的经文是：Kattukamyatā-lakkhaṇo kusala-chando，其译为：“对德行的热情以渴望行动为特征”，或：“渴望德行的标志是渴望行动”（VinṬ.：Tatiyapārājikaṁ, Ānāpānassatisamādhikathāvaṇṇanā）。 ↩



[44] 关于此主题，此处可补充对安般念修习的解释（Ps. I. 178）。此段描述了当一个人修习安般念并专注入息和出息时，chanda 如何生起。当 chanda 生起时，呼吸变得更细微。通过持续专注呼吸，喜悦生起等等（cf.：VinṬ.：Tatiyapārājikaṁ, Ānāpānassatisamādhikathāvaṇṇanā）。 ↩



[45] “若比丘因意欲而获得禅定，获得心一境性，这被称为因意欲而得的禅定”（S. V. 268）。 ↩



[46] 将生殖与进食进行比较，以贪爱作为总结。没有类似的比较涉及 chanda，因为生殖行为不需要 chanda，且生殖与证悟善法生命无关。生殖受有贪爱（bhava-taṇhā）力量的影响，以维持“自我”的稳定。佛法修行依赖于进食，但不依赖于生殖；修行佛法需要进食，但不需要生殖；目前存在的生命是由进食维持的，而不是由生殖维持的。 ↩



[47] 这里所指的思维或理解是那种能够干预并截断贪爱的思维。不应将其与为满足贪爱而寻找方法、服务于贪爱的思维相混淆。 ↩



[48] 参见佛陀经常提到的关于使用四资具时如理作意的教导，其中他使用了 yoniso-paṭisaṅkhā 一词（yoniso-manasikāra 的同义词）。（这种作意在后世被称为 taṅkhaṇika-paccavekkhaṇa 或口语称作“paṭisaṅkhāyo”。）关于进食，这种作意被描述为“饮食知量”（bhojane-mattaññutā），例如：M. I. 355；M. III. 2；S. IV. 176-7；A. I. 113-14；A. II. 39-40；A. IV. 167-8。 ↩



[49] 将此与念相比较，念是一种善法和支持性因素，但它既可以正确运用，如“正念”（sammā-sati），也可以不正确运用，如“邪念”（micchā-sati）。 ↩



[50] 四梵住（brahmavihāra）：慈、悲（karuṇā）、喜（muditā）和舍（upekkhā）。 ↩



[51] 参见：DhsA. 192；Vism. 317-18。 ↩



[52] 帝释所问经（Sakkapañha Sutta）（D. II. 277）呈现了以下过程：chanda（此处指 taṇhā-chanda，即 taṇhā）→ piya-apiya（分离为喜爱和厌恶）→ issā-macchariya（嫉妒和悭吝）。此处的讨论仅限于遇到令人愉悦的对象，这与 chanda、taṇhā 和 mettā 有关。相反，当遇到不愉快、虚弱、痛苦或令人烦恼的对象时，如果一个人的心是善的，他会体验到悲心；如果心是不善的，他会体验到轻蔑或瞋恨。 ↩



[53] 译注：作者引用了一句泰国谚语：“父母永远无法完全剥夺其子女的继承权。” ↩



[54] 比较这些教导：mettā = hitasukhūpanayana-kāmatā（希望带给他人利益和快乐的意欲），SnA. I. 128；chanda = kattukamyatā（作事欲），例如：Vbh. 208；Vism. 466。 ↩



[55] 参见 DhsA. 195；Vism. 318。 ↩



[56] Kattukamyatā-chanda 是所有四梵住（brahmavihāra）的起点（ādi）：DhsA. 195；Vism. 318；VismṬ.：Brahmavihāraniddesavaṇṇanā, Pakiṇṇakakathāvaṇṇanā；cf.：A. IV. 338-9；A. V. 107。在 VismṬ.：Brahmavihāraniddesavaṇṇanā, Pakiṇṇakakathāvaṇṇanā 中指出，即使是舍（upekkhā）也不乏对他人福祉的祝愿（hita-chanda）；在这种情况下，不施加努力是适当的行动方式，就像一位母亲退后观察自己的孩子以正确方式行事一样。 ↩



[57] 拥有丰沛 chanda 的人追求生活品质，并寻求生活中真正有价值的东西。在巴利经典中，追求善法的人被称为 kusalānu-esī，意指寻求圣道（ariya-magga）或寻求涅槃（Nibbāna）的人（Sn. 187；Nd. I. 486）。菩萨（佛陀），当他寻求真理时，被称为“寻求善法者”（kiṅkusalānu-esī – D. II. 151-2，或 kiṅkusala-gavesī – M. I. 163-4）。 ↩



[58] 当然，如果任由贪爱介入，那么欲贪和自私的意图就会显现出来。 ↩



[59] 谨防 chanda 与 taṇhā 之间的混淆。例如，当一个人进入一个清洁清爽的地方时，贪爱也可能导致愉悦和满足感。不同之处在于，贪爱是对源于在该地所见、所闻、所触等各种感官对象产生的愉悦感受感到高兴；它并非直接对善法感到高兴。由贪爱而生的行为是流连在该地体验感官之乐，并可能导致懈怠。 ↩



[60] “审视教义的含义”= atthupaparikkhā；“根据观想对象而理解”= dhamma-nijjhānakkhanti。 ↩



[61] 参见：Vism. 525。 ↩



[62] 摧毁自我或渴望断灭的意欲，这些是无有贪爱（vibhava-taṇhā）的形式，类似于对善法的意欲。例如，持断灭见（uccheda-diṭṭhi）的人可能渴望成为阿罗汉，以期停止存在和不再受生。（然而，渴望成为阿罗汉以成为最殊胜的佛教徒，则是有贪爱（bhava-taṇhā）的一个例子。） ↩



[63] 这样的善行导向一种无过失或无瑕疵的状态（anavajja-bhāva），在这种状态下，一个人不会体验到其行为对自身或他人造成的任何有害后果。义注中包含此教导：对目标具有极大虔诚的信心，既是 chanda 的一个属性，也是其特殊条件，其本性是作事欲；Nettipakaraṇa [缅甸版，第70页]。 ↩



[64] 在某些场合，义注和次义注声称贪爱（taṇhā）是对尚未获得之物的渴望，类似于小偷在黑暗中伸出手（Vism. 569；CompṬ.：Paccayaparicchedavaṇṇanā, Paṭiccasamuppādanayavaṇṇanā）。 ↩



[65] 需断除的品质：pahātabba 或 pahātabba-dhamma。贪爱作为四圣谛中苦的起源，参见：V. I. 11；S. V. 422。贪爱的六种“划分”：D. III. 280；Ps. I. 26。有贪爱：A. II. 247。其他关于贪爱的引用：M. II. 256；S. IV. 83-4；A. II. 249；Nd. I. 432。贪爱被称为 chanda：S. III. 177-9。 ↩



[66] S. II. 131-2。另见：S. V. 440；A. II. 93；A. III. 306-307；A. IV. 320；A. V. 95-6。生起 chanda（即应生起 chanda），例如：S. V. 244（应在所有四种“正精进”——sammappadhāna——方面生起 chanda）。 ↩



[67] 例如：D. II. 308-311；S. II. 108-109。 ↩



[68] 巴利词 ārāma，此处译为“寺院”，也可译为“公园”。 ↩



[69] 这个故事中的比丘尼被尊者阿难陀（Ānanda）迷住了，假装生病，以便他会来教法。奇怪的是，AA. III. 136 的义注声称，这个故事中比丘的贪爱（taṇhā）是善的贪爱（kusala-taṇhā）。 ↩



[70] 参见：Ud. 21-22；Thag. verse 158。这个故事经常在义注中被引用；参见：DhA. I. 118；UdA. 170；SnA. I. 274；[JA. 2/121-4]。 ↩



[71] 第一点强调现世利益（diṭṭha-dhammikattha）或日常道德。 ↩



[72] 第二点涉及三个层次的利益：现世利益（diṭṭha-dhammikattha）、来世利益（samparāyikattha）和究竟利益（paramattha）。 ↩



[73] 关于让贪爱取代 chanda 的有害后果，请参见附录二。 ↩



[74] 第三点超越了来世的精神利益（samparāyikattha），强调了最高的利益（paramattha），这是佛教的最高目标。 ↩



[75] Natthi chandassa hāni。这是十八种品质中的第十种；参见，例如：DA. III. 994；MilnA. [369]；Dīgha Nikāya Pāṭikavagga Ṭīkā：Sampasādanīyasuttavaṇṇanā, Sāriputtasīhanādavaṇṇanā。 ↩



[76] 作为一个群体，这四个因素——慈、悲、喜、舍——通常被称为“梵住”（brahmavihāra；“神圣住处”）。义注者指出，这四个因素都以善意的愿望作为其起点（sabbesampi ca etesaṁ kattukamyatā-chando ādi）；例如参见：DhsA. 194。参见脚注64。 ↩



[77] 关于佛陀的主要功德，请参见附录三。 ↩



[78] 注意义注中相应的表达：karuṇāvegasamussāhita-mānasa，其译为：“[佛陀]拥有一颗被悲悯力量所激励的心[因此他教导佛法]”（DhA. I. 1；cf.：ItA. II. 142，其中包含 karuṇā-samussāhita 一词）。另请注意巴利经典中描述佛陀开始宣说佛法时的表达：sattesu ca kāruññataṁ paṭicca，其译为：“[世尊]依靠悲悯的品质（因此对人类表示关怀）”；参见：Vin. I. 6-7 = M. I. 169 = S. I. 138；D. II. 37-8。 ↩



[79] DhsA. 366。 ↩



[80] PañcA. 312。 ↩



[81] 参见：Vbh. 365-6；ItA. II. 19 – 解释 It. 50。 ↩



[82] Dhs. 212-13；Vism. 570。 ↩



[83] 参见：VinṬ.：Paṭhamo Bhāgo, Verañjakaṇḍavaṇṇanā；VismṬ.：Cha-anussatiniddesavaṇṇanā。 ↩



[84] [缅甸版，第34页]。 ↩






    
第十一章：安乐

[image: image]





导论

佛法是培育安乐之道

安乐在佛法修行中扮演着至关重要的角色。可以说，佛法修行与安乐密不可分。佛法中描述了多种安乐，并将其划分为不同层次与阶段，最终导向究竟安乐。以下是经文中发现的一些安乐的例子：

	

受用之乐（paribhoga-sukha; upabhoga-sukha）。


	

资财之乐（bhoga-sukha）。


	

身体之乐（kāya-sukha; kāyika-sukha）。


	

心之乐（citta-sukha; cetasika-sukha）。


	

感官之乐（kāma-sukha）。


	

物质之乐（sāmisa-sukha; āmisa-sukha）。


	

非物质之乐（nirāmisa-sukha）。


	

时节之乐（utu-sukha）。


	

名誉之乐（kitti-sukha）。


	

凡夫之乐（puthujjana-sukha）。


	

人类之乐（manussa-sukha）。


	

天人之乐（dibba-sukha）。


	

大众之乐（mahājana-sukha）。


	

全世界之乐（sabbaloka-sukha）。


	

“甜蜜”或“令人陶醉”之乐（madhura-sukha）。


	

善法之乐（kusala-sukha）。


	

正法之乐（dhammika-sukha）。


	

修习之乐（bhāvanā-sukha）。


	

频繁或恒常之乐（nicca-sukha）。


	

轮回之乐（saṁsāra-sukha）。


	

精进之乐（yoga-sukha）。


	

世间之乐（lokiya-sukha）。


	

出世间之乐（lokuttara-sukha）。


	

轮回轮转之乐（vaṭṭa-sukha）。


	

脱离轮回之乐（vivaṭṭa-sukha）。


	

粗糙之乐（oḷārika-sukha）。


	

微细之乐（sukhuma-sukha）。


	

禅定之乐（samādhi-sukha）。


	

禅悦（jhāna-sukha）。


	

观智之乐（vipassanā-sukha）。


	

圣者之安乐（ariya-sukha）。


	

非圣者之乐（anariya-sukha）。


	

独处之乐（viveka-sukha）。


	

寂静之乐（santi-sukha）。


	

心解脱之乐（vimokkha-sukha）。


	

解脱之乐（vimutti-sukha）。


	

觉悟之乐（sambodhi-sukha）。


	

究竟安乐（parama-sukha）。





就修行的初始阶段而言，佛陀曾说“功德是快乐之名”（功德 = puñña；“善行”，“行善法”）。[1]


作者注

第二十三章是《佛法》泰文版的新增内容。安乐是一个广受关注的话题。我一直希望能对《佛法》中关于安乐的原始章节进行补充，因为该章节内容复杂，充满了专门术语。2010年2月24日，我受邀在萨功·塔纳米塔博士（Hon. Professor Dr. Sakorn Dhanamitta，健康培育教育项目顾问）80岁生日之际发表演讲。该演讲内容于同年12月以“安乐的各个方面”为题出版，本章是该书的概要。请注意，本章中的许多主题在原始的安乐章以及欲望和动机章（参见第十章）中已有不同深度的探讨。[译者注：英文版《佛法》中关于安乐的这一章结合了泰文版的两章安乐。尽管这是一项挑战（第二十二章以正式的书面风格呈现，而第二十三章是演讲稿的誊录），我已尝试将这两章编织成一个整合的整体。]



就禅修而言，安乐是生起定的重要助缘，正如佛陀所证实的：“喜悦之心，易于入定。”[2] 在经文中，安乐被描述为定的“近因”（padaṭṭhāna）。当心高度专注并达到禅那状态时，安乐（sukha）是禅那支（jhānaṅga）之一，存在于直到第三禅那。[3] 尽管从从严格定义上讲，安乐不是高于第三禅那的定（samāpatti）的禅支，但这些状态仍被视为更微细的安乐形式。[4]

最后，佛教的最高目标——涅槃——被描述为一种安乐，即究竟安乐（parama-sukha）。[5]

涅槃的一个重要同义词是nirodha（“止息”），它具有三个主要属性：

	

无明（avijjā）的止息：这等同于至上智慧和见（ñāṇa-dassana）的生起，即对真相的证悟。


	

烦恼（kilesa）的止息：消除心的杂染；终结心中一切导致自身或他人痛苦的根本因素。


	

苦（dukkha）的止息：苦的终结，即证得究竟安乐。





尽管第三个属性——苦的终结——在关于“已培育之心”（bhāvita-citta）的章节中已有所描述，但该属性还有几个方面需要考量。[6]

此外，佛教的这一最高目标——觉悟（bodhi）或究竟安乐——应通过安乐的方式或通过充满安乐的修行来达成。它不应通过痛苦或折磨苦行的方式来达成。[7]

关于佛法的修行，经文描述了各种安乐，同时也描述了每种安乐的功德与过患。它们还比较了各种安乐，以指出何种更胜一筹。经中对各种安乐的比较与阐述，旨在敦促人们在修行中精进，培育更为殊胜的安乐。每个人都有潜力在这些不同阶段的安乐中进步，直至达到至上安乐。

这种对各种安乐的比较表明，尽管较低层次的安乐可能有其有利之处，但它们仍然不完美。它们既有功德（assāda），也有过患（ādīnava）。为了获得清晰的理解并在佛法修行中进步，识别这些功德与过患至关重要。

在此背景下，还有第三个因素：修行者也必须找到出离（nissaraṇa）之道，即一种能摆脱其味著与过患的解脱。简而言之，就是达到一种更优越或更完满的安乐状态。

一个人应该运用这三个原则，专注于特定层次的安乐，通过审视它并辨明其味著与过患。如果安乐仍然存在过患，那么一个人就会问，是否有出离之道，是否有方法超越这种不圆满的状态，是否有方法获得自由和安稳。当遇到这样的出离之道时，修行就能进步。

总而言之，佛教承认许多不同层次的乐，并教导乐需要培育。可以将整个佛法修行定义为对安乐的培育。佛法是一个培育安乐的体系，安乐的培育在佛法中受到高度重视。

以安乐证得安乐

人们常常忽视佛法是培育安乐之道。如果遇到诸如“生命是苦”或“一切皆苦”之类的说法，人们可能会认为佛教充满了苦。当人们看到四圣谛以苦（dukkha）开始，或者遇到佛陀关于四圣谛的教言“过去和现在，我只教导苦与苦的止息”时，有些人可能会确信佛教是一种充满苦的宗教。

人们需要不断被提醒，佛陀在教导四圣谛的同时，也阐述了四种作用（kicca）。如果一个人不正确地履行这些职责，那么从一开始就会步入歧途；将无法触及佛法的核心。特别是关于第一圣谛，需要尽可能准确。如果有所帮助，可以记住巴利语短语：Dukkhaṁ ariyasaccaṁ pariññeyyaṁ（“苦圣谛应被遍知”）。

面对苦，我们的责任是全面的理解；苦要被彻底理解。苦是需要通过智慧来处理和解决的事情；它不是用来折磨心而累积的东西。如果一个人经历苦，要运用智慧来处理它并终结它。这是正确修行道路的开端。

可以看看佛陀的一生。在他觉悟之前，他实行了当时苦行者习以为常的严厉苦行和极端禁欲。当他意识到这是一种错误的修行时，他放弃了这些苦行，改采“中道”（majjhimā-paṭipadā），最终证得觉悟。这是一个简要的事件总结。仔细审视《三藏》中的这段记载，可以更清晰地理解整个佛法。

在《菩提王子经》中，佛陀讲述了他在证悟之前曾有过这样的念头：“安乐无法由安乐证得，而是由痛苦证得。”正是因为这个原因，他才出家过着离尘生活。

他随后跟从两位禅修导师在他们的隐居处生活。之后，他以强烈和热切的态度进行了极端的苦行，经历了极度的身体痛苦，但一切都徒劳无功。他意识到不可能通过自苦行来达到至上善法。请注意他在这里的话：“觉悟之道必定另有他途。”他回想起童年时的一件事，那时他独自静坐在阎浮树荫下，达到了初禅，以喜和乐为特征。他彻见到这就是解脱之道，正如他内心所确认的那样：“这确实是觉悟之道。”[8]

当他对此问题心意已决时，他自问是否害怕这种远离欲乐与不善法之乐。这是为了验证这种安乐是否包含任何危险。他自信地回答说他无所畏惧。因此，他放弃了极端的苦行，追随了以中道（majjhimā-paṭipadā）为代表的安乐之路，最终达到了觉悟。

一个重要的区别是，当时印度的许多宗教传统都声称“安乐不是由安乐证得的；安乐是由痛苦证得的”。因此，这些传统的信徒们进行极端的苦行（tapa）。然而，佛法教导“以安乐证得究竟安乐”，因此鼓励修行者放弃极端的苦行，这些苦行被归类为自苦行（atta-kilamathānuyoga），并被认为是徒劳无益的。

最基本的乐形式是通过接触外在所缘而产生的，并且依赖于物质事物，因此被称为“感官之乐”（kāma-sukha）。当一个人培育并证得了更高层次的乐时，这种更高级的乐与感官之乐并存。或者，一个人也可以选择完全放弃感官之乐，只安住于更精微的乐之中。

这些更高层次的乐能避免对物质事物的依赖所带来的危险；事实上，它们提供了更大程度的独立性。一个人无需受用物品就能体验乐。请注意佛陀上述的句子：“远离欲乐与不善法之乐。”一个人与善法欲（chanda）一同进步。

在这种促进独立性的正确修行中，智慧是一个至关重要的因素。有了智慧，即使是精微的乐形式，如果长时间持续，也不会使心感到压抑；一个人不会因此而沉醉；一个人不会忘我。真正的乐与自由携手并进，反之，真正的自由也充满了乐。

佛法的诞生之所以如此革命性，据称引起了地震，并使上至最高梵天都感到振奋，原因之一是它引入了“以安乐证得安乐”这种新的视角和生活方式。

佛法的目标——究竟安乐 / 至上安乐（parama-sukha）——伴随着智慧，这智慧通过如实知见来解放心。这是一种真实、独立、安稳的安乐；它无需外求，不依赖外物；它保持不变；无论身在何处，一个人都是光明、喜悦和乐的。所有了知此道的人，便有机会亲身修行并证得。

关于安乐的正式教导

什么是安乐？

为了培育乐，了解乐的意义和重要性至关重要。简而言之，乐是满足一个人的善法欲和需求，或者简单地说，是一种满足感和满意感。请注意，此定义虽不完备，但涵盖了其广泛而基本的意涵。这是一个关键的定义，因为它包含了大多数人所局限的乐；大多数人并未意识到比这更殊胜的安乐。

想洗澡并且洗完了，一个人会感到满足。想吃饭并且吃完了，一个人会感到满足。一个想玩耍并且玩完了的孩子会感到满足。这是愿望的满足，需求的满足。

从语言学的角度，需要注意的是，一些现代学术研究分支对“欲望”和“需求”进行了区分，并赋予了这些术语不同的定义。在此背景下，我互换使用这两个术语，意义相同。此处更侧重于“欲望”而非“需求”（即一种必需）。

通过将乐定义为欲望的满足，理解欲的本质也很重要。欲望的主题是广阔的。请注意佛陀于此的主要教导：“一切法以欲为根”（chanda-mūlakā sabbe dhammā）。这意味着人类所从事的一切事物都以欲望为基础，起源于欲望。

因此：

	

我们必须清楚地理解欲的本质。


	

鉴于乐是欲望的满足，培育乐自然也需要培育善法欲。否则，培育乐是不会成功的。





总而言之，善法欲必须被培育。

对欲的本质模糊不清，阻碍了人们清晰地看待事物，难以取得进展，也无法解决问题。这对于所有人类活动都如此，包括正式的学习、戒行和修行。如果一个人未能理解欲的本质，就无法触及事情的本质。

欲的本质和重要性

关于欲的专业术语相当复杂。佛陀上述引文中相关的词是chanda，在此可译为“意欲”、“想要”或“愿望”。

“chanda”一词本质上是中性的：它可以用作积极或消极的意义；它可以是善的，也可以是不善的。例如，有欲贪（kāma-chanda）、出离欲（nekkhamma-chanda）、“受用欲”（paribhoga-chanda）、“佛法欲”（dhamma-chanda）等词。

在经文中，chanda一词被分为两种：

	

渴爱（taṇhā-chanda）：渴望获得、占有、成为、拥有或毁灭的欲望。


	

行动欲（kattukamyatā-chanda）：意欲行动、意欲参与、渴望创造、渴望改进、渴望训练、渴望学习、渴望修行的欲望。





前者是消极且不善的（akusala-chanda）；后者是积极且善的（kusala-chanda）。这很容易理解，尽管这些术语相当长且笨拙。

在此，情况变得复杂起来。为了在讲授佛法或日常交流时方便起见，人们常会使用简短、简洁的术语。结果就是：

	

当指代消极、不善的渴爱时，只使用taṇhā这个词（不需要说taṇhā-chanda）。


	

当指代积极的善法欲时，只使用chanda这个词（不需要说kattukamyatā-chanda、kusala-chanda——“善法欲”、dhamma-chanda、sabhāva-chanda——“对真理的善法欲”等）。





这是一个简单易懂的区别。taṇhā这个词意味着一种负面的渴爱；chanda这个词意味着一种正面的欲求。如果这个区别不清楚，事情就会变得非常混乱。例如，一个人可能会想，如果假设chanda是一个积极的词，为什么欲贪（kāma-chanda）却被描述为消极的。

义注家选用中性词patthanā（“愿望”、“欲望”）与上述两个词结合，从而创造了一个类似的区别：

	

贪爱之愿（taṇhā-patthanā）：获取的愿望；受用的愿望。


	

善法欲之愿（chanda-patthanā）：善法欲；善法欲。





许多人，尤其是佛教徒，一遇到“欲望”这个词，就立即将其贴上坏的或不正确的标签。然后他们会鼓励他人断除渴爱，他们认为欲望是危险的，可能具有破坏性，无论是对个人的修行，还是对社会。

另一些人则走向另一个极端，他们鼓吹渴爱，鼓励人们获取事物并增加财富。有些人甚至提倡贪婪，敦促人们富有、有名、有影响力。他们声称这种对事物的渴望是社会发展所必需的。然而，这并非真正的修行之道，最终只会导致冲突与毁灭。人们通过这种努力所能达到的最好结果，不过是政治与经济皆处于不稳定的发展状态。

这些人代表了两个极端，但他们有一个共同点，那就是缺乏理解。他们不理解欲望的本质，也没有正确地处理欲望。因此，理解并区分不同种类的欲望至关重要。这将带来更大的清晰度。

在粗略概述了两种欲望的区别之后，现在让我们关注它们的一些基本特征：

	

渴爱（taṇhā）：满足自私需求的欲望，例如：希望为自己获取某物；寻求自我满足；希望亲自消费、获得、成为或避免某物。


	

善法欲（chanda）：专注于所缘内在本质的欲望；寻求事物的健康、美德和完备性。





以寺院的自然环境为例。人们走进寺院的林区，看到松鼠在树上跳跃。有些人会为松鼠的魅力和灵巧而欢喜。他们可能会想：“多么令人愉悦的景象。愿这些松鼠健康强壮。愿这个美丽而清新的地方繁荣昌盛。”这样，他们就渴望事物本身的完备。他们拥有一种善法欲。

另一些人看到同样的松鼠，却会想：“这些松鼠肥美多肉。如果我能抓一只，晚上炖汤多好。”在这里，这种欲望是为了自我满足；它是一种不善的欲望，基于渴爱。

另一个例子是，一些学生中学毕业后考虑学医。有的学生想当医生是为了致富、获得荣誉和声望。这是一种自私、不善的渴爱。另一些学生想学医是因为他们希望他人摆脱疾病，获得健康，免受苦难，安稳自在地生活。这种欲望旨在实现当前条件的圆满——在这种情况下是国民的健康——这也是医学专业的明确目的。这是一种善法欲。

当人们的需求和欲望得到满足时，他们就会体验到乐。因此，人们的乐的程度因其欲望而异。那些希望松鼠健康安好的人，当看到松鼠在树间跳跃时，他们的善法欲得到了满足，就会立即体验到喜悦。那些为了口腹之欲而想吃松鼠的人，必须捕捉松鼠，杀死它们，并烹饪它们，才能将其制成一餐；只有这样，他们的贪欲才能得到满足，他们才能体验到欲乐。

从更广阔的角度来看，那些怀有善法欲（chanda）的人喜欢创造繁荣的原因，而那些充满渴爱的人则只是坐享繁荣的果实。有善法欲的人是创造者；有渴爱的人是受用者。前者在创造中体验喜悦；后者在受用中体验欲乐。

在一个具有如此不同倾向的社会中，期望贪爱的洪流自行干涸或善法欲之道盛行，是奢望。能做的最好是平衡这两种力量，防止渴爱的洪流将人们冲入深渊，并支持善法欲的实现。只要有人致力于实现善法欲，人类社会就能进步。此外，支持人们的修行，同时也能增加所有人的乐。

喜与乐

上面提到，乐是满足需求，满足欲望。另一种描述这种满足的方式是说渴爱已经平息，类似于解渴或缓解饥饿。当口渴或饥饿得到缓解时，一个人会体验到乐。根据这个定义，安乐是渴爱的平息；安乐即是寂静。

在这个过程中，在心达到构成安乐的平静之前，一个人可能会体验到各种形式的喜悦和愉悦。特别是，一个人可能会体验到pīti（“喜”、“狂喜”、“极乐”），在巴利语中，它常常与乐配对为“喜乐”（pīti-sukha）。辨别这些不同阶段的喜悦和满足，可以更清晰地理解安乐如何等同于寂静。此外，一个人也能认识到这种寂静的本质和价值。

关于上述两个术语，从获得所欲之所缘得到的喜被认为是pīti，而实际享受体验该所缘则是sukha。例如，一个穿越沙漠、口渴疲惫的人，当他看到水或从他人那里听说附近有水时，会感到狂喜。当他到达绿洲的荫凉处，并在水池中饮水和沐浴时，他体验到乐。

静思
义注提供了一个例子以作说明。[9] 一个人穿越了一片贫瘠的荒野，路途遥远。他汗流浃背、饥肠辘辘、口干舌燥。途中，他遇到一个往回走的人，便问前面是否有饮用水。那人告诉他，不远处有一个大池塘，池边有一片树林。听到这个消息，他感到无比高兴和振奋。

他继续往前走，看到路径上散落的莲花瓣、莲叶和莲茎，心里更加欢喜。他继续前行，看到人们衣服和头发都湿漉漉的，听到林中野鸡和孔雀的叫声。当他走近池塘，看到郁郁葱葱的树林和清澈池水中的莲花时，他变得越来越欣喜若狂。

最后，他走进水中，感到一阵极大的清爽。之前那种兴奋感被平静所取代。他痛快地洗澡和饮水，消除了所有的焦虑，然后吃着莲花的根茎和嫩叶，直到饱足。接着，他爬上岸，躺在树荫下，享受着微风的轻抚，对自己说：“啊，真是安乐啊。”

根据这个例子，我们可以看到：

	

这个人从听到池塘和树林的消息，到亲眼看到它们的那一刻所体验到的喜和振奋，构成了pīti，这是一种初步的喜悦，源于即将体验到的所缘。


	

他在水中沐浴、解渴、饱腹，并在树荫下休息，这构成了乐（sukha）：实际体验到渴望的所缘。





Pīti具有振奋、欣快、活力、狂喜、光彩和充满的特征，这些都是极度积极的品质。然而，无论这种喜和狂喜有多么积极，它尚未完整；它尚未达到究竟目标。最终，它必须以安乐告终并达到顶峰，而安乐正是内在的寂静。如果这种喜尚未平静，它尚未完整；它在平静中达到完整和圆满，这被称为“乐”（sukha）。

事实上，详细而彻底的分析揭示，在pīti和sukha之间还存在着另一种重要的心所。上文我们只关注了欲望的满足，这是获得的一个方面。但更深入的分析也需要审视欲望本身的真实性质。

欲望具有强迫性和扰动性的特质。如果它变得强烈，就会表现为焦虑、压力、躁动，甚至混乱。尽管喜悦（pīti）有所增强，但在达到满足欲望的阶段时，作为欲望的特质并影响身心的焦虑、压力和躁动会减轻和消退。烦躁不安会减少；人会变得平稳和宁静。这种状态被称为“轻安”（passaddhi）。

轻安（passaddhi）是乐（sukha）的近因。因此，在做更详细的区分时，经文将这种有序的进程描述为：pīti → passaddhi → sukha。

基于贪爱的欲求充满了激动、焦虑和压力，因为它建立在妄想的基础上，并由对自我感的执著所滋养。然而，基于善法欲的愿望，则自然伴随着智慧，这能防止或纠正这些心的烦恼。

请注意，除了通过满足来平息欲望之外，还有通过不满足来平息欲望，这是一种相反的有意行为。

但必须小心。如果一个人试图通过阻挠、抵抗、压制或控制欲望来平息它，那么其反作用比寻求满足更为严重。激动和混乱会增加，人可能会发泄挫折或爆发，给自己带来额外的痛苦，并危及他人。这又会导致报复和反击。这种内在的压抑只是一种强制形式；它不是真正的平静。

在修行的初期，对修习的觉察本身在一定程度上有助于应对欲望。虽然在某种程度上，一个人可能会违背自己的意愿而选择不满足的道路，但修习的好处包括一种自我培育的感觉，以及在考验了自己的力量和决心后所获得的喜悦。

还有一些应对欲望的辅助工具：

首先，增强善心所。一个人要确保渴求知识的善法欲（chanda）比渴求放纵的贪爱（taṇhā）更强大。例如，这种善法欲可以阻止一个人翘班去和朋友喝酒。

其次，负面品质被正面品质取代。例如，Paul觊觎John的钱并想偷走它，但他考虑到约翰获得这笔钱是多么困难。约翰已经有足够的麻烦了；为什么要给他制造更多麻烦呢？这种想法产生了慈悲心，渴爱因此平息下来。

就智慧而言，举例来说，一个人看到金子以极低的价格出售。他双眼放光，渴望得到这批金子，但一旦他发现这金子是伪造的，他的渴爱便立即消失。然而，这种认识只是一种基本或虚假的智慧；它只处理眼前的问题。

具足真正智慧的弟子们辨明，金银珠宝，乃至所有物质财富，并不构成生命的真正目的。物质财富不真正属于任何人；它不能给一个人的生命提供真正的安乐或卓越；财富本身和所有众生都受制于自然法则：无常、苦和无我。要从物质事物中获益，必须洞察其真实本性，使其不造成伤害。当一个人敞开自己，迈向真正的自由和安乐时，便能毫不犹豫地放下这些事物。这样的智慧能阻止渴爱生根，并导向真正的寂静。

无论一个人是通过满足来平息欲望，还是通过增强善的品质和运用智慧来避免满足不健康的欲望，由此产生的寂静与平静（santi）本身就构成了安乐。安乐即是寂静。[10]

通往安乐的两条途径

大多数人兼具渴爱和善法欲这两种“初始资本”。社会中的领导者或那些担任导师（kalyāṇamitta；“善友”）的人应该理解这个事实，并帮助他人既培育善法欲，又防止渴爱的洪流。至少，人们应该防止渴爱的暗流成为压倒性的力量。

关于基本的善法欲（chanda），大多数人都希望他们的环境井然有序、整洁干净。当他们遇到美丽的自然环境时，他们会感到欢喜。他们希望周围环境处于一种完整状态；他们希望人、动物、树木和植物都健康且充满活力。同样地，人们希望自己的身体健康、强壮、清洁，并处于一种完整状态。（这些是区分善法欲和渴爱的有用例子）。

同时，大多数人希望通过接触吸引人且令人愉悦的色、声、香、味、触等所缘来满足他们的欲望。这些统称为物质所缘（āmisa）或“感官所缘”（kāma）。由于这些感官所缘依赖于粗糙的接触形式，并且通常涉及强烈的刺激，因此它们可能非常具有诱惑力。要深入理解，不被这些诱惑所迷惑，需要反复强调。

让我们更深入地比较这两种欲望：

如上所述，善法欲（chanda）始于对事物处于良好和完整状态的愉悦和满足。如果所涉所缘或人尚未处于完整状态，或仅处于部分完整状态，一个人会希望采取行动，以促成其圆满。正是在这种想要采取行动的阶段，一个人达到了chanda的真正本质，这被称为“行动欲”（kattukamyatā-chanda）。

另一方面，不善法欲——渴爱，则表现为对五种感官所缘的贪求，以通过受用事物来获得满足。渴爱是受用的欲望。这是一种纯粹为了自己的利益而获得和占有的欲望。这正是这两种欲望之间关键区别的体现。

当渴爱生起时，它在定义上伴随着一个预设的“拥有者”、“欲望者”、“索取者”或“消费者”，即一个获取、攫取和消费的人，他为了这个所谓的“拥有者”或“消费者”而想要获得事物。这就是自我感的诞生。

善法欲的功能不同；它伴随着对一个所缘的善好和完整感到喜悦和满足。这种喜悦的产生不需要做任何事情。如果所缘尚未处于完整状态，就会渴望它达到这种状态。这种对完整的渴望产生了更高层次的意欲，即希望采取行动来促成完整。

如果一个人不知道如何促成这种完整，自然的因果过程会指导如何回应。对完整的渴望以及探究如何促成完整，导致了对知识的渴望，一种理解的渴望。

上述解释表明了chanda一词的广泛含义。首先，是对事物或人的善好、美丽和完整感到喜悦。其次，是希望这事物或人保持健康、完整或快乐。第三，如果这事物或人尚未达到这种完整状态，则渴望采取行动以帮助促成这种完整。第四，是渴望获得帮助促成完整所需的必要知识。

这里的第一个区别是，善法欲希望事物以一种自然的满足和完整状态存在。当一个人遇到处于此圆满状态的事物或人时，他会立即体验到快乐和满足，例如当他陶醉于自然之美时。这与贪爱不同，贪爱必须等到事物被受用后才能获得满足。

另一个本质的区别是，在善法欲的整个过程中，存在着欲望，但没有“欲望者”的诞生，也没有必须采取行动的主体的诞生。这与渴爱的过程不同，贪爱需要一种自我感：一个受用者、一个拥有者、一个控制者等。如果在以善法欲行事时，心中却生起执着于“我”的观念，这表明与我见相关的烦恼已经渗入。在这种情况下，一种往往会产生的微妙烦恼是“我慢”（māna）。

chanda的本质是渴望行动。因此，这个术语被定义为行动欲。chanda的一个常见定义是chandoti kattukamyatā-chando：“chanda是表现为渴望行动（为了使某事达到善或完整状态）的志向。”这一点需要重申，因为它是人类修行培育的起点。

如果我们具有善法欲，当我们看到我们的房子或寺院干净整洁时，我们会感到欢喜和自在。如果它脏乱不堪，我们会想要打扫它。我们会拿起扫帚清扫地板或地面。如果我们不知道如何清扫，我们会想要学习，并会研究最佳的清扫方法。我们会成为清扫专家，并在清扫时体验到喜悦。这是修行的一个例子，也是善法欲如何成为修行起点的例子。

然而，有了渴爱，这种修习过程就不会开始。当渴爱生起时，一个人希望得到某种东西来消费它。随着受用，过程结束；一个人没有改善自己的愿望。

对他人的善法欲

到目前为止，关于欲望的讨论主要集中在人们的工作和活动上，也触及了与环境的关系。然而，为使本次讨论更为完整，还必须审视对他人的善法欲。

如上所述，善法欲（chanda）是希望万事万物都处于良好和完整的状态。这种欲望也延伸到所有有情众生。这种对所有众生，从人类同伴开始的良好祝愿，是希望他人安好、兴旺、健康强壮，并体验到喜悦和安乐。

与他人互动是人们生活中至关重要的一部分。同样地，对他人乃至所有众生的善法欲，在人们的生活中也具有特殊的意义。

这种善愿，或对善的渴望，在涉及到他人和有情众生时，具有独特的属性，与希望无生命事物达到安好和完整状态的愿望不同。因此，在这种情境下，根据具体情况，有几个术语来表示chanda。与其使用chanda一词来指代对人类的善法欲，以下四个术语被使用：

	

慈（Mettā）：在正常情况下，如果一个人对他人有善法欲——一种善愿——他会希望他们面色红润，身体健康，体验到快乐。这是一种基本的、最初的善愿形式。它是一种专注于他人或有情众生的欲望；它不与个人忧虑纠缠。


	

悲（Karuṇā）：如果一个人遇到另一个不健康、虚弱、痛苦、烦恼，或陷入困境的人（或有情众生），他希望此人摆脱这些痛苦、贫困、苦难或疾病。


	

喜（Muditā）：如果另一个人兴旺发达，一个孩子成长茁壮，某人健康、仪容俊美，或取得了某种真正的成功等，便会为其成就感到喜悦。


	

舍（Upekkhā）：在某些情况下，另一个人能够承担自我责任，或者适合且恰当地让他们承担这种责任。在这种情况下，应该允许他们保持独立，不加干涉。例如，父母可能正在看着他们的学步儿童学习走路。他们希望孩子成长并成功，因此他们保持距离观察而不干预。他们不会被担忧所困扰，并不断地抱着孩子。这里对安好状态的渴望，是对人们成功、善好和正直的渴望。一个人希望他们安住于正直、正确和安全，希望他们存在于真理和正义之中。为了实现这一点，在这些情况下，一个人会克制自己不加干涉。





善法欲（chanda）是这四梵住（brahmavihāra）的助缘。换句话说，善法欲在四种不同的情境中表现出来：

	

当人们安住于正常安乐状态时的一种善愿（=慈）。


	

当人们陷入困境时的一种善愿；希望他们从痛苦中解脱出来，达到安好状态（=悲）。


	

当人们取得成功和成就时的一种善愿；希望他们获得更大的繁荣（=随喜）。


	

当人们有机会行使自我责任时的一种善愿；希望他们安住于正直、公正、安全和正义（=舍）。





大多数人只考虑前三种善愿，但这不足够，因为这三个因素仍然局限于“受”的范畴。虽然这些受、情感或情绪是殊胜和高度修养的，但它们尚未完整。只有第四个因素才能带来完整。

简而言之，如果人们只拥有善的情感，无论这些情感多么殊胜或高尚，这都是不够的。这些情感满足个人属性，但尚未与真理——与法——联系起来。虽然这些人是“好”的，但他们可能尚未“正确”。要实现真理，达到真正的正确，消除痛苦，并实现圆满的安乐，一个人还必须拥有知识。

从技术上讲，完成心（citta）的修习是不够的。心所本身并不能带来解脱。一个人必须完成智慧（paññā）的修习，这是解脱和心圆满的决定性因素。前三种善愿局限于心所。第四个因素涉及智慧，它促使心得到真正的运用并导向解脱。

总而言之，虽然人们可能拥有积极的情绪，但他们需要智慧来调节、提炼和提升这些情绪。[11] 第四种舍心构成了这种与智慧的联系。

如果人们缺乏智慧，他们就无法解决生活中的问题。即使他们拥有德行和善的情感，他们也可能错误地运用这些情感，并做出不善的行为。

假设一个小偷偷了2000美元。从一个角度看，他成功了；他得到了钱并体验到了一些欲乐。一个人应该如何回应呢？根据随喜的因素，一个人为他的得手而高兴。然而，这是不正确的。在这里，一个人停留在情感层面，背离了真正的佛法修行。尽管情感是积极的，但它们可能导致麻烦。人们可能会因此纵容偷窃，给社会带来各种问题。

在这里，智慧带来了心的整合和平衡。这里所说的舍心是希望他人拥有正直和正确。

舍心作为善法欲的一种表达，是希望他人安好和完整。为了达到完整，人们必须与佛法、与正义保持一致。一个人安住于舍心，以使正确和正义按照自然法则运行。

前三种因素，即慈、悲、随喜，保护个体；第四种舍心也守护真理。如果他人违反真理，那么一个人就应该维护和保护真理，维护公正和廉洁。

圆满在于舍，这是一种与慧相连的心境。舍心旨在平衡此四梵住。根据佛教教义，这四个因素确实是天人的力量，即它们代表梵天（最高神性）并保护世界。

智慧地受用感官之乐

不同层次的乐

佛陀说，他已证得一种超越感官（kāma）的殊胜之乐，因此他可以断言，他不会再回过头去寻求感官之乐。如果他没有体验过这种殊胜之乐，他就无法做出这样的断言。

佛陀接着说，即使一位圣弟子能够以正智清楚地辨明感官之乐只有微小的甜美，却伴随着许多痛苦——许多烦恼和过患——如果他尚未体验到超越感官的殊胜喜悦和乐，那么他仍然无法自信地说他不会再回去寻求感官之乐。[12]

同样地，他特别告诫比丘们，如果一个出家之人尚未品尝到超越感官欲望的殊胜喜悦和乐，那么各种烦恼，如贪婪、恶意、躁动、懒惰和无聊，仍然有可能淹没其心。[13] 这样的人将不会乐于梵行，或无法忍受梵行生活。

除了说明佛教对安乐的重视外，这些引文也揭示，圣弟子放弃感官之乐，并非因其毫无乐趣，也不是因佛教教导要禁绝乐。佛法承认各种乐的真实存在；它鼓励人们修行以获得乐，并且它认识到感官之乐是乐的一种形式。[14]

圣弟子们放弃感官欲望，是因为他们看到，尽管感官之乐本身具有乐趣，但它仍然与大量的痛苦交织在一起。更重要的是，存在一种更深层次的乐，超越了感官之乐，超越了受用世间种种愉悦外缘所得的欲乐。圣弟子们放弃感官欲望，是因为他们品尝过这种更精致的乐。

因此，乐有不同的层次；这里我们可以考察佛教是如何对它们进行分类的。

《增支部·二集》将安乐分为各种类型和程度，提供了一长串的成对列表，包括：在家之乐与出家之乐，感官之乐与出离之乐，世间之乐与出世间安乐，以及圣者之乐与凡夫之乐。[15]

对各种安乐层次的清晰而详细的分类是关于十种乐层次的教导，这在《三藏》中多处可见：[16]

	

感官之乐（kāma）：依赖于五欲（kāma-guṇa）的欲乐。[17]


	

初禅之乐，远离感官和不善法，由寻（vitakka）、伺（vicāra）、喜（pīti）、乐（sukha）和一心（ekaggatā）组成。


	

二禅之乐：二禅之乐，由喜（pīti）、乐（sukha）和一心（ekaggatā）组成。


	

三禅之乐：三禅之乐，由乐（sukha）和一心（ekaggatā）组成。


	

四禅之乐：四禅之乐，由舍（upekkhā）和一心（ekaggatā）组成。


	

空无边处定之乐（ākāsānañcāyatanasamāpatti-sukha）；在此定境中，一个人超越了色想（rūpa-saññā）、瞋恚想（paṭigha-saññā），并且不作意种种想（nānatta-saññā）；一个人只将注意力导向空间的无限。


	

识无边处定之乐（viññāṇañcāyatanasamāpatti-sukha）；在此定境中，一个人以识的无限作为其注意所缘进行禅修。


	

无所有处定之乐（ākiñcaññāyatanasamāpatti-sukha）；在此定境中，一个人以无所有之状态作为其注意所缘进行禅修。


	

非想非非想处定之乐（nevasaññānāsaññāyatanasamāpatti-sukha）。


	

想受灭尽定之乐（saññāvedayitanirodhasamāpatti-sukha）。





可以将这十种乐简化为三个层次：[18]

	

感官之乐（kāma-sukha）。


	

禅悦（jhāna-sukha），或与与八定相关的乐（aṭṭhasamāpatti-sukha），可进一步分为两个子类别：

	

与四色界禅那相关的乐。


	

与四无色界禅那相关的乐。






	

灭尽定之乐（nirodha-samāpatti）。





所有这些上述的乐都被承认为构成乐，但它们被视为代表着渐次更精致和更优越的安乐形式。最初层次的乐仍然包含有害的方面，并与痛苦交织在一起。更高层次的乐则更精致和纯粹。

经文教导人们如实地认识这些乐，包括它们的愉悦方面和与痛苦交织的方面，它们的功德（assāda；积极方面）和过患（ādīnava；消极方面），它们的功德和过患。此外，它们揭示了出路、解脱（nissaraṇa），即从所有有条件的乐状态中获得自由，这种自由独立于功德与过患。

当一个人看到粗显之乐的危险时，他会对其感到厌倦，并向往更精致的乐。当他亲身见证了精致的乐形式时，他会放弃粗糙的形式，寻求更殊胜的乐。至少，他不会过度沉迷于粗糙的欲乐。

每当人们以决定性的方式获得解脱，心烦的束缚被彻底切断时，他们将永远不会再回头寻求粗显的欲乐。[19] 他们将只体验与解脱心相应的精致安乐。体验这些渐次更精致的乐是佛法修行进步的一个特征。

欲乐与更高层次的安乐

以下是一些有助于阐明上述主题的教导：


比丘们，有这五种感官所缘 (kāma-guṇa)：眼所识知的色……耳所识知的声……鼻所识知的香……舌所识知的味……身所识知的触，它们是可爱、可乐、可意、合意、诱人、激发渴爱的。这些就是五种感官所缘。现在，依赖这五欲而生起的乐和喜，就是欲乐方面的满足 (assāda) …… 
M. I. 85
 这种乐和喜……被称为欲乐 (kāma-sukha)。
M. II. 42-3; S. IV. 225; A. IV. 415-16; Nd. II. 66-7
 ‘kāma’这个词指的是两件事：可欲的所缘（vatthu-kāma），以及烦恼欲 (kilesa-kāma; 滋生渴爱的烦恼)。什么是诱人的物质所缘？令人愉悦的色、声、香、味、触；地毯、毯子、男女仆人、山羊、绵羊、鸡、猪、大象、牛、马、驴、稻田、土地、银、金、房屋、村庄、王城、省份、国家、军队和皇家宝藏——凡是作为执著基础的物质所缘，都称为可欲的所缘。此外，所有存在于过去、现在和未来的欲求所缘；存在于内、外、或内外兼具的；那些低劣的、中等的、以及殊胜的；那些属于恶趣众生、属于人类、以及属于天人的；那些即时可得的 (paccupaṭṭhitā)、那些自造的 (nimmitā)、以及那些他造的 (paranimmitā)；那些已拥有和未拥有的；那些被觊觎和未被觊觎的；那些完全属于欲界 (kāmāvacara)、那些完全属于色界 (rūpāvacara)、以及那些完全属于无色界 (arūpāvacara)——所有这些作为贪爱基础、贪爱所缘的，都因是欲的基础、迷恋的基础而被称作欲求所缘。所有这些都被称为可欲的所缘。而什么是烦恼欲？欲是欢喜，欲是贪，贪著是欲；思量 (saṅkappa) 是欲……贪欲的专注是欲；欲贪 (kāma-chanda)、欲染 (kāma-rāga)、欲喜 (kāma-nandi)、欲爱 (kāma-taṇhā)、欲缠 (kāma-sineha)、对欲乐的炽热、对欲乐的迷恋、对欲乐的痴迷、欲念覆盖心、欲念束缚心、执取欲乐、欲贪盖、语句中的欲念：“看啊，欲念，我看见你的源头——你从意图而生。我将不再受你困扰；通过这样做，你将不再存在”——所有这些都被称为烦恼欲。
Nd. I. 1-2, 28
 比丘们，胎儿在母胎中的结生是通过三件事的结合而发生的。当父母结合，并且是母亲的受孕期，并且有待投生的众生存在时，通过这三件事的结合，胎儿在母胎中的结生就发生了。然后，母亲怀胎九到十个月，冒着生命危险，承受着沉重的负担。接着，在九到十个月期满时，母亲冒着生命危险，承受着沉重的负担分娩。她随后用自己的血滋养新生儿；因为在圣者的教法中，母亲的乳汁被称为“血”。[20]
M. I. 265-6
 “一个仰卧的小婴儿，甚至玩弄着自己的尿和粪便。你们认为，那对那个婴儿来说难道不是完全的乐趣吗？‘是的，尊者。’‘过了一段时间，待那孩子长大，身心渐熟时，他便玩些典型的童年游戏——玩具犁游戏、棍棒游戏、翻筋斗、风车游戏、沙子量具游戏、玩具战车游戏、玩具弓箭游戏。你们认为，这种快乐难道不比前一种更殊胜、更精致吗？‘是的，尊者。’‘再过一段时间，当那个男孩继续长大，感官进一步成熟时，他享受着具足五种感官所缘：可爱、可乐、可意、合意、诱人、激发渴爱的色……声……香……味……触。你们认为，这种感官之乐难道不比前一种更殊胜、更微细吗？‘是的，尊者。’”[21] 
A. V. 203




在居士中，最殊胜的人是转轮圣王（cakkavatti），他拥有无上权力，并拥有丰富的物质财富。根据佛法，这样的人也具足殊胜的功德。因此，转轮王被认为是拥有最大乐的人，比其他人类普遍体验到的快乐更大。佛陀提及转轮王的乐，是为了描述 (普通) 人类快乐最完整的形式，并将其与各种其他层次和程度的乐进行比较，揭示它们相对的微妙和深奥之处。

根据理想的描绘，转轮王拥有七宝 (ratana) 和四种成就 (iddhi)。七宝如下：

	

一宝轮，象征着正法且合法的王权。它使君主能以正法治理，广受拥护，从而将和平的疆域扩展至四海。


	

一宝象，它能够迅速地将君主运载到整个大陆，以视察其国土。


	

一宝马，它同样能够迅速地将君主运载到整个大陆，以视察其国土。


	

一宝珠，它能将光芒辐射到很远的地方，使君主能够在夜间调动军队，或让国民在夜间工作，如同白昼一般。


	

一宝女，她除了身体和肤色比所有其他女人都美丽超凡之外，还拥有美妙的触感，被形容为“如棉花或绒毛般温柔柔软”。她身体寒冷时会变暖；炎热时会变凉。她的香气甜美如檀香；她的呼吸如莲花的芬芳。此外，她言语悦耳，并知道如何满足君主的所有愿望。


	

一宝藏臣，他拥有天眼；他能够在所有地方发现财富来源，并能找到君主所希望的任意数量的金银。


	

一宝大臣，他拥有卓越的治国才能。除了在公务上提供正确建议外，他还能够指导各种工作项目，并代君主颁布皇家诏令。





转轮王的四种成就如下：

	

他的外貌比所有其他人更英俊、更威严；


	

他的寿命比所有其他人更长；


	

他健康强壮，少病少痛；


	

他的臣民对他忠诚；他们爱他如同孩子爱父母，而他爱他们如同父亲爱孩子。当他出宫巡游时，民众会迎接他，并希望尽可能多地与他共度时光；他也希望与他们共度时光。





这样一位君主的乐和喜悦超越了其他人，包括前文引述中提到的年轻人。然而，佛陀说，无论转轮王的乐有多么巨大，与天界的乐相比，它都是微不足道的——甚至是不值一提的。这就像将一块巴掌大小的小石头与巍峨的喜马拉雅山脉相比。[22]

尽管天界之乐 (dibba-sukha) 是一种高层次的欲乐，远超人类的感官之乐，但还存在一种比这更殊胜的乐。后者的这种殊胜安乐独立于感官之乐和外在的满足的所缘。那些体验过它的人，在看到别人享受丰盛的感官之乐时，不会感到嫉妒或欲求。这类似于天人，他们对人类低级的快乐不感到嫉妒或喜悦。此外，这些个体甚至不渴望天人之乐，因为他们已经体验过一种更优越的乐。

在这种情况下，佛陀讲述了他自己的经历：[23]


“因此，摩犍提，过去当我在家生活时，我享受着具足五种感官所缘所带来的感官之乐：可爱、可乐、可意、合意、诱人、激发渴爱的色……声……香……味……触。我拥有三座宫殿，一座用于雨季，一座用于冬季，一座用于夏季。我在雨季宫殿中度过了四个月的雨季，与全为女性的乐师一同享乐，四个月都没有走出宫殿。“后来，我如实地了知了欲乐的生起、消逝、味著、过患与出离，从而舍弃了对欲乐的渴爱，熄灭了对欲乐的炽热，我安住于无渴爱，内心平静。“我看到其他未从欲乐的渴爱染污中解脱的众生，被欲乐的渴爱所吞噬，被欲乐的炽热所燃烧，沉溺于欲乐之中，我既不嫉妒他们，也不因此感到喜悦。为什么呢？因为我喜悦于远离欲乐、远离不善法的安乐。因此，我不嫉妒低层次的欲乐，也不因此感到喜悦。“假设，摩犍提，一位富有的居士或居士之子，拥有巨额财富和财产，具足五种欲功德，他可能会享乐……他行为良好……可能会在善趣投生，在三十三天神众中；在那里，被一群仙女围绕在欢乐园 (Nandana Grove) 中，他会享受着具足五种天人妙欲的天人之乐。假设他看到一位居士或居士之子正在享受着具足五种感官所缘所带来的感官之乐。你认为会怎样？那位年轻的天神……会嫉妒那位居士或居士之子的五种感官所缘吗？会喜悦于五种人类的感官享乐吗？或者会怀念人类的感官享乐吗？’‘不会的，乔达摩大师。为什么不呢？因为天人的欲乐比人类的欲乐更殊胜、更优越。’‘同样，摩犍提……我既不嫉妒他们，也不因此感到喜悦……因为我喜悦于远离欲乐、远离不善法的安乐，这超越了天人之乐。因此，我不嫉妒低层次的欲乐，也不因此感到喜悦。” 
M. I. 505-506




欲乐的过患

什么是 kāma (欲)？如上述引文所示，“kāma”一词有两种定义。首先，它可以指“欲求”、“情爱”、“渴爱”或“渴望”。其次，它可以指“欲求的所缘”、“情爱的所缘”、“贪欲的所缘”、“渴望的所缘”、“满足的所缘”、“刺激快乐的事物”、“提供欲乐的事物”。第二种定义指的是人们为了获得快乐而拥有或执持的任何人、生命、物质财富、个人财产等。总而言之，这些所缘被归类为五种感官所缘 (kāma-guṇa)：可爱、能提供欲乐 (kāma-sukha) 的色、声、香、味、触。欲乐依赖于五官和物质事物；它也可以被称为“身体的乐”或“物质之乐” (sāmisa-sukha 或 āmisa-sukha)。

欲乐有许多种类和程度，包括殊胜的天人之乐，所有这些都被认为是安乐的形式。在这里，我们将重点关注欲乐的缺陷和至上安乐的优势。我们可能会问，为什么那些体验过更精致乐的人声称它优于欲乐，甚至完全放弃欲乐。

欲 (kāma) 的过患 (这里将此词的两种定义结合起来，即欲求和欲求的所缘) 可以从三个角度来看：与个体相关的、与 kāma 本身相关的，以及与沉溺于感官之乐的人的社会行为相关的。

就个体而言，人们可以通过与感官所缘的不当关系，在自身内部产生痛苦。通过对周围世界的不正确行为，他们将事物变成欲求的所缘，并给自己带来痛苦。

就 kāma 本身而言，人们可以辨识出那些人们所追求事物的缺陷，也可以辨识出从这些事物所获得的享受和满足中固有的缺陷。

就人们的行为而言，人们可以看到那些寻求并沉溺于欲乐的人如何与社会互动。

请注意，尽管这三个方面可以区分开来，但它们实际上是相互关联的。

个体

这里重点关注根据缘起 (paṭiccasamuppāda) 创造痛苦的过程。这始于对各种感官所缘的认知，随后是对这些事物产生错误的作意。一个人不断地让事物流向无明和渴爱的道路，直到这个过程成为习惯。我们可以称之为对痛苦的习惯性偏好或制造问题的倾向。佛陀在描述人类成长时提到了这个过程，从母胎中的受孕开始，直到一个人成年。这部分成长过程已在前面引述；这里，我们继续这个描述：


当那个孩子长大，感官进一步成熟时，他享受着具足五种感官所缘所带来的感官之乐……当他用眼睛看到色时，如果它令人愉悦，他就会贪恋它；如果它令人不悦，他就会厌恶它……当他听到声……闻到香……尝到味……触摸到触觉所缘……识知到意所缘所缘时，如果它令人愉悦，他就会贪恋它；如果它令人不悦，他就会厌恶它。他安住于身念住未建立，心狭隘，他不如实地理解心解脱与慧解脱，其中那些已生起的恶不善法会无余地止息。由于他沉溺于喜乐和厌恶之中，无论他受到何种受——无论是乐受、苦受或不苦不乐受——他都沉溺于那种受，依恋它，并为它所困扰。当他这样做时，喜 (nandi; 渴爱) 便在他心中生起。现在，对受的喜 [转化成] 取。以取为缘，有生起；以有为缘，有生；以生为缘，老死；忧、悲、苦、恼、绝望全都生起。这整个苦蕴就是这样生起的。[24] 
M. I. 266




欲 (kāma) 本身

这里着重关注欲贪和欲贪所缘的缺陷。佛陀经常使用以下类比来说明欲 (kāma) 提供的满足相对较少；相反，它会带来许多痛苦和过患：

	

欲如同被扔了一块带血骨头的疲惫饥饿的狗。它会啃咬骨头，直到它疲倦虚弱，却没有任何真正的满足或饱足感。


	

欲如同嘴里衔着肉的秃鹫或鹰；其他猛禽会成群俯冲下来，把肉抢走。人们对物质事物没有绝对的所有权；其他人可以抢走它们。许多不同的人渴望同一个所缘，从而引发竞争、冲突、压迫，甚至杀戮。如果一个人不知道如何负责任地对待感官所缘，他就会经历痛苦和折磨。


	

欲如同一个人手持燃烧的草火把，逆风而行。不久他将不得不扔下火把，否则他的手、手臂和身体将被烧伤，导致重伤甚至死亡。


	

欲如同一座炽燃的炭火坑。一个珍爱生命的人知道，如果他掉进去，他会死亡或受重伤。他不想掉进去，但一个强壮的人抓住他的手臂，慢慢地将他拖向火坑。


	

感官所缘如同一场光彩夺目的美梦。不久，影像消退并消失；醒来时，他什么也看不见，只剩下一种痛苦的感觉。


	

感官所缘类似于借来的财物，一个人炫耀它们以显得花哨和聪明。其他人会羡慕它们，但一个人只能暂时拥有它们，并且带着一种疑虑感；一个人对它们没有真正所有权。当真正的所有者 (即自然) 要求它们归还时，一个人必须归还它们；没有任何妥协。一个人剩下的一切只是自己的身心，它们不断地生灭。


	

感官所缘类似于森林边缘一棵结满丰盛果实的树；那些路过并渴望果实的人会不择手段地获取它。那些有能力的人会爬树摘果，而那些不能的人会使用其他方法；如果他们愚蠢或心怀恶意，他们会把整棵树砍倒。如果树上的人没有及时下来，树会倒在他们身上，导致受伤甚至死亡。[25]


	

感官所缘类似于砧板。随便玩弄它们就如同冒着生命危险被砍或被劈。


	

感官所缘类似于矛或长枪；它们倾向于刺和穿透，使人受伤。


	

感官所缘类似于蛇头；如果一个人暴露于它，他必须总是生活在不信任中；他无法真正感到安全或自在。蛇随时可能袭击，使人处于持续的危险之中。[26]





欲 (kāma) 的过患可以概括如下：欲乐的所缘只能在体验它们的短暂时间内提供可欲的甜美、美味和享受，但这些所缘，如果处理不当，最终会长期造成剧烈的痛苦和困扰。此外，这种欲乐的消退和逝去可能会引起悲伤和折磨，导致长期的悲痛。

社会行为

这里，对渴爱过患的审视始于谋生和寻求物质所缘以供使用和消费时固有的痛苦、艰辛和逆境。每个人都必须忍受气候的艰辛以及谋生时的身心疲劳。有些人贫困到在寻求物质时失去生命；有些人工作非常努力，与障碍和疲惫作斗争，但却不成功；他们没有赚到钱或破产，导致悲伤和痛苦。即使获得了这些东西，在试图保护它们时也会有痛苦。有些人会经历诸如被小偷偷走财物或被火烧毁等不幸，给他们带来额外的困扰。

当无知的人获得物质财产时，他们会被它们奴役。他们为自己的财产而自豪——这些财产最终是虚幻的，没有固有的持久存在——他们看不起他人，从而增加了社会的苦难。有些人嫉妒他人的财产，导致争执、竞争和各种形式的压迫。

巴利三藏中的这段话阐明了这种人际冲突：“诸王互相争执，贵族与贵族争执，婆罗门与婆罗门争执，商人与商人争执，母亲与孩子争执，孩子与母亲争执，父亲与孩子争执，孩子与父亲争执，兄弟与兄弟争执，姐妹与兄弟争执，兄弟与姐妹争执，朋友与朋友争执。”这种冲突可能演变为肢体打斗甚至谋杀。

受各种个人利益的驱使，并被渴爱所煽动，人们拿起武器发动战争：互相射击、刺杀和轰炸。同样，他们从事各种形式的不戒行，如偷窃、入室盗窃、通奸和强奸。当他们被捕时，会受到各种惩罚。当他们死亡时，他们必须在苦难之地、恶趣、下界和地狱中经历进一步的折磨。所有这些行为和结果都是由于渴爱。[27]

那些明辨欲 (kāma) 的上述缺点和危险，并体验过一种更殊胜的安乐，以至于不再渴望感官享乐所缘的人，也洞察了欲乐 (kāma-sukha) 的真实本质。佛陀通过另一个类比解释了这个问题，如下：

想象一个麻风病人，他的身体被疾病深度感染，布满了疮口。他用指甲抓挠痂皮，为了缓解痛苦，他在炭火坑上烤自己的肉。后来，一位医生治愈了他的这种疾病，使他能够安逸地生活，并随心所欲地活动。他看到其他麻风病人抓挠伤口、烧灼身体、服药治疗，但他对这些人不感到喜悦或欢欣。这类似于那些过去沉溺于感官之乐所缘的人。当他们后来放弃对感官之乐的渴爱，体验到一种独立于感官之乐且甚至优于天人之乐的内在平静与安乐时，他们在看到他人沉溺于感官之乐时，不会感到喜悦或渴望。

如果一个强壮的人抓住一个已康复的麻风病人，并将他拖向火坑，他会挣扎着逃脱，因为火的炽热。与火的接触现在被认为是痛苦的，而以前，当他患有麻风病时，他会自愿寻求同样的炽热之火来烧烤自己的肉，并且他认为这种接触是愉悦的。这是因为患有麻风病的人感官受损，导致在面对火时产生想颠倒（saññā-viparīta），将苦受经验为乐受。欲乐也是如此。

实际上，所有形式的感官之乐都伴随着苦触，并以烧燃为特征。然而，人们通常被对感官之乐的渴爱所感染，并且拥有受损和有缺陷的感官，从而对感官之乐产生扭曲的认知，将实际的苦受体验为乐受。[28]

麻风病人抓挠和烧灼他的疮口越多，它们就变得越脏越腐烂。他的欲乐源于抓挠伤口，或者存在于被抓挠的伤口之处。只要他没有从这种瘙痒中痊愈，他就无法知晓一种更殊胜的安乐。他将被困在抓挠中——一个人如何向他介绍一种不涉及抓挠瘙痒的安乐呢？但是当他从这种疾病中痊愈并健康时，他将能够知晓一种更殊胜的安乐，从那时起他将不再渴望通过抓挠瘙痒获得的欲乐。

对欲乐而言，也是如此。当那些被对感官之乐的渴爱所染污的人体验欲乐时，他们的渴爱会加剧。此外，他们的欲乐源于并局限于五种欲乐所缘。如果他们尚未从对感官之乐的渴爱感染和炎症中痊愈，他们就不可能知晓一种更殊胜、更精致的安乐。在这种烦躁不安的状态下，如何才能让他们体验到一种独立于外在感官所缘的内在安乐呢？

但是，当对感官之乐的渴爱不再啃噬他们，并且他们从渴爱的诱惑中解脱时，他们将能够体验到一种殊胜、内在的安乐。这被称为没有疾病，没有心理困扰，或者圆满的心健康，这也是涅槃的定义之一。[29]

在《释迦经》中，佛陀与一群释迦族居士对话。[30] 在被询问后，释迦族人承认，一个正当地谋生并戒除一切不善法，结果每天赚取半个钱币、一个钱币、两个钱币——一直到五百个钱币——的人，值得被称为一个精进的人。

然而，即使这样一个精进的人将他的收入储存一百年，积累了大量的财富，这笔财富也无法为他提供一天甚至半天的纯粹、不间断的欲乐。这是因为欲乐的所缘是无常的、无实的、没有任何持久的真实性，易于消失和衰败。这与那些按照佛陀教导修行并证得果位的人不同，后者能够长时间安住于纯净、无杂染的安乐中。

抓痒的欲乐与痊愈的安乐

为了帮助回顾佛法对快乐的看法，让我们再次审视《摩犍提经》中的段落。这部教法概述了快乐的培育，从婴儿体验到的快乐直到涅槃的至上安乐。在这部经中，佛陀描述了人们生活中对各种快乐的追求和体验：

首先，一个刚出生的婴儿，躺在摇篮里，可能会因为涂抹自己的尿液和粪便而咯咯笑并感到喜悦。

几年后，这个孩子不再从这种活动中获得乐趣。相反，他或她喜欢在沙盒或泥土中玩耍，并喜欢玩玩具，比如洋娃娃或迷你汽车、火车或飞机。孩子们从玩具中获得巨大的喜悦，珍惜并执著于它们。有些孩子有一条最喜欢的毯子，无论它多么破旧或脏污，他们都强烈地珍惜它。如果有人试图把它从他们身边拿走，他们会尖叫，仿佛性命攸关。

孩子们随后成长为年轻人，此时这些玩具不再被视为有趣；它们无法给他们带来快乐或满足。相反，人们通过感官接触，通过色、声、香、味和触觉所缘来获得另一种层次的欲乐。

从这里，安乐可以进一步培育。然而，如果人们未能培育出更高形式的快乐，而停留在欲乐的层次，不久他们就会经历不可避免的绝望，或者至少他们将不再能够享受这些欲乐，并将遭遇巨大的痛苦和折磨。

那些培育出更高形式快乐的人体验到一种不依赖于可意感官所缘的微细喜悦。他们达到了一种自由、无拘束的安乐，并真正地获得了解脱。

当这些解脱者观察其他沉溺于欲乐的人时，他们不再将这种欲乐的享受视为一种满足。他们对欲乐的态度已经改变，类似于成年人看待孩子们玩玩具时的态度。尽管他们理解这种喜悦，但他们会带着幽默或同情来看待它。

如前所述，佛陀用麻风病人的比喻来描述这种安乐的培育。麻风病人因疾病而感到极度瘙痒。结果他们抓挠伤口，但这抓挠只会加剧瘙痒。他们抓挠得越多，就越痒；越痒就抓挠得越多。此外，他们从抓挠中获得一种欲乐感。由于不适，他们还寻求通过火烧灼伤口来缓解痛苦。他们通过烧灼自己来获得欲乐和满足，而普通人会觉得这无法忍受。

佛陀曾经问一位婆罗门，如果一位麻风病人遇到一位拥有有效药物的医生，从而治愈了这种疾病，会发生什么。这位治愈了麻风病的人还会寻求抓挠的欲乐或渴望用火焰烧灼自己吗？婆罗门回答说，恰恰相反。如果有人抓住这个人，把他拉向火焰，他会拼命挣扎逃脱。佛陀指出快乐的培育是相似的。一个体验过超越欲乐的安乐的人，不再将感官所缘的享受视为满足的来源。

可以说，相当一部分人类从抓痒中获得欲乐。那些已培育到另一个层次的人则从没有瘙痒中获得安乐。请思考这两种乐中哪一种更殊胜。

一个身体健康、没有生病的人，会把这种健康、安好的状态看作是乐吗？难道这种没有疾病、没有痛苦、没有擦伤、发痒和身体疼痛的状态不是一种真正的安乐吗？[31]身体健康、没有虚弱和烦恼，所有器官都运转良好的状态，是一种固有的乐。确实，这种健康、这种无病，是所有人渴望的一种基本、原始的安乐。

无论人们追求何种安乐，也无论他们的物质财富多么丰厚，如果他们缺乏身体健康，他们的感官享乐所缘就会逐渐失去重要性。无论他们的感官享乐所缘多么丰足，如果人们被身体疾病所损害或摧毁，这些东西就会失去所有价值。而且，如果他们的乐寄托在这些东西上，疾病只会加剧痛苦，导致心的病痛。

让我们将注意力转向内心。一个满足、广阔、喜悦、光明，没有烦恼和不安的心，本身就是完整的。这种心境本身就是乐，就像身体健康是一种乐一样。事实上，这种乐甚至比身体健康更大，但由于心的微细性，大多数人难以洞察它。

以一个身体健康的人为例。如果他处于巨大的内心痛苦中，再多的物质享受也无法给他带来乐。相反，那些内心光明、愉悦、自由的人，即使没有任何事情发生，即使他们处于最普通和日常的环境中，他们也感到乐。

无过失地受用欲乐

通常来说，感官欲乐和更精微的乐是不相容的。这是因为感官之乐与唤起和刺激感官所缘相关联，伴随着激动和焦虑，并且依赖外部事物来满足。而精微的乐则始于内心的平静。例如，禅那之乐产生于心最初远离感官欲乐、远离不善法时。

因此，普通人很难同时享受欲乐和更精微的乐，尤其是禅那之乐，因为他们无论对什么感到喜悦，也往往会执着和沉溺其中。当他们被感官欲望的力量搅动和迷惑时，他们就很难进入禅那之乐。有许多关于隐士和出家人因沉迷于欲乐而堕离禅那的故事。只有当一个人是圣者，从须陀洹果开始，才能安全地享受欲乐。因此，佛陀反复鼓励人们培养智慧，并与欲乐建立适当的关系；只有这样，才能摆脱其力量和影响。

在《帕沙拉西经》（Pāsarāsi Sutta）中，佛陀将五欲比作猎人的罗网。此教导涉及三类沙门和婆罗门：[32]

	

第一类：那些以执着、迷恋和沉溺的方式享受五欲功德（kāma-guṇa），没有洞察其危险，也没有解脱智慧的沙门和婆罗门。他们类似于被捕获在罗网中的鹿；他们将遭遇堕落和毁灭，被猎人——邪恶的魔罗——屠杀。


	

第二类：那些没有执着、迷恋和沉溺的方式享受五欲功德，并洞察其危险、拥有解脱智慧的沙门和婆罗门。他们类似于躺在罗网之上但没有被捕获的鹿。他们不会遭遇堕落和毁灭，也不会被猎人带走。


	

第三类：那些远离感官欲乐、远离不善法，已证得色界和无色界禅那，以及想受灭尽定（saññāvedayita-nirodha），并已断尽烦恼（即已体验到至上安乐）的比丘。他们被称为使魔罗失明，魔罗因此无法看到他们的任何踪迹。他们类似于在广阔森林中自由自在漫游，不被猎人察觉的鹿。





从这部经中可以看出，佛陀不仅仅教导放弃对感官所缘的执取。他还教导了如何正确地对待这些事物，通过保持对它们的独立性。因此，一个人不会被它们奴役，也不会让它们造成伤害和痛苦。

上述第二类沙门和婆罗门对感官所缘的卷入是大多数佛法修行者最强调的修行方式。这种修行方式的关键原则概括在“以解脱智慧”一词中，这是巴利语nissaraṇa-paññā的翻译，它指的是知道如何引导人走向自由的智慧。它也可以被定义为“逃避渴爱诱惑的智慧”或“防止被渴爱困住的智慧”。

义注通常将其定义为在使用四种必需品时进行反思的能力，通过专注于这些事物的真实目的、益处或价值。[33] 例如，穿着衣服主要是为了抵御寒冷、炎热、风和蚊虫叮咬，并遮盖私密部位，而不是为了炫耀或展示。饮食是为了保持身体强健安适，以便能够进行活动，而不是为了娱乐、陶醉或奢侈的标志。

这种如理作意的运用能培养内在的独立性，防止被物质所缘奴役，并有助于避免情绪化、喜悦与悲伤、快乐与失望的漩涡所带来的危险和痛苦。此外，它能产生对必需品的平衡使用，这有益于一个人的生活。因此，具有解脱智慧的修行被称为“适度的知识”。[34]

一个与感官欲乐保持适当关系的人，会发现更容易获得更精微的安乐，因为这种安乐依赖于善的心态。当一个人体验到精微的安乐后，这种安乐反过来会帮助引导一个人寻求和享受感官享乐，使其保持在适当的界限内。这是因为一个人欣赏更精微安乐的价值。而当一个人达到更高层次的证悟，包含越来越深刻的安乐时，他将不会再寻求欲乐。

解脱地受用欲乐

圣弟子具足解脱智慧。他们以透彻的理解享受感官或物质之乐，保持内在的自由，避免被物质事物奴役。他们在使用和消耗事物时，既认识到其益处，也认识到其潜在的危害。他们能够以一种有助于自身、家庭、同伴、受扶养者、同事、社区乃至整个社会福祉的方式来管理事物和事务。此外，他们对自己和他人如何走上圣道（ariya-magga）并得到培育，都了然于心。[35]

对于以更高层次的乐和自由为目标的比丘或僧人，佛陀教导要舍弃感官欲望并超越物质事物。但对于居士者，他没有强调禁欲。[36] 相反，他强调管理物质的受用，以及安住于知足中，以一种安全无害、并能为自己和他人带来最大利益的方式。

当然，解脱智慧对于居士来说，也是一个关键要素，无论是在安全地享受感官所缘（kāma-bhoga）方面——以一种有益无害的方式——还是在引导自己达到更高层次的福祉方面。因此，佛陀强调在与所有事物的互动中，要不断运用这种智慧，清晰地认识到三个主要因素：功德、过患和出离，换句话说：优点、缺点或过失，以及解脱和自由的点，这构成了一种圆满的状态，超越了仍然彼此不可分割的功德与过患。

当教导那些对佛教教义一无所知或只有基本了解，且尚未渴望出家生活的在家居士时，佛陀通常会从基本的修行层次开始，然后是更精微的层次。佛陀的这种教导被称为“次第教导”（anupubbikathā）。

次第教导包含五个因素（三种开示——kathā——和两个相关主题）。（参看“开示”注）三种开示如下：

	

布施开示（Dāna-kathā）：关于布施、舍弃、慈善和慷慨的开示。


	

戒开示（Sīla-kathā）：关于戒行、不剥削他人、不引起社会冲突和敌意的开示。


	

生天开示（Sagga-kathā）：关于“天堂”，即一种正直、善的生活，这种生活充满了来自感官所缘（kāma-vatthu）的天人之乐。这种开示强调了那些正直生活并享受各种感官享乐的个体，包括天人。这第三个因素是布施和戒行的结果。它指向在创造健康生活和社会中的责任感，以及体验一种健康的感官之乐。





这种次第教导让听众中的居士认识到他们正在努力寻找的最高目标。他们能够认识到，当一个人按照布施和戒行的前两条原则生活时，他将体验到一种无过失的快乐，并享受丰富的欲乐，正如第三个因素所描述的那样，从而实现自己的愿望。


开示

在巴利三藏和其他经典中，只提到了三种“开示”（kathā）：布施开示（dāna-kathā）、戒开示（sīla-kathā）和生天开示（sagga-kathā）。接下来的两个因素，“感官享乐的过患”（kāmādīnava）和“出离欲乐的功德”（nekkhammānisaṁsa），并没有加上“kathā”一词。它们是相关的教法，描述了前三个因素，特别是生天开示（sagga-kathā）的要旨，并指出了达到更精微安乐的途径。然而，后来的文本将“kathā”一词添加到了这两个因素中。甚至在某些巴利三藏版本（缅甸版本）、义注和复注中，也创造并插入了“kāmādīnava-kathā”一词（与“nekkhammānisaṁsakathā”不同，后者只出现在后来的文本中）。



如果听者准备好了，佛陀就会继续描述欲乐的过患（kāmādīnava）。他会解释说，无论依赖物质所缘的欲乐有多大，它仍然有其缺点或不足，为痛苦和损失铺平了道路。当听者充分理解了这第四个因素并希望找到出路时，佛陀就会描述出离欲乐的功德（nekkhammānisaṁsa），即他会指出一种自由、独立于物质、无拘无束的安乐生活，这种安乐成为一种恒常的内在品质。听者就会变得乐于接受并渴望达到一种不依赖感官所缘（nirāmisa-sukha）的安乐。佛陀就是这样培养人们的接受度和准备状态的。他会逐渐准备他们的心，正如古老的表达所概括的那样：“净化一个人的心。”

巴利三藏指出，当佛陀知道听众的心是适业、柔软、无障、喜悦和明亮——就像一块准备好接受染色的无瑕布料——他就会教导四圣谛。当他们的心准备好时，佛陀便会教导能让他们证悟真理（sacca-dhamma）的智慧，让他们亲证真理，直到法眼（dhamma-cakkhu）生起，从而进入圣者（ariya-puggala）之流，从初果须陀洹开始。

这些拥有法眼的觉悟者中，大多数仍然过着居士生活。[37] 他们仍然享受欲乐，但这种欲乐与非物质安乐（nirāmisa-sukha）融为一体，后者作为一种保证，防止感官欲乐造成伤害，反而能产生利益和德行。这些圣者作为其社区的支柱和榜样，行使着权威。他们坚定不移地在圣道上前进，不会退堕。

总而言之，欲乐（kāma-sukha）或物质之乐（sāmisa-sukha），无论它多么美味、闪耀、清爽、非凡或令人渴望，它仍然依赖于外部所缘——它尚未自由和独立。它仍然涉及某种形式的个人执着和占有。

此外，在对感官满足的永不满足的追求中，其他人也热衷于追求相同的享乐所缘，其中最精妙、最令人向往的，数量有限且不足。人们争夺这些东西，彼此不信任，导致分歧、冲突、狂热地守护财产和压迫。如果人们不懂得控制自己的欲望，这种压迫就会加剧，导致痛苦增加和无限制的破坏。

即使一个人随心所欲地拥有这些物质事物，它们也可能会消失。即使它们没有消失，它们也可能失去吸引力，要么是它们自身发生变化，要么是由于个人发生变化。无论如何，它们最终都必须衰落和瓦解——它们无法永远保持那种令人向往的状态——一个人最终必须与这些事物分离。

欲乐伴随着忧虑和焦虑。尽管人们可能体验到欲乐的满足，但除了人们天生的不知足会引起问题外，那种欲乐本身既不安全、不可靠，也不完满。这就像一个人被一根嵌入体内并感染的刺或倒钩所困扰，导致烦躁和恼怒。快乐与痛苦混杂在一起。未来充满了恐惧和期待，过去充满了悲伤和遗憾。它不是一种纯粹、无过失、广阔和完整的安乐。

虽然更精微的安乐是内在的、独立的、纯粹的、无害的，但如果一个人对这种安乐的享受仍然与烦恼混杂在一起，他可能会沉溺于放纵，导致放逸和懈怠；他的责任和社区的福祉将会受到损害。此外，他可能会倒退回沉迷于物质享乐，忘记努力进行修行，以消除残余的烦恼，这些烦恼是痛苦的根源。因此，他的修行将会是有缺陷和妥协的。

因此，感官享乐和那些仍有烦恼的人所体验到的非物质的安乐，都尚未真正自由或完整，因为这些人内心怀有执着于事物的自我感；他们尚未根除痛苦的根源。他们必须从事内心修养，直到达到烦恼的灭尽（āsavakkhaya）——一种没有痛苦的状态，通过这种状态，一个人不执取任何事物，也没有任何东西“粘着”于心，就像水不粘着莲叶一样。一个人的身体生活在世间，但内心超越了世间。他超越了痛苦和依赖受（vedanā）的安乐，包括心中产生的精微受，并达到了至上安乐，这种安乐不涉及“滋养”受。这种安乐完全令人满足，而且它本身就是完整的。它可以与完美的身体健康相媲美。没有任何东西扰乱或烦恼内心；它清晰、平静、纯净、明亮、安适。

当一个人达到彻底的完全自由，并且没有“自我”纠缠于任何事物时，他在任何情况下都是幸福的，并且在个人欲望方面没有任何需要做的事情。如果他寻求幸福，这是为了世间，为了所有众生的福祉和幸福。这是从痛苦中解脱的至上安乐；它超越了苦难的范围，构成了每个人的最高目标。

尽管感官享乐存在过患，它仍然是一种乐的形式，影响着大多数人。因为它有可能给个人和社会带来痛苦，所以防范和纠正它所造成的任何伤害非常重要。总而言之，感官享乐必须谨慎管理，并应鼓励人们培育自己，以体验更高层次的安乐。

巧妙地管理感官享乐是修行初期阶段的必要条件。虽然感官享乐存在缺陷，但它仍然可以有益于一个人的生活，并有助于与他人和平共处。此外，它是人们培育自己并发现更大福祉的基础。因此，在系统的幸福呈现中，管理得当的感官享乐被归类为一种值得向往和达到的基本利益（attha）。它被称为现世利益（diṭṭhadhammikattha）：一种可见的、明显的、直接的利益。这里的利益正是指源于物质事物的欲乐。

“现世利益”（diṭṭhadhammikattha）是指物质层面的快乐（rūpa-dhamma）。它与物质事物（vatthu）、与满足的所缘和可消费品相关联。此外，它还涉及社区生活，建立健康、支持性的人际关系。总而言之，这种利益包括：

	

在工作和谋生中勤奋努力，以获得足够的物质财富来照顾自己、家人和受扶养者，使每个人都安适。


	

保持健康的社会关系和社区和谐；在社会中拥有受人尊敬的地位，此外还获得荣誉和声望，并拥有支持性随从或员工。


	

使家庭安乐；将家庭建设成为他人的典范，并以一种有益于社会福祉的方式。


	

照顾好自己的身体，例如通过锻炼和适度饮食，从而无病无痛，保持健康。





至于更精微的安乐，那是内在的、不依赖物质的（nirāmisa-sukha），它也是一种生命的利益和愿望，被称为samparāyikattha：“来世利益”、“内心利益”、“深奥利益”或“不显见的利益”。

就“现世利益”而言，拥有丰富消费品所带来的欲乐显而易见。但就内心利益”而言，帮助他人摆脱痛苦会带来更大的喜悦和安乐。同样，被真理和善良深深感动和启发，伴随着喜悦和平静，这是一种他人不明显可见的内心安乐。此外，这种与德行相关的快乐在未来世中会产生结果，这些结果也是不显见的。因此，它被称为samparāyikattha：“不显见的利益”或“未来利益”。

samparāyikattha一词的含义包括所有形式的内在、精微的安乐，从信心（saddhā）所产生的喜悦，到过持戒生活（sīla），到禅定（samādhi），再到禅那，直至涅槃之乐（nibbāna-sukha）。因此，在大多数经中只提到两种利益：“现世利益”和“未来利益”。这适合于教导普通人；它描述了他们在日常生活中熟悉的安乐，并以易于理解的方式介绍了更高形式的安乐。

如前所述，许多被归类为“独立”或“非物质”（nirāmisa-sukha）的幸福尚未完全圆满；它仍然可能逆转，并可能混杂着执著和放逸。因此，对于那些具有良好理解基础的人，有时需要进行更详细的区分。在这种情况下，烦恼灭尽的究竟安乐（āsavakkhaya）——阿罗汉的安乐或涅槃之乐——被与samparāyikattha区分开来，并被命名为至上利益（paramattha）。

总而言之，“attha”这个词，指的是生命的目的或目标，可以简单地分为两种：可见的利益和不显见的（即内心的）利益（包括至上利益）。然而，更详细的划分是三种：[38]

	

现世利益（diṭṭhadhammikattha）强调身体健康、物质财富、荣誉、友谊和幸福的家庭。


	

来世利益（samparāyikattha）强调通过修行培育，拥有健康、精微和快乐的心。


	

至上利益（paramattha）指的是拥有全面的智慧，导向真正的清净、明晰、安乐和解脱。





佛陀除了鼓励人们逐步达到这三种利益外，还教导拓宽视野，不仅为自己，也为他人培育这些利益。因此，还有第二组三种利益：[39]

	

自利（attattha）：为自己创造上述三种利益；培育自己以达到这三种利益。


	

利他（parattha）：通过支持他人进行内心自我培育，协助他人达到上述三种利益。


	

彼此利益（ubhayattha）：社区或社会的共同利益和资产（包括共同环境），应加以培养和爱护，以支持自己和他人达到上述三种利益。





由于感官享乐的管理和参与方式的重要性，佛陀向居士教导了导向“现世利益”的内心品质，例如如何以正确和支持的方式处理物质财富。这些教导散布在巴利三藏中。

在教导现世利益时，除了强调解脱智慧（nissaraṇa-paññā）外，佛陀还将促进来世利益（samparāyikattha）的品质教导结合起来。这是因为伴随精微安乐的品质，既能防止欲乐伤害自己，也能防止它伤害他人或社会。相反，人们将能够运用他们对欲乐的享受来帮助他人，并为他们的福祉提供支持。此外，这些教导提醒人们努力培育更精微的幸福。

对于居士者在内心利益（包括至上利益）方面的培育，有各种名称的促进因素，它们有助于调节人们与欲乐的关系。其中最主要的术语是ariyā vaḍḍhi：圣者的成长。有五个这样的因素：[40]

	

信心（saddhā）：对三宝的功德坚定不移的信心，其核心在于对如来觉悟（tathāgatabodhi-saddhā）的信心——对佛陀智慧的信心，这种智慧使人们能够自我觉醒。这等同于对人性的信心，人性可以被训练达到卓越、全面智慧和解脱的程度。这种信心被认为是修行的起点。


	

戒行（sīla）：以无害的方式生活，遵守五戒，这可以培育为八戒。


	

多闻（suta）：听闻、思惟和分析教义，以获得对其精髓的理解，特别是那些有助于修行成长的教导。


	

布施（cāga）：慈善；舍弃；过着居士生活而不吝啬；对他人的痛苦保持开放态度，并乐于分享自己所拥有的并提供帮助。


	

智慧（paññā）：对真理获得全面的理解；洞察生灭；使自己摆脱不善品质；达到烦恼无立足之地；能够止息痛苦。





在这五个因素中，四个基本因素是信心、戒行、布施和智慧；多闻在这里被认为是权宜之计，但并非必要。当然，拥有多闻是有利的，特别是成为一个多闻者（bahussuta），但从技术上讲，这个因素是可以舍弃的。智慧是至关重要的因素。当有智慧时，对形式上的学习依赖较少。同理，无论一个人学了多少，如果缺乏智慧，就无法取得真正的成功。无论如何，这五个因素都被视为生命中的资产。

在巴利三藏中关于管理欲乐的各种教导中，有一篇长篇教导，即《善生经》（Siṅgālaka Sutta），它描述了一个居士者如何生活，涉及到他的直系亲属、社区和整个社会。义注师说，这部经构成了“居士戒律”（gihi-vinaya）或“圣者的生活准则”。[41]

在《善生经》的开篇，佛陀将这种生活准则称为圣者之律（ariya-vinaya）。在经文的结尾，他宣说了一偈，描述了建立社会稳定与和谐的原则，这些原则被称为四摄法（saṅgaha-vatthu）：[42]


布施、爱语，
 利行、平等：
 对那些值得支持的人，
 应该如实修行[这四种事]。这四种事是世人的支柱，
 就像行进车轮的轴心。
 如果它们不存在，母亲就不会从儿子那里
 得到尊敬或尊重，父亲也一样。既然智者坚持这些有利的品质，
 他们就达到了卓越的境界，
 并受到所有人的公正称赞。




关于圣者的成长和四摄法的教导都与一种精微的乐有关，它充当“物质利益”和“内心利益”之间的连接。然而，在佛陀较短的教导中，“物质利益”或“现世利益”（diṭṭhadhammikattha）通常指物质财富，因为经济因素对居士者的生活至关重要，它们几乎包含了在家居士生活的所有方面。因此，如果只看这些选定的经文，很容易给人一种印象，认为“现世利益”仅仅指物质财富。

以下是佛陀关于“现世利益”的一些额外教导。其中一些强调物质财富，而另一些则作为实现“内心利益”的桥梁。

然而，首先，让我们看看一则经文，其中“现世利益”指的是感官享乐的另一个方面，不与物质财富挂钩。这里强调的是关注一个人的身体健康：


佛陀住在舍卫城……那时，拘萨罗国波斯匿王吃了一钵量的美食。吃完后，国王身体僵硬不适，来到世尊面前，顶礼后坐在一旁。世尊知道波斯匿王吃得僵硬不适，于是当场诵出此偈：“人若常具念，
 饮食知节量，
 其疾得消减，
 渐老而长寿。”当时，婆罗门青年苏达萨那正站在拘萨罗国波斯匿王身后。国王于是对他说：“来吧，亲爱的苏达萨那，向世尊学习此偈，每当我用餐时就诵给我听。我每天将赐予你一百卡哈巴那作为餐费。”青年回答道：“是的，陛下。”婆罗门青年苏达萨那回答道。他向世尊学习此偈后，每当波斯匿王用餐时，婆罗门青年苏达萨那都会诵读[它]。于是，拘萨罗国波斯匿王逐渐自我约束，直到他的食物摄入量最多只是一小钵量的熟米饭。后来，当他的身体变得精力充沛、轻快时，拘萨罗国波斯匿王用手抚摸自己的四肢，并当场发出此感叹：“世尊对我慈悲，在两种善——现世善（diṭṭhadhammikattha）和来世善（samparāyikattha）方面。”
《多那帕卡经》: S. I. 81




这个关于现世利益的经文，描述了正确地享用欲乐，并强调其与物质财富的关系，但它也提供了通向更高、内心利益的途径。请注意，这篇经文是佛陀对富有的商人给孤独长者 (Anāthapiṇḍika) 讲述的，他是一位须陀洹。另请注意，对于下面前三种快乐，使用的是“善家子弟” (kula-putta) 一词，而对于第四种快乐，使用的是“圣弟子” (ariya-sāvaka) 一词（表明其提升到更高、内心的利益）：


那时，居士给孤独长者 (Anāthapiṇḍika) 走近世尊，向他顶礼，然后坐到一旁。世尊对他说：“居士啊，居士有四种乐，是享用欲乐的居士可以经常获得的……哪四种？拥有之乐 (atthi-sukha)、受用之乐 (bhoga-sukha)、无债之乐 (anaṇa-sukha) 和无过失之乐 (anavajja-sukha)。‘居士啊，什么是拥有之乐？在这里，善男子通过勤奋努力获得财富，通过臂力积累财富，通过额头上的汗水赚取财富，通过正法获得如法财富。当他想到‘我通过勤奋努力获得了财富……如法获得了财富’时，他体验到安乐和喜悦。这被称为拥有之乐。’‘什么是受用之乐？在这里，善男子用通过勤奋努力获得的财富，通过臂力积累的财富，通过额头上的汗水赚取的财富，如法获得的财富，享用他的财富并做功德事。当他想到‘我用通过勤奋努力获得的财富……如法获得的财富，享用我的财富并做功德事’时，他体验到安乐和喜悦。这被称为受用之乐。’‘什么是无债之乐？在这里，善男子对任何人都没有债务，无论是大是小。当他想到‘我对任何人都没有债务，无论是大是小’时，他体验到安乐和喜悦。这被称为无债之乐。’‘什么是无过失之乐？居士啊，在这里，一位圣弟子具备了无过失的身、语、意行为。当他想到‘我具备了无过失的身、语、意行为’时，他体验到安乐和喜悦。这被称为无过失之乐。’‘获得了无债之乐，
 人们应该忆起拥有之乐。
 在享用自己的财富时，
 人们清楚地看到受用之乐。
 当清楚地看到这些时，智者
 了知这两种安乐，[并看到]
 其他三种快乐不值
 无过失之乐的十六分之一。’”[43]
A. II. 69




以下的经文明确区分了现世利益和内心利益，后者既是前者的支持，也是前者的约束：


有一次，世尊在伽梨人 (Koliyans) 的喀卡拉巴塔 (Kakkarapatta) 城附近，居住在伽梨人中间。年轻的伽梨人迪迦阇努 (Dīghajāṇu) 走近世尊，向他顶礼，然后坐到一旁，说道：“世尊，我们是享用欲乐的居士，住在家中，儿孙满堂。我们使用迦尸 (Kāsi) 的檀香；我们佩戴花环、香料和膏油；我们喜爱金银。请世尊教导我们佛法，以使我们在今生和来世都能获得幸福。’‘彪伽帕阇 (Byagghapajja) 啊，有这四件事，能使善男子在今生获得安乐。哪四件事？精勤具足、防护具足、善友、和合生活。’‘什么是精勤具足？在这里，无论善男子以何种方式谋生——无论是农耕、贸易、畜牧、军事服务、政府服务，或任何其他技艺——他都技艺娴熟、勤奋努力；他具备良好的判断力，以正确地执行和安排事务。这被称为精勤具足。’‘什么是防护具足？在这里，善男子对他通过坚持不懈、通过臂力积累、通过额头上的汗水赚取、通过正法获得的财富，设置保护和防卫，心想：‘我怎样才能防止国王没收它、盗贼偷窃它、火灾烧毁它、洪水冲走它、以及不肖子孙挥霍它呢？’这被称为防护具足。”“什么是善友？在这里，无论善男子居住在哪个村庄或城镇，他都与那些具备信心、善行、慷慨和智慧的居士或他们的儿子交往——无论是年轻还是年长且行为成熟的人；他与他们交谈并向他们请教。在他们精通信心方面，他效仿他们对信心的精通；在他们精通善行方面，他效仿他们对善行的精通；在他们精通慷慨方面，他效仿他们对慷慨的精通；在他们精通智慧方面，他效仿他们对智慧的精通。这被称为善友。’‘什么是和合生活？在这里，善男子过着平衡的生活，既不过度奢侈也不过度节俭。他知道自己的财富如何增长和减少，清楚地知道]：‘这样我的收入会超过支出，而不是相反。’就像一个估价师或他的学徒，举起天平，知道：‘它倾斜了多少，上升了多少……”如果这个善男子收入微薄却生活奢侈，其他人会说他：‘这个善男子吃掉他的财富，就像吃无花果的人一样。’（见注：成熟的无花果）如果他收入丰厚却生活简朴，其他人会说他：‘这个善男子甚至可能像个穷光蛋一样死去。’但是，当善男子过着平衡的生活时，这被称为和合生活……‘彪伽帕阇 (Byagghapajja) 啊，你看，这样如法获得的财富有四种衰败之门 (apāya-mukha)：沉迷女色、酗酒、赌博，以及恶友、恶伴侣、恶同伴。这就像一个有四个进水口和四个出水口的大水库，如果一个人关闭进水口并打开出水口，而且没有足够的雨水落下，人们可以预期水库里的水会减少而不是增加……’‘这样如法获得的财富有四种增长之门：避免沉迷女色、酗酒和赌博，培养善友、善侣、善同伴。这就像一个有四个进水口和四个出水口的大水库，如果一个人打开进水口并关闭出水口，而且有足够的雨水落下，人们可以预期水库里的水会增加而不是减少……’‘这四件事能使善男子在今生获得幸福。’‘彪伽帕阇 (Byagghapajja) 啊，有这四件事，能使善男子在来世获得安乐。哪四件事？信心具足、善行具足、慷慨具足和智慧具足。’‘什么是信心具足？在这里，善男子具备信心。他对如来 (Tathāgata) 的觉悟充满信心，如下：‘世尊是阿罗汉……觉悟者，世尊。’[46] 这被称为信心具足。’‘什么是善行具足？在这里，善男子戒除杀生……戒除酒类，即烈酒和酒精饮料，它们是放逸的基础。这被称为善行具足。’‘什么是慷慨具足？在这里，善男子住在家中，内心没有吝啬的污垢，慷慨大方，乐于布施，喜好舍弃，热心于慈善，乐于给予和分享。这被称为慷慨具足。’‘什么是智慧具足？在这里，善男子有智慧；他具备辨识生灭的智慧，这种智慧是高尚的、具穿透力的，并导向彻底的苦的灭尽。这被称为智慧具足。’‘彪伽帕阇 (Byagghapajja) 啊，你看，这四件事能使善男子在来世获得幸福。’在职业上进取，
 在管理上警觉，
 在生活方式上平衡，
 他守护着自己赚取的财富。
 具备信心，具足德行，
 慷慨无吝啬，
 他不断净化道路，
 这条道路通往来世的安稳。因此，这八种品质，
 忠诚居士的品质，
 被真理者所说，
 能带来两种幸福：
 今生的善和福利，
 以及来世的幸福。
 因此，对于那些住在家中的人，
 他们的慷慨和功德会增长。[47] 
A. IV. 281




尽管仍在享用欲乐，但当在家居士能够以一种产生现世利益的方式来享用这种乐，并且他们逐渐熟悉更精微的内心利益时，可以预期他们会兴旺发达，并体验到一种可靠、无害的安乐。此外，他们还将有助于创造持久的社会福祉和繁荣。


成熟的无花果

译注：菩提比丘 (Bhikkhu Bodhi) 在其《佛陀的数字论述：增支部翻译》© 2012 中引用《满足希望者》 (Manorathapūraṇī) 说：“一个人如果想吃无花果，可能会摇晃一棵成熟的无花果树，一用力就打落许多果实。他会吃掉成熟的果实然后离开，留下其余的；同样地，一个人如果挥霍掉他大部分的收入来享用财富，人们就会说：‘这个善男子吃掉他的财富，就像吃无花果的人一样。”另见第十七章《正命的一般原则》一节中关于无花果树上的 mayhaka 鸟的描述。



不同种类安乐之比较

当与更精微的安乐相比时，感官之乐的价值会降低是正常的。例如，与禅那 (jhāna) 的安乐相比，欲乐被描述为：“凡夫之乐（puthujjana-sukha）；“染污之乐” (mīḷha-sukha)；[48] 和“非圣者之乐” (anariya-sukha)。此外，它被描述为包含痛苦、烦恼和障碍，并构成错误的修行之道 (micchā-paṭipadā)。

相比之下，禅悦，或“内在之乐”（ajjhatta-sukha），被描述为：“出离之乐” (nekkhamma-sukha)；“独处之乐” (paviveka-sukha)；“导向寂静（并证悟涅槃）的安乐”（upasama-sukha）；以及“觉悟之乐” (sambodhi-sukha)。它没有痛苦、忧虑和烦恼，并构成正确的修行 (sammā-paṭipadā)，通向解脱，通向涅槃。[49]

虽然佛陀经常贬低并指出欲乐的危险，但这并不意味着他一心想要谴责或鄙视它。从一个角度来看，佛陀只是试图指出欲乐背后的真相。然而，常被烦恼缠缚的凡夫，往往认为他的教导过于严厉。此外，通过将大多数人珍视的欲乐与更精微的安乐形式进行比较，他贬低了前者以提升后者。

然而，最重要的是，欲乐是一个坚韧而难以摆脱的陷阱，大多数人都被困其中，难以逃脱。因此，佛陀严厉批评欲乐，同时赞扬更精微的安乐形式，旨在敦促人们在修行上迅速精进，避免自满，并体验究竟安乐。

并非所有证悟更精微安乐的人都会立即放弃欲乐。许多人继续以享受两种或两个层面的安乐来生活。在这种情况下，这些人有更多的选择，或在体验安乐方面有更大的优势。

总而言之，佛陀强调正念和觉知，无论一个人是否放弃欲乐，都必须在自己内心证悟更精微的安乐形式，并培育这些安乐，直到达到至上安乐。

自在地选择各种乐

有些人担心，如果他们达到涅槃，就再也无法享受欲乐了。对此，可以这样说：“不用害怕。如果你达到涅槃，你将体验到无比丰盛的安乐，比你现在所知的任何安乐都更甚。你将有许多种类的乐可以选择。如果你想享受欲乐，你可以，而且你将比现在更享受它们，因为心中不会有任何东西来破坏它们的甜美。”但这样回答，其他人可能会反驳：“一个已经证悟涅槃的人怎么可能回头享受感官之乐呢？”

这些都不是需要担心的问题；它们会自然而然地解决。那些已经证悟涅槃的人最适合享受各种的安乐。他们选择体验哪种程度的乐，取决于他们自己的判断。（例如，有充分的记载表明，那些体验过涅槃安乐的人，将四种禅那作为一种“现法乐住”（diṭṭhadhamma-sukhavihāra）来体验。）

话虽如此，那些证悟涅槃的人，自然而然地不会去寻求欲乐。这不是因为他们无法享受这些欲乐，而是他们没有这样做的倾向。他们没有会促使他们沉迷于感官享乐的烦恼，而且他们已经体验过更殊胜的境界，因此不再认为令人愉悦的感官所缘值得投入。

这类似于有些人猜测，阿罗汉 (arahant) 们，在清楚地辨识了无我 (nonself) 的特相——即人类只是元素聚合而非拥有固定、持久的身份这一真相——之后，也许能够无过失地杀害他人。但这种对无我的清晰知见，唯有在根除了导致杀生的嗔恨烦恼后才会生起。因此，阿罗汉是不可能杀生的。

将觉悟者不寻求感官之乐与与一个曾经被囚禁的人进行比较：在监狱里，囚犯依靠某些活动或物品来娱乐消遣，以此忘记他的不适和限制。后来，当有机会逃离监狱时，有些人对这些娱乐来源如此执着，以至于拒绝离开，而另一些人则陷入担忧和犹豫不决。然而，那些真正认识到并珍惜自己自由的人，会逐渐脱离那些令人愉悦的活动，离开监狱，并很快放下对那种囚禁状态的所有渴望。

佛陀自己早年也曾沉溺于欲乐，后来才熟悉了更精微的安乐形式，包括禅那 (jhāna) 的禅悦和涅槃 (Nibbāna) 的安乐。因此，他了解所有形式的乐。他的教导是根据他自己的亲身体验形成的，这为这些教导的有效性提供了坚实的确认。

现在，让我们回顾一下欲乐的一些缺点和缺陷，特别是当将其与更精微的安乐形式，尤其是涅槃 (Nibbāna) 的安乐进行比较时：

甲、它会造成对外部事物的依赖乃至奴役，使人不得自由。我们很容易被欺骗，以为自己拥有和控制物质事物，但我们对它们的执着越深，我们的力量就越弱，奴役就越强。

这种奴役或依赖有两个阶段：

	

在获得感官所缘之前，对感官之乐的渴望主导着一个人的行为，使他追逐事物以体验愉悦的受。如果这种欲望非常强烈，一个人会将其一生奉献给这种追求。


	

当一个人获得了这些所缘时，它们会通过产生爱慕、憎恨、贪婪、厌恶和痴迷，进一步使人烦恼。一个人的行为随后被这些烦恼所塑造。渴爱促使寻找受；受随后又强化渴爱。这个循环不断地进行。





此外，事物的不可避免的自然变化和变异，对怀有这种渴爱的人来说是压迫性的，导致悲伤和苦恼。

另一方面，内在的、非物质的安乐是自由和独立的。它阻止人们沉溺于欲乐，保障了与欲乐的安全接触，并避免了因有为事物的固有变化而产生的痛苦。

乙、由于欲乐依赖于外部感官所缘——色、声、香、味和触——那些沉溺于欲乐的人实际上将他们的欲乐，连同他们的整个命运，都托付给了这些事物。这些外部事物受制于无数的因缘条件，而人类对此无法掌控。因此，那些将自己的快乐托付给这些不可靠事物的人，会让自己面临失望和各种困难。一个人越是不理解这种动态，他的痛苦就越大。

丙、与欲乐紧密相连的生活完全围绕着与外部世界的接触，围绕着感官能力与感官所缘之间的接触；这是一种外在的、肤浅的生命维度。此外，无休止地寻求欲乐是令人疲惫和厌倦的。内在的、精微的安乐形式有助于将人们从这种感官接触的循环中解脱出来；它们使人们摆脱对感官能力的过度依赖。至少，它们为人们提供了一个喘息和休息的机会，并将他们引入生命中更深层次的面向。

丁、因为欲乐依赖于外部事物，它需要感官所缘通过各种感官根门来为渴爱提供燃料。如果一个人没有获得这些渴望的事物作为燃料，他就会痛苦。然而，内在的、精微的安乐形式不依赖于外部事物。那些具备这种安乐的人，即使缺乏令人满足的感官所缘，仍然安住于安乐之中。

此外，由于这种对外物的依赖，那些沉溺于欲乐的人无法闲适地安住。如果他们闲着，他们会感到躁动不安，渴望体验事物。这种躁动和焦躁是痛苦的真实表现。承受这种渴望和焦躁的人倾向于欺骗自己，忽视和无视这种状况，转而只关注他们所能获得的任何满足。

此外，当人们找到满足时，即使这涉及到非常合意的所缘，他们也无法长时间享受这种体验。如果体验持续太久，它就变成了一种忍耐，欲乐也转化成了痛苦。因此，欲乐依赖于感官所缘的不断变化和多样性，因此经文指出：威仪 (iriyāpatha) 掩盖了苦。[50] 那些已达到更精微安乐形式的人，不会受到渴望的焦躁所折磨。他们能够根据自己的意愿，长时间安住于某种安乐状态，正如佛陀和频毗娑罗王（Bimbisāra）的故事所阐述的那样（见下文）。

戊、欲乐是由渴爱塑造并受其支配的，也就是说，它与一个人习惯性积累的喜好和厌恶、偏爱和反感有关。这些喜好和厌恶是波动不定的。同一个所缘或行为可能被一个人喜欢而另一个人不喜欢；一个人可能将其视为快乐的来源，另一个人则视为不快的来源。[51]

这种心绪的波动对同一个人亦是如此：有时见闻某事会感到愉悦，换个时候同样的事却可能引生不快。如果两个人遇到同一个所缘并且都喜欢它，这可能会导致相互的厌恶，因为他们都渴望同样的东西。这些情况可能导致个人内部的冲突以及人与人之间的敌意。它们是各种麻烦和痛苦的根源。

因此，欲乐或物质之乐与内在的、非物质的安乐恰恰相反，后者在任何时候都可获得。后者这种安乐始终是一种恩赐；它给予体验者一种安乐感和满足感，并且对所有相关的人都有益。体验它的人越多越好。每个人都增进了他人的安乐，因为没有什么可争夺的。因此，它导向和平并终结问题。

己、感官之乐是满足渴爱 (taṇhā) 的结果。如果渴爱升起但未被满足和平息，问题就会立即产生。这些问题，或这种不满状态，被称为“苦” (dukkha)。苦会留下有害的影响。这些有害影响要么被困在个体内部，要么个体将其向外发泄，或两者兼有。

被困在内部的有害影响是指焦虑、绝望以及其他形式的内心痛苦。它们可以统称为内心错乱，甚至疯狂。

寻求向外表达的有害影响可能以温和的方式发泄出来，例如寻求不同形式的指导和帮助。一个人可以寻求符合智慧和德行的指导，或者寻求天物和神通力量的帮助。有些人试图通过沉溺于粗俗或日益强烈的感官之乐来掩盖自己的痛苦。有害影响也可以以暴力方式表达出来，例如制造冲突和迫害他人，或者对自己的环境造成破坏。或者，一个人可能会滋生自我憎恨，并经历严酷的苦行或伤害自己。

佛陀以下的话语在此是相关的：


“比丘们，什么是苦的来源和起源？渴爱是它的来源和起源 (nidāna-sambhava)。什么是苦的结果？……我这样说，苦的结果要么是内心失常，要么是向外寻求解脱。
A. III. 415-6




通过满足渴爱来寻求欲乐，在所有阶段都会引起问题，不仅仅是在满足被剥夺时。在寻找可意所缘期间和获得这些所缘之后，也可能出现问题。在寻找所缘时，一个人可能会伤害或剥削他人，给他们带来痛苦和烦恼。而一旦获得了渴望的所缘，一个人可能会对其痴迷，增加自己的渴求和渴爱，从而引起更多的问题。因此，有良知的凡夫必须运用辨别力，并应用有德的品质来指导自己的行为，以减轻渴爱的危害。

一种安全享用欲乐的非常有用的方法，是让人们能够获得一些非物质的安乐，这作为一种出离 (nissaraṇa) 。这种出离对于净化由渴爱产生的行为非常有效，或者它有助于将这种行为保持在善的界限之内。独立于物质事物的安乐与渴爱直接对立；它在一个人从渴爱中解脱时显现，并且它的存在不依赖于渴爱。任何安住于这种安乐的人，都会立即从渴爱的危险中解脱出来。

因为欲乐有缺陷，能造成巨大的伤害，而且既被人珍视又令人难以抗拒，所以它不需要被提倡。因此，佛陀不鼓励追求欲乐，也不劝人们将其设定为生命的目标。

在佛教中，行善或做功德——无论是通过布施 (dāna)、持戒 (sīla) 或修心 (bhāvanā) ——的根本目的，不是为了获得欲乐形式的报酬，比如财富、名声、尊重、追随者众，或在天人重生。善行的真正目的是支持内心培育，并获得真实、持久的安乐，这导向烦恼的减少，从恶中解脱，以及渴爱——苦的根源——的根除。因此，行善者体验到更深层、更精微的安乐形式——直至涅槃 (Nibbāna) 的安乐——这为个人和社会带来和平与福祉：


圣者布施，不是为了被烦恼玷污的乐，也不是为了未来的出生。事实上，圣者布施是为了烦恼的止息，为了没有未来的出生。圣者修习禅那 (jhānas)，不是为了被烦恼玷污的乐，也不是为了未来的出生。事实上，圣者修习禅那 (jhānas) 是为了烦恼的止息，为了没有未来的出生。圣者以寂静 (i.e. Nibbāna) 为目标，倾向于此方向，致力于此状态，而行布施。圣者以涅槃 (Nibbāna) 为目标，正如河流奔向大海深处。
根本论义书 I. 424-5




安乐的功德与过患

如前所述，佛陀审视了所有事物的功德与过患。如果某事物仍同时具有功德与过患，他便会描述如何超越它们，也就是说，他会解释进一步培育是如何可能的。

这样看待事物能够实现持续培育。当一个人达到某个特定点时，他会认识到它的优点 (assāda) 和缺点 (ādīnava)。然后，他会寻找通往下一阶段的出离 (nissaraṇa)，并培育必要的条件继续前进。无论从事何种工作或活动，审视这三个因素都会带来持续培育。人们不会陷入认为已经完成的迷思中；人们不会停止努力，变得被动、疏忽和放逸，从而导致错失良机。

现在让我们看看安乐的功德与过患。与其详细分析许多不同种类和层次的安乐，这里将侧重于安乐的一些主要特征，这些特征与其他内心品质相关，并与人们的日常生活息息相关。

其中一个与每个人都相关，并与禅修、修行和学习的方方面面都息息相关的内心品质是禅定 (samādhi)。安乐对于禅定具有明确的价值。巴利经典中说：sukhapadaṭṭhāno samādhi：乐是禅定的基础和标准；它是禅定的近因。

sukha（‘安乐’）的字面意思是“方便”或“容易”。一个人没有压力、障碍、烦恼、挣扎、激动和焦虑。换句话说，一个人是平静的；安乐导向和平。当内心平静时，禅定就会轻易生起。一个安乐而宁静的心为禅定做好了准备。

安乐是高质量生活的特征。例如，阿罗汉在不从事特定活动时，安住于被称为“现法乐住” (diṭṭhadhamma-sukhavihāra) 的心境中，这通常是一种禅那 (jhāna) 状态。

安乐也有许多缺点。特别是，安乐可能导致粗心大意、迷恋、痴迷、放纵、拖延、冷漠或懒惰。基于安乐的禅定也有类似的缺点。在巴利语中，禅定有时被称为属于“懒惰的同党” (kosajja-pakkha)。

然而，与此同时，禅定属于三十七道品 (bodhipakkhiya-dhamma) 之一：定直接与觉悟相关；它“伴随”觉悟。觉悟依赖于定。

在这里，只需注意禅定是觉悟的一个因素，但它也与懒惰相关。当审视内心品质时，不要只看它们的优点；也要认识到它们的缺点。要小心——如果一个人不正确地培育禅定，就会产生懒惰。

在这种情况下，佛陀鼓励运用正念，进行审视和警惕。当一个人达到禅定时，他会问：“这种禅定是否偏离到怠惰和惰性？它是否变成了障碍？”漫不经心地沉溺于禅定的快乐是有害的。一个人必须小心，知道如何运用禅定。不要陷入放逸。

当人们体验到快乐，特别是感官之乐时，他们很可能会被它冲昏头脑、迷恋和陶醉，从而导致放逸。在体验安乐时，他们会失去紧迫感，不想做任何其他事情。尽管还有事情要做，他们却变得疏忽、冷漠和怠惰，导致性格软弱。

因此，那些经历过幸福却依然麻木不仁、放纵、冷漠、粗心大意的人，变得软弱和堕落。他们甚至可能遭遇灾难和毁灭。历史上，许多个人、社区、国家，甚至文明，都曾陷入这种衰退的循环。

当我们审视这些缺点时，似乎安乐的价值非常低。但安乐就是安乐；是那些被腐蚀和污染的人类自己，以不正确的方式对待安乐，从而最终体验到有害的影响。

这里，我们必须回到感官之乐这个主题，它几乎与每个人的生活息息相关。虽然我们之前已经讨论过感官之乐，但在这里我们将直接将其与修行联系起来。

感官之乐——这种依赖物质并服务于个人满足的欲乐——的危险或缺点是广泛的，因此人们需要通过五戒的监督或保护。这指出了感官之乐的一个基本缺陷或弱点：它是人类之间竞争和剥削的原因。

提供满足感的事物是外在的，它们的数量不足以满足每个人的欲望。因为每个人都为自己渴望事物，并希望获得这些事物的最大量，所以他们将彼此视为对手。人们因此相互冲突和竞争。随之而来的是欺骗、不诚实和诡计，对追随者的寻求和对权力的追求，以及各种形式的迫害和虐待。

追求感官之乐是人与人之间、国家与国家之间冲突和压迫的根源。它是战争的根源，导致各种痛苦和折磨。人们于是无休止地寻找解决方案：他们的声音呼唤和平，但他们的双手却挥舞着刀剑。这是感官之乐的第一个危险。

社会压迫，向外散播痛苦，其根源在于内心，即永不满足的欲望，这是渴爱 (taṇhā) 的共同特征。此外，这种永不满足感，符合对事物的贪婪渴望和无法感到满足的心态，在个人内心制造了痛苦。

人们得到的越多，他们想要的就越多。曾经带来欲乐的特定程度或数量的事物，最终不再令人满意。喜悦和兴奋的感觉被冷漠、麻木和倦怠感所取代。一旦无聊感袭来，那些曾经看似不可或缺的事物，现在就必须被忍受。那些曾经带来幸福的事物，现在成了痛苦的原因。欲望的性质已经改变；现在一个人可能希望该所缘消失，不见。这是一种痛苦的形式。

一个人曾经可能一贫如洗。如果他得到30美元，他会欣喜若狂；当他每天赚30美元的工资时，他会非常高兴。最终他希望每天赚3000美元。他想象着有这样的工资，他所有的欲望都会得到满足，他会体验到欲乐。事实上，如果他真的赚到这样的工资，一开始他会感到满足和些许欲乐。

仔细观察这种动态，会发现贪爱以两种方式逐渐扩展：

首先，当一个人每天获得3000美元的固定工资时，如果有一天他只获得30美元，一个曾经带来巨大喜悦的金额，他会感到不高兴。曾经带来欲乐的同一件事，现在却导致了痛苦。

其次，尽管一个人可能曾确信每天赚3000美元的工资就不会再渴望更多，但最终他会感到麻木和无聊。他于是认为他需要每天赚30000美元的工资才能感到满足。这个目标会无休止地增加。

佛陀指出，即使将一座山变成金子，也无法满足一个人的欲望，因为这种欲望是永不满足的，如前所述。佛陀反复强调这个主题，以便他的弟子们认识到人类的欲望是无限的；贪爱是无止境的。这种欲望在社会中制造压迫和痛苦，也在个人内心制造层层痛苦。这种痛苦的一个方面是无聊和麻木感。

大自然带来安乐

让我们审视几种不同类型的安乐。到目前为止，讨论涵盖了从感官享受中获得的欲乐，即从与可意的视觉、听觉、嗅觉、味觉和触觉所缘接触中获得的安乐。这与渴爱 (taṇhā) 的满足、感官之乐 (kāma-sukha) 和物质之乐 (sāmisa-sukha) 相关。我们也讨论了与修行相关的善法欲 (chanda)，它导向学习、创造力、理解以及幸福的增长。

就善法欲而言，之前提到过一个人在工作和学习时都会体验到快乐。然而，关于由善法欲产生的安乐的讨论，还有更多方面。

这种增长的安乐包括社会层面的安乐：友谊的喜悦；以慈悲心与他人共同生活的喜悦；以及家庭和社区中，以相互的善意、关怀和爱共同生活，在和谐中欢庆，以及在有助于共同生活的德行 (sārāṇīya-dhamma) 中团结一致的喜悦。[52]

还有与大自然相关的安乐：在大自然中生活的喜悦；接触大自然的宁静与美丽，包括树木、风、山脉、水体和天空；在开花植物中以及在野外的声音中体验到的愉悦，例如鸟鸣、野生动物的叫声和雷鸣般的轰隆声。

佛教强调并赞美与社会相关的安乐和与大自然相关的安乐。它们有时被结合在一个教导中，即即使在森林中居住，也要以慈悲和和谐共处，这在《高辛萨拉经》(Gosiṅgasāla Sutta) 中有所记载：

佛陀去高辛萨拉木林看望三位比丘。他问他们：


阿那律，你们是如何和睦相处，相互尊重，没有争执，像水乳交融般，以慈爱的目光看待彼此的？
M. I. 206




在同一片树林里，另一次，尊者舍利弗向其他大弟子提出了以下问题：


高辛萨拉树林令人愉悦，夜晚清澈明亮，娑罗树全部盛开，向四面八方散发着芬芳，如同天堂的香气。朋友，什么样的比丘才能为高辛萨拉树林增光添彩呢？
M. I. 212-13




在巴利三藏 (Tipiṭaka) 中有大量诗歌赞美大自然。例如，以下引自《大本生经》(Mahāvessantara Jātaka) 的诗句：


在那些荷花池附近，成群的杜鹃鸟因醉酒于果实而发出迷人、悦耳的叫声，使森林回荡着声音。当灌木丛按季节开花时，花朵中滴下如蜜般的甜美，落在荷叶上……微风吹拂着万千芬芳，飘过森林，仿佛邀请访客在芬芳的花朵和枝叶中寻得乐趣。成群的熊蜂享受着花朵的香气，它们的嗡嗡声响彻四方。
J. VI. 530




当尊者迦留陀夷邀请佛陀前往迦毗罗卫城探望其父时，他吟诵了大约六十首诗，赞美沿途各地的自然美景。最终，佛陀接受了邀请。

以下是其中的两首诗：


微风吹拂，瞻波迦树、兰花和月桂散发出芬芳。树冠上开满花朵，垂下彩色的枝条，仿佛深思熟虑地伸出手臂，用它们的香气表达敬意。尊者，胜利者，现在是时候动身了。绚丽的鹦鹉和喜鹊，声音甜美，在树梢间飞舞聚集，在小径两旁叽叽喳喳地鸣叫。现在是世尊去看望他父亲的时候了。
ApA. 532-7




总而言之，佛陀和阿罗汉，他们的内心清净，在大自然的宁静和美丽中找到乐趣，并快乐地安住于自然环境中。学人 (sekha) 和凡夫则在大自然中找到一个宁静、令人心旷神怡的环境，有助于禅修和智慧的培育。

关于戒行的培育，我们可以看到德行如何与安乐一同培育，安乐如何是培育生命的重要组成部分，以及人们如何能够在自身内部产生安乐。善法欲是这种培育的催化剂，而基于这种欲望的教育或训练会自动地帮助培养坚实的戒行基础。

最后，还有至上安乐——智慧之乐——它属于独立安乐的阶段。

智慧是一种解脱的因素。如果一个人遇到障碍或阻碍，却不知如何应对，那么随着智慧的到来，情况会立刻澄清和解决。当面对困惑，不知何去何从、何处安全时，内心会感到压抑和窒息。但随着智慧理解的生起，压抑和痛苦感便会消失。当遇到问题而没有明显的解决方案时，一个人可能会遭受巨大的痛苦，但当智慧提供答案时，他便从痛苦中解脱。智慧在人生的许多层面逐渐提供自由。当一个人能够解开痛苦的纠结时，他便达到了最终和完全的解脱，这同时也是圆满的安乐。

更高层次的安乐

恒常的安乐

如前所述，幸福的定义是欲望的满足，但这个定义并不全面。从技术上讲，这个定义仅涵盖世间 (lokiya) 现实。一种至上的、出世间 (lokuttara) 的安乐形式也存在。对于一些人来说，这个解释可能显得深奥。为了澄清这个问题，说明不同层次的乐是有益的。早前，幸福根据两种不同的欲望进行了划分，但这里有必要引入“无欲”的概念。

这种新的分类产生了两个主要乐层次和三个次级层次：

	

作为欲望满足的乐：

	

作为渴爱 (taṇhā) 满足的欲乐（不善法欲的满足）。


	

作为善法欲 (chanda) 满足的乐。






	

独立于欲望满足的安乐（= (C) 永恒存在的安乐）。





第二层次的安乐独立于渴爱和善法欲的满足。它是独立的、无拘无束的、自由的，因为它是一种内在的特质，它存在于人们的心中，并且是永恒存在的。它不依赖于获得或造作任何事物。

如果一个人需要满足某种欲望的需求才能体验到乐，这表明安乐尚未存在。那么，一个人必须通过追求或创造某种事物来等待满足。然而，一种独立的安乐已经存在于一个人之内；因此，它不受欲望满足的束缚。它既不需要被追求，也不需要被创造。

这里有人可能会问：“那些拥有这种安乐的人是否摆脱了所有的欲望：既摆脱了贪爱，也摆脱了善法欲？”事实上，这样的人完全拥有善法欲。然而，他们的安乐并不依赖于这种善法欲的满足。尽管他们充满善法欲，但他们的安乐独立于所有形式的欲望；他们在培养乐方面完全成就。

要达到这项成就，一个人首先要充满善法欲，然后超越甚至这种欲望。以佛陀为例，如某段经文所述，他具足十八种佛法 (buddha-dhamma)。这里相关的特质是，他拥有“无止尽的善法欲” (natthi chandassa hāni)。

我们在此看到佛陀致力于行善的宏伟承诺，这源于他慈悲形式的善法欲。佛陀在证悟之后，在其生命的余下四十五年中，不知疲倦地工作。他日夜辛劳，经历诸多艰辛，只为所有人类的福祉。

佛陀和阿罗汉充满善法欲，但他们的幸福不依赖于满足这种欲望。他们正常的、恒常的状态就是幸福。

描述乐的三个层次的另一种方式如下：

	

需要追求的欲乐（满足贪爱的欲乐）。


	

由自己创造的乐（满足善法欲之乐）。


	

内在的、永恒存在的安乐（独立于欲望满足的安乐）。





第一种欲乐需要追求，因为那些满足贪爱的享受所缘是外在的、物质的事物。它们必须被寻求和消费；一个人必须抓住这些外在事物，并让它们与自己的感官接触。

第二种安乐是自我产生的，因为为了满足学习的欲望、求知的欲望、研究的欲望、行善法欲、欣赏大自然的欲望等等，一个人依赖于自己的奉献和投入。这种幸福可以在不依赖外在事物的情况下被创造。

第三种安乐是永恒存在的，因为当幸福作为一种内在特质——作为一种普通而自然的心境——存在时，它就一直存在。一个人不需要寻求或做任何事情来获得这种幸福。

人们可能想知道如何成为一个能够享受所有三种乐的人：寻求感官所缘的欲乐、自我产生的安乐以及恒常存在的安乐。这样的人难道不精通吗？事实上，入流者就是那些能够享受这三种乐的人。

结果是，那些真正成就所有三个层次安乐的人，即阿罗汉，完全满足于独立、无拘束的安乐。尽管，如果他们愿意，他们可以享受所有三种安乐，但他们对第一种依赖物质所缘的欲乐已不再感兴趣。这将在下文更详细地讨论。

理想的安乐

幸福可以以许多不同的方式进行分组或分类。让我们审视佛陀将乐分为十三对的分类。[53]

以下是此分类中的一些简单示例：

	

身之乐 (kāyika-sukha) 和心之乐 (cetasika-sukha)。


	

物质之乐 (sāmisa-sukha；依赖物质的乐) 和非物质之乐 (nirāmisa-sukha；不依赖物质的乐)。


	

在家者之乐 (gihi-sukha) 和出家者之乐 (pabbajita-sukha)。


	

感官之乐 (kāma-sukha；来自可意和诱人的视觉、听觉、嗅觉、味觉和触觉的幸福；来自获得和消费的乐) 和出离之乐 (nekkhamma-sukha；摆脱感官欲望、摆脱感官诱惑和引诱的安乐；出离之乐；不与获取相关联的乐)。





佛陀给出这项教导是为了区分许多不同类型的乐。此外，通过熟悉这项教导，人们可以理解不同类型乐之间的关系。

在一个相关的主题上，了解各种幸福使得人们能够勾勒出理想的乐形式。在这里，认识到乐是内心训练的目标与关于不同存在层面（或不同心境）的教导相关联，一个人可以通过修行达到这些层面。

传统上，宇宙被分为三个存在层面 (tebhūmaka)：欲界 (kāma-bhūmi，众生仍被欲乐束缚)、色界 (rūpa-bhūmi；色界梵天——rūpa-brahma 的层面) 和无色界 (arūpa-bhūmi；无色界梵天——arūpa-brahma 的层面)。还有一个超越这三界的存在层面——出世间 (lokuttara-bhūmi)。

就三界而言，“bhūmi”一词指的是该层面或领域内众生所居住的特定“世界” (loka) 或存在领域。或者，它指的是众生为达到该层面而培育出的特定心境。

这第二个定义，指代心境，也可以应用于出世间。这意味着，居住在特定存在层面的一部分众生，特别是这个世界上的一些人类，可能已经培育出各种心境，并实际上已经达到了各种层面，包括出世间。

这些层面 (bhūmi) 可以按以下方式分组：

	

欲界 (kāma-bhūmi)。


	

色界 (rūpa-bhūmi) 和无色界 (arūpa-bhūmi)；这些构成了梵天神的领域。


	

出世间 (lokuttara-bhūmi)。





就乐而言，这三个层面可以这样描述：

	

欲界，具足感官之乐 (kāma-sukha)：理想是成为天神 (deva) 或投生天人 (sagga)；在此，一个人已经培育自己并达到了最高级的感官之乐。尽管他仍然具足凡夫的痛苦 (dukkha)，但他已摆脱了压迫和惩罚。


	

梵天界，具足禅悦（jhāna-sukha）：在此，理想是投生为梵天神。


	

出世间，具足涅槃之乐 (nibbāna-sukha)：在此，理想是阿罗汉果。





佛教是一套旨在促进人类内心安乐的修行体系。它遵循的原则是，每个人都应不断地自我修行并达到更精细的安乐形式。此外，在任何时候，不同的人都处于不同的培育阶段。因此，世界应成为一个有利于每个人根据其所处阶段取得进步的地方。

将乐设定为内心训练的目标，人类应该在上述三个层面中培育自己，以便逐步达到更精细的乐层次。

通过戒行训练，一个人培育身体行为，以与环境建立有益的关系，并且一个人培养道德，以支持他人并快乐地共同生活。简而言之，通过培育布施和持戒，一个人可以获得天人之乐。

通过修心，当安住于这样一个有利的环境中时，一个人培育心中的善法，特别是四梵住 (brahmavihāra)。心安住于专注中，心就会稳定、平衡和快乐。一个人培育心中的快乐，直到达到禅悦。

通过修慧，依靠修心的成就，一个人培养智慧和洞察力。一个人根据实相清晰地看待事物；他辨识缘起；他知道如何成功达到目标；他能够解决问题并消除痛苦；他解脱心并达到涅槃之乐。

天人众生以感官所缘和活动自娱。梵天神则满足于一种精细的心理安乐，包括禅悦。阿罗汉，已经超越欲乐的束缚，完全证悟了涅槃之乐。入流者则可体验所有三个层面的乐——欲乐、增上心之乐 (adhicitta-sukha) 和出世间之乐 (lokuttara-sukha)——因为他们尚未放弃其中任何一种。

佛陀的究竟安乐

佛陀声称他所证悟的乐超越了一位伟大君主的乐，而这位君主的乐被大多数凡夫认为是至高无上的。

有一次，佛陀遇到正在修行各种苦行和自我折磨的尼乾陀 (Nigaṇṭhā) 派成员，他与他们谈论了他们为达到期望目标所进行的宗教修行。

尼乾陀派的追随者实行严厉的苦行，因为他们相信安乐无法通过安乐获得；它只能通过痛苦获得。为了支持这种信念，他们将频毗娑罗王与佛陀作比较，认为如果安乐能够带来（至上）安乐——宗教修行的最高目标——那么频毗娑罗王肯定已经取得了这项成就，因为他的乐和安逸超过了佛陀。

尼乾陀派这样说是因为他们持有一种普遍的信念，即既然频毗娑罗王拥有奢华的财富和巨大的权力，他的安逸和舒适必定超过佛陀，因为佛陀放弃了世俗财产，在偏远的山林中游荡，并进行了各种宗教修行；佛陀肯定遭受了与尼乾陀派自己类似的痛苦和困难。

然而，佛陀驳斥了他们的说法，并证明他们的前提是错误的，他指出频毗娑罗王的欲乐并未超过自己。相反，佛陀体验到比国王更殊胜的安乐。

从普通人的角度来看，很难判断佛陀是否比频毗娑罗王拥有更多的乐，因为大多数人，包括故事中的尼乾陀派，都以外在层面的丰裕作为衡量标准，例如一个人的财富、权力、声望、随从等数量，而佛陀已经放弃了所有这些。事实上，不可能用这些外在事物来衡量一个人真实的内在的乐，因此佛陀没有将这些事物作为证据。

的确，衡量一个人内在的、无形的乐是很难做到的。因此，佛陀使用了其他标准，这些标准对他人来说清晰可见，以此作为决定一个人内在的乐的决定性方式。他通过询问频毗娑罗王是否能够不移动、不说话地静坐七天——甚至一天——并体验不间断的安乐。答案是“不能”。佛陀接着说，他自己能够静坐并体验这样的不间断安乐，长达两天、三天，甚至七天。尼乾陀派因此承认佛陀比频毗娑罗王拥有更多的乐。[54]

佛陀将五种感官所缘所产生的快乐比作以稻草和树枝燃起的火。尽管它明亮，但却不辉煌，因为它被烟雾遮蔽。另一方面，独立于物质感官所缘且摆脱不善法的安乐，则像没有使用草和树枝作为燃料而燃烧的火。它的光芒纯净而辉煌，没有任何污点。[55]

通往至上安乐之道

培育更微细的安乐

在描述更精细的幸福形式之前，这里有必要描述一种基本的乐 (sukha) 和苦 (dukkha)，它与所有其他形式的乐都有关联。以下定义是尊者舍利弗在一位游方苦行僧提出以下问题后给出的：


“友舍利弗，在此法和律中，什么是乐？什么是苦？”“朋友，不乐在此法和律中是苦。乐是乐。”“当有不乐 (anabhirati) 时，朋友，这种苦是可以预料的：行走时，一个人找不到乐或满足；站立时……坐着时……躺下时……在村庄里时……在森林里时……在树下时……在空房里时……在露天时……在比丘僧团中时，一个人找不到安乐或满足。当有不满时，这种苦是可以预料的。”““[但是]当有满足 (abhirati) 时，这种乐是可以预料的：行走时，一个人找到乐和满足；站立时……坐着时……躺下时……在村庄里时……在森林里时……在树下时……在空房里时……在露天时……在比丘僧团中时，一个人找到安乐和满足。当有乐时，这种乐是可以预料的。”
A. V. 121-2




以下列出的是禅那 (jhāna) 各阶段固有安乐的类比。达到禅那之前的最后一步是舍弃五盖 (nīvaraṇa)：贪欲 (kāma-chanda)、嗔恚 (byāpāda)、昏沉睡眠 (thīna-middha)、掉举恶作 (uddhacca-kukkucca) 和疑 (vicikicchā)。当一个人舍弃五盖时，他便体验到平静和满足，这是体验禅悦的基础。对这种最初的平静和满足有五个譬喻：

	

类似于一个人向债主借钱后，工作成功，偿清债务，并有余钱供养家人时的喜悦和乐。


	

类似于一个人从重病中康复，恢复胃口和体力时的喜悦和乐。


	

类似于一个人从监禁中获释，能够自由旅行，并且不被罚款时的喜悦和乐。


	

类似于一个人从奴役中解放，获得自由和独立，并能够随心所欲地行动时的喜悦和乐。


	

类似于一个富人携带财富穿过漫长、危险和偏远的区域，安全抵达目的地时的喜悦和乐。





从这里开始，一个人体验到四种（色界）禅那固有的日益精细的乐形式：

在第一禅那中，伴随着寻 (vitakka)、伺 (vicāra)、喜 (pīti)、乐 (sukha) 和一境性 (ekaggatā)，修行者的身体被喜和乐渗透和充满；身体的任何部分都未被这种喜和乐触及。这类似于一个人早上将水洒在铜盆中的沐浴粉上。到晚上，水分已内外渗透，使得没有任何粉末散开。

在第二禅那中，伴随着喜、乐和一境性，修行者的身体被由禅定所生的喜乐彻底渗透和充满。这类似于一个深湖，其湖水完全从下方涌出，没有其他流入，包括上方降雨。涌出的清凉泉水会浸透、浸润并弥漫湖泊的每个部分。

在第三禅那中，伴随着乐和一境性，修行者的身体被脱离了喜的乐彻底渗透和充满。这类似于一株长在水里、浸在水里、被水滋养的荷花。清凉的水浸透、浸润并弥漫植物的每个部分，从尖端到根部。

在第四禅那中，伴随着舍 (upekkhā) 和一境性，修行者以纯净明亮的心遍布全身。这类似于一个人从头到脚完全被一块洁白的布覆盖。[56]

在四色界禅悦之后，是四无色界禅悦，其同样变得日益精细。

尽管禅悦比感官之乐更优越、更深刻，但它仍有缺陷和瑕疵；它还不是圆满的乐。

佛陀指出，在圣律（ariya-vinaya）中，五种感官所缘（kāma-guṇa）被称为“世间”（loka）；换句话说，“世间”等同于欲乐。一个执着于欲乐的人仍然被束缚在世间中。一个已证得色界禅那或无色界禅那的人，被描述为已达到并安住于世间的顶峰或极限。然而，此人仍与世间相系，尚未从中解脱或超越。

一个人如果超越了最后的无色界禅那，证得了想受灭尽定 (saññāvedayita-nirodha)，并通过智慧洞察实相而摆脱了心的染污，此人就被描述为已经达到了世间的尽头，并超越了束缚众生于世间的羁绊。[57]

至上圆满的安乐属于那些心已解脱的人——那些已证得涅槃 (Nibbāna) 的人的安乐。这种安乐包括与想受灭尽定相关的安乐，这是上述列表中提到的第十种安乐（参见前面关于幸福多样等级的部分）。

禅悦最显著的缺陷如下：

	

禅悦仍未完全自由；它仍然受到禅那中存在的想和其它心所的限制和束缚。[58]


	

在特定的禅那状态中，与较低禅那状态的想相关联的心念应用仍有可能在心中生起；因此，禅悦仍然容易受到干扰或扰动。[59]


	

虽然禅悦是一种非物质的乐，但它仍然是执取（upādāna）的所缘，并可能引起执取。它可能成为证得涅槃和究竟安乐的障碍。[60]


	

这是不足够的；它必须被超越或舍弃。[61]


	

它是一种有为法；它是由其他心理因缘条件所造作的；它是不稳定的，它的本质是衰败和止息。[62]





禅悦的另一个重要属性是它存在于受（vedanā）的层面。它是认知感官所缘或体验感官所缘愉悦的结果。[63] 从这个角度来看，禅悦与欲乐有一些共同的属性，即它是一种乐受（sukha-vedanā）。因此，前九种快乐都可以归类为依赖于感官所缘认知的快乐。

超越想和受的安乐

第十种也是最后一种独特的乐形式，虽然它被归类为乐（sukha），但它不是受（vedanā），也不需要享受感官所缘。因此，它可以被称为“超越受之乐”。它指的是与想受灭尽定（saññāvedayita-nirodha）相关的安乐，这是一种定境，顾名思义，它没有受。

有些人可能会质疑，如果没有任何受，它怎么会是一种乐呢？因为严格来说，sukha 是 vedanā 的一种形式。但正如佛陀的这些话所证实的那样，有一种乐不是受：


阿难，比丘完全超越非想非非想处定，进入并安住于想受灭尽定。这是比前一种乐[非想非非想处]更殊胜、更殊胜的另一种乐。现在，其他宗派的游方者可能会这样说：“沙门乔达摩谈到想受灭尽定，他坚持认为它包含在乐中。那是什么？为什么这样说？”当其他宗派的游方者这样说时，应该告诉他们：“朋友们，世尊描述一种包含在乐中的状态，并非只指乐受。而是，朋友们，无论在何处，以何种方式发现乐，如来都描述那种状态包含在乐中。” 
M. I. 400; S. IV. 228; cf.: MA. III. 115; SA. III. 80




想受灭尽定（saññāvedayita-nirodha）与涅槃相似，这种状态中不依赖于享受感官所缘——或者说没有受——的乐与涅槃之乐（nibbāna-sukha）相似。[64]

尊者舍利弗在《涅槃经》中解释了此事，开篇就说：“朋友们，这涅槃是安乐，这涅槃是安乐。”[65] 尊者优陀夷问他，在没有感官所缘享受的状态下，怎么可能存在乐。舍利弗回答说，涅槃本身就是安乐，其中没有感官所缘的享受（即没有受——vedanā）。然后，他以间接的方式，通过比较各种定境来解释。在这里，他不仅仅是将涅槃与想受灭尽定相提并论，而是描述了每一种禅那，从初禅开始，其可比拟的方面，以此来解释涅槃的安乐。

在禅那的每个层次中，都可能在心中生起与直接下属禅那层次相关的“伴随想的作意”（saññā-manasikāra）。例如，对于达到第三禅那的人，即摆脱喜悦而唯有乐和一心的人，仍可能生起喜悦的想。

这种伴随想的作意被视为禅那者的一种干扰和苦恼。（此处使用的巴利语ābādha，意指“干扰和苦恼”，通常指“病”或“疾病”。）正是这种干扰、苦恼和不安，被称为“苦”（dukkha）。这类似于一个人安乐地住着；从快乐到不快乐的转变，是由于某种形式的干扰或烦躁所致。

因此，不受伴随想的作意所扰的人，完全沉浸在禅那状态中。所以，即使不考虑受的方面，禅那的寻常、固有状态也被认为是“乐”（sukha）。换句话说，当通过干扰和烦躁的条件进行比较时，禅那固有的乐是可辨识的。

禅那每个层次固有的宽广和乐，当没有伴随想的作意干扰时，是解释涅槃之乐的有效比较。涅槃之乐因此可以被描述为一种自由和满足的状态，其中没有干扰或压力。

尊者舍利弗在此处使用了一种通过与苦比较来解释安乐的方法。一种完整自然的，没有压力或烦躁的状态，其本身就是乐。

摆脱苦有两种方式。第一，一个人可能受到某种压迫和苦恼，或者有一种残缺和不足的感觉。要纠正这种情况，必须逃离压迫的来源，或者使最初的圆满状态恢复完整。第二，一个人可能受到刺激、煽动、激发或鼓动。类似于残缺和不足的感觉，在这里也必须努力回归到最初的圆满状态。

一般人可能会把这种通过纠正异常或不和谐的情况来满足欲望，称为追求快乐或收获快乐。然而，实际上发生的是，苦（“压力”，“痛苦”）已经生起，而一个人已经减轻或平息了这种苦，并回到了正常的完整状态。

这种解释与涅槃的定义是一致的，即它是一种没有疾病的状态，一种圆满的内心健康状态。佛陀说，一个人可能不认为健康——身体强健和安乐，以及行动不受限制的能力——是快乐，因为在那一刻他未必正在享受任何感官印象。但当一个人将这种健康与疾病和痛苦进行比较时，他会体会到健康的首要重要性。换句话说，当疾病缠身时，一个人清楚地看到健康，或没有疾病，是一种殊胜的乐。

正如身体上没有疾病——一种完全的身体健康和无苦的状态——是真正的乐一样，内心没有瑕疵、没有潜在的焦虑、没有对感官所缘的执着，也处于一种真正的乐状态。它是宽广而辽阔的；证得这种乐后，一个人以“无量心”而住。[66]

解脱之心的安乐、喜悦、清明和广大，是觉悟者独有而殊胜的境界。对于从未有过这种体验的凡夫来说，难以理解或想象。但他们至少能直觉到，这确实是某种极为殊胜与高尚的境界。

圆满的安乐

从自性（sabhāva）的角度来看，仍然是一种受（vedanā）的乐，或者依赖于感官所缘享受的快乐，实际上是一种苦（“压力”，“痛苦”）。这是因为乐受（sukha-vedanā）与其他形式的受——即苦受和不苦不乐受（dukkha-vedanā 和 adukkhamasukha-vedanā）——是相同的：它们都是有为法（saṅkhāra-dhammā）。[67] 所有有为法都受制于苦（dukkha；这指的是“三法印”背景下的“苦”），正如佛陀与一位比丘的这段对话所阐明的那样：


比丘：尊者，我独自静处时，心中生起这样的思惟：‘世尊曾说到三种受：乐受、苦受（dukkha-vedanā）、不苦不乐受……但世尊也说过：“凡所有感官所缘的受都归类为苦。”世尊是针对什么而说的呢？佛陀：善哉，善哉，比丘！我曾说到三种受：乐受、苦受、不苦不乐受……我也说过：‘凡所有感官所缘的受都归类为苦。’（后半句）我是针对诸行无常而说的。我是针对诸行会坏灭……会消散……会消退……会止息……会变迁而说的。[68] 
S. IV. 216-17




每当一个人真正理解三种受是无常的，是由因缘条件塑造的，相互依存的，且其本质是衰败和止息的，并且他断除了对这些受的贪爱，以至于心得到解脱，他便不再依赖于感官所缘的享受。[69] 他体验到超越受的至上安乐。

受（vedanā）依赖于触（phassa）——即认知——它产生于感官基础（āyatana），例如眼，与感官所缘（ārammaṇa），例如色，的结合；结果就是“见”、“闻”等。受依赖于感官所缘；没有感官所缘，受就无法产生。因此，受（vedanā）可以被定义为“体验感官所缘”或“享受感官刺激的滋味（rasa）”。

因此，作为受的乐必须像所有受一样，依赖于感官所缘。禅悦完全依赖于“法所缘”（dhammārammaṇa）。然而，欲乐依赖于各种感官所缘，特别是前五种所缘，它们是“物质的”（āmisa），被称为五欲（kāma-guṇa）。

未觉悟者通过寻求欲乐来生活，这等同于将他们的乐寄托于外在的感官所缘。每当五种感官享乐所缘充足时，他们就会自娱自乐，心情愉快。但每当这些所缘发生波动和变化，或者稀缺和无法获得时，这些人就会感到沮丧和消沉。

这与那些熟悉更精致安乐形式的人，特别是独立于受的安乐的人形成对比；他们不将自己的福祉寄托于感官所缘。即使这些事物发生变化和消失，他们仍然安住在乐中，正如佛陀的这些话所证实的那样：


天人乐于色、喜于色、欣于色……乐于声……乐于香……乐于味……乐于触……乐于法。随着色……声……香……味……触……法的变迁、消逝和止息，天人安住于苦。但如来，阿罗汉，正等正觉者，已如实了知色……声……香……味……触……法的生起、无常、功德、过患和出离，因此他不喜欢色、不喜悦色、不欣于色……不欣于法。随着色……声……香……味……触……法的变迁、消逝和止息，如来安乐而住。 
S. IV. 126-8; cf.: M. I. 239; M. III. 285; Sn. 148-9




凡夫的经验是有限而局限的；他们只熟悉源于欲乐。当他们体验到令人满意的乐受时，他们会被这种快乐和快乐的所缘所吸引、迷恋和迷惑。当他们体验到苦受时，他们会变得沮丧或烦躁。他们渴望并寄希望于欲乐的回归，因为除了欲乐，他们不知道有其他摆脱痛苦受的方法。

另一方面，圣弟子们熟悉更精致的乐形式，他们在体验乐受时，不会被感官所缘所吸引和束缚。同样，在体验苦受时，他们也不会气馁或烦躁，也不会寻求欲乐作为解脱。这是因为他们知道一种更卓越的解脱（nissaraṇa）——一种独立于欲乐的自由。他们知道一种更广阔的乐形式，他们对乐和不乐的真实本性有深刻的洞察。他们知道一种没有受的乐；他们不必总是依赖于感官所缘的享受。[70]

这种独立于受的乐，凡夫俗子很难理解，因为他们没有体验过，也不知道有什么可以与之相比。话虽如此，要稍微了解它，可以指出人们心中固有的一种基本的乐形式，它与欲乐所带来的满足感是分开的。

这种基本的乐，既是乐本身，也是享受欲乐的支持。它可以被描述为一种清明与平静的心态，心中没有瑕疵、干扰或挥之不去的焦虑。它可以被称为空心、纯净心或平静心。拥有这种心境的人，可以被认为是安住于安乐之中。此外，当拥有这种心境的人体验到感官印象时，无论是视觉、听觉、嗅觉、味觉还是触觉所缘，都会充分享受到这种接触的愉悦。

这可以通过观察相反的情况来说明。例如，一个人正在吃饭，但当时他的心不平静，他很悲伤、沮丧，或被其他形式的苦恼所困扰。即使食物美味可口，是他平时喜欢的那种，这次他可能也觉得不好吃。他可能不得不强迫自己吃，或者根本无法吞咽食物。然而，如果他的心情愉快，他就会充分享受食物的美味。即使食物不是最好的，他可能也会觉得美味。

另一个例子是，一个人身体肮脏、油腻、汗流浃背或发痒。即使她坐下来听音乐，她也不会感到自在；如果她尝试做一些细致的工作，她的效率也不会很高。但如果她洗个澡，清洁身体，她就会感到自在。她会从感官接触中获得最大的愉悦，并能够完成细致的工作。

拥有这种内在或基本的乐的人，也能够享受来自感官所缘的外在欲乐。除了从内在安乐和外在欲乐中受益之外，他们的心力也得到了提升。相反，那些被剥夺了这种内在安乐的人，在内在的乐和外在欲乐两方面都会有所损失。此外，他们的心力也会受到损害。

这种基本的乐是可以培养的，并且可以使其比大多数人所熟悉的更加纯净、显著和深刻。通过这种比较，人们可以对涅槃的安乐有所体会。总而言之，涅槃既是乐本身，它也增强了人们体验乐的能力。

当人们正确地对待感官享受，减少对愉悦感官所缘的迷恋，不再将幸福寄托于这些所缘，并停止沉溺于感官之乐时，他们便准备好体验禅悦的精致之乐。当他们体验过禅悦的安乐，却仍然希望享受感官之乐时，他们会以一种自然温和的方式进行。一般来说，他们不会为了获得感官之乐而造作不善业，因为他们认为禅悦具有更大的价值。此外，禅悦依赖于内心美德的基础。

当一个人体验禅悦时，心会沉浸于禅那相关的精致禅修所缘中，禅那有许多层次，深度逐渐增加。在最终阶段，就好像一个人消失于这种极其微妙的状态中（这可以与人们所描述的“神秘状态”相比较）。这些是难以达到的至高禅修成就。能够放下对这种禅修成就中极度精致的专注状态的执着——既根除了对感官之乐的执着，也根除了对禅那的执着——确实已经放下了对一切事物的执着，达到了完美的解脱：涅槃。

涅槃与上述这些情况相反，无论是欲乐还是禅定（jhāna-samāpatti）。这是因为感官享乐的状态和禅那的状态都需要与感官所缘互动，执取感官所缘，融入感官所缘；一个人是寄托于感官所缘并受制于感官所缘。另一方面，涅槃是一种超脱、解脱和自由的状态。

虽然涅槃与这些其他状态直接对立，但证得涅槃的人已完全准备好享受所有层次的乐，包括欲乐和禅悦。他们能以最优化、没有任何危险或伤害的方式享受乐。总而言之，那些证得涅槃的人，除了体验涅槃本身的乐之外，还能享受所有先前的各种乐，并充分享受这些乐。

那些证悟涅槃但之前没有经历过各种定境阶段的人，没有资格体验某些定境，但他们仍然达到了涅槃，体验到究竟的解脱之乐（vimutti-sukha），没有比这更殊胜的乐了。

当一个人舍弃欲乐时，他就有资格获得禅悦。当一个人舍弃禅悦时，他就有资格获得涅槃之乐和解脱之乐，这乐是安稳、平静和明亮的，并且他能够回到享受所有先前的各种乐。（觉悟者放弃性交，舍弃或脱离定——jhāna-samāpatti——使他们能够达到更高层次的内心成就——samāpatti。为了达到涅槃的自由，一个人必须首先舍弃一切，包括禅悦。通过舍弃一切，一个人获得一切。）



不同形式的安乐回顾

以下是各种阶段和种类的乐总结：

	

受乐（Vedayita-sukha）：作为受的乐；涉及感官所缘享受的乐。

	

欲乐 / 感官之乐（kāma-sukha）：源于五欲（kāma-guṇa）的乐；源于五种根尘接触（phassa）的乐。


	

禅悦（jhāna-sukha）：作为禅那果报的乐：

	

与四色界禅那相关的乐。


	

与四无色界禅那相关的乐。










	

非受之乐（Avedayita-sukha）：非受之乐；不涉及与感官所缘接触的乐：


	灭尽定之乐（Nirodhasamāpatti-sukha）：与灭尽定相关的乐；即安住于想受灭尽定（saññāvedayita-nirodha）。







以上乐的分类与先前描述的十个乐的阶段相符。

以下是另一种三类乐的分类，它与前一种相似，但略微更灵活或不那么具体：[71]

	

欲乐 / 感官之乐（kāma-sukha）。


	

禅悦（jhāna-sukha）。


	

涅槃之乐（nibbāna-sukha）。





体验这三种乐的个体如下：

	

感官之乐由凡夫和属于须陀洹及斯陀含阶段的觉悟者享受。[72]


	

禅悦由凡夫和各个阶段的觉悟者（从须陀洹到阿罗汉）所获得，特别是那些先前已培育到特定禅那层次的人。[73]


	

涅槃之乐由各个阶段的觉悟者（从须陀洹到阿罗汉）所获得。（然而，如果指的是果定之乐，那么只有达到特定觉悟阶段的个体才能获得。如果指的是“灭尽定”之乐，那么只有已达到八种禅定成就的不还者和阿罗汉才能获得。）





根据不同个体类型的分类如下：

	

凡夫享受感官之乐，并可能体验禅悦。


	

处于须陀洹和斯陀含阶段的觉悟者体验感官之乐、禅悦和涅槃之乐（以果之乐的形式）。


	

处于不还者和阿罗汉阶段的觉悟者体验禅悦和涅槃之乐（既有果之乐的形式，如果他们已达到八种禅定成就，也有灭尽定之乐的形式）。





尽管佛教不鼓励人们仅仅为了获得快乐而行事，但它始终承认乐是人类生活的一个重要方面，并赋予佛法修行以意义这一真理。可以说，它是佛法修行的一个支柱和支持。无论一个人是专注于特定的佛法修行，还是专注于一般的人类行为，这里所指的乐是人们心中固有的基本的乐，他们可以在任何准备好的时候自行接触到。他们不需要依赖与外界事物的接触。这种乐为人的生活带来了一定程度的独立性。

乐在佛法修行中的至关重要性已在上面解释。特别要注意的是，尚未体验到独立于感官所缘的更深层次的乐的佛法修行者，还不能确定自己不会再回头寻求欲乐。即使作为出离者，如果一个人尚未体验到这种深刻的、非物质的乐，修行者也尚未安全。烦恼可能会压倒心，导致一个人放弃梵行的生活。佛陀鼓励凡夫培养这种内在的、非物质的安乐。除了增加一个人的安乐程度和提升一个人的生活质量之外，这种内在的乐还提供了一种摆脱贪爱暴政的方法，而贪爱会导致无尽的烦躁和个人与社会问题的加剧。

可以说，如果人类不愿意对这种非物质的乐产生兴趣并加以了解，那么对欲乐的无限制追求将创造一种肤浅的生活，充满了痛苦、焦虑、无聊、悲伤和不幸。此外，它还将伴随着竞争和相互剥削，直到人们将自己和整个世界引向彻底的毁灭。

鉴于沉浸于欲乐追求中的普通未觉悟者需要体验内在的快乐，那些决心远离或舍弃欲乐的人能够获得这种快乐，其重要性更是倍增。对于那些出家修行、从事更高层次内心实践或致力于某种理想的人来说，更是如此。如果他们无法获得这种内在的快乐，他们的舍弃或奉献将无法得到稳定的保护。他们很可能会偏离理想，回到不善的生活方式。简而言之，如果一个人过着出离的生活，他必须乐于出离；如果一个人致力于一个理想，他必须乐于奉献的生活。

在一个更广阔的背景下，如果我们不能成功地帮助人们认识和欣赏这种内在的快乐，对欲乐的渴爱将压倒人类。它将成为决定世界命运的最终因素，无论宗教领袖和道德哲学家们做出怎样的努力。

安乐与戒行

人们谈论宗教或宗教实践时，常常使用“宗教与戒行”这个词。培育乐与改善一个人的生活、改善社会以及培育其他方面的修行密不可分。在这种背景下，有必要指出，培育乐等同于戒行的培育，反之，戒行的培育等同于培育乐。如果一个人能理解这种联系，那么他就能理解戒行和乐的真正含义。

当人们听到“戒行”或“道德”这个词时，他们常常会有一种违背自己意愿行事的感觉。例如，当谈论戒行时，人们常常会想到需要克制某些有害或邪恶的行为，这给人一种强制或约束的感觉。

事实上，戒行的培育是培育乐的一个方面。真正的戒行属于“乐的戒行”。如果戒行仅仅是逆己意而行，或者与痛苦纠缠在一起，那么它就不是真正的戒行；它不会带来真正的成功。这并不是说戒行不涉及某种形式的约束和自制。它确实涉及约束，这有两类：

	

修行的初期阶段可能涉及一些约束，就像积极的成长可能需要去除消极的特质一样。然而，当一个人走上正确的道路，其戒行行为真实时，成长便不受阻碍。消极特质自行消退，无需花费时间去除它们。积极特质增长至圆满状态，届时一个人的生命完全致力于与他人分享善法。


	

第二种约束与个人性情有关。有些人，被称为从事“难行苦行”（dukkhā paṭipadā），他们的性情就是强制修行。然而，他们对约束的意愿和热情导致了自律。他们不因约束而受苦，反而乐于训练。他们有成长和成功的潜力。





戒行与修行是相辅相成的。根据佛陀的教导，人类需要修行；他们只有通过训练才能达到卓越和“高尚”。修行等同于心的培育。人们通过自我训练达到修行上的成就。这是人性的一个方面；人不能仅仅依靠自己的原始本能而进步。因此，我们可以看到修行与人性是相连的。人们只有通过参与修行才能成长和繁荣。

如果修行正确地展开，它就必须充满安乐，而且必须是一种安乐的训练。如果人们在从事这种修行时感到不乐，那么可以假定他们没有正确地训练。

当人们从事修行时，他们的生活会培育，美德和善法也会增长。这种有道德和正直的生活被称为“行持（cariya-dhamma）。”[74] 因此，戒行和修行必须并行不悖。事实上，这里甚至不需要用“必须”这个词，因为当人们正确修行时，这两个元素自然而然地协调一致。当人们从事正确的修行时，他们的生活会改善，他们会体验到更大的乐。因此，修行即是对安乐的培育。此外，一个人生活的方方面面都会得到培育。

这些因素就是这样相互关联的：内心训练是乐的培育，内心训练等同于戒行培育，戒行培育是培育乐，等等。正如佛陀所说：如果一个人关注正确的因缘条件，就不需要提出要求——自然的动态会自动发生。当喜（pīti）生起时，身心便会清爽放松。无需要求它发生，甚至无需有此意图。随之而来的，自然而然地，就是止息（passaddhi），万事皆“如是”。

如果母鸡希望小鸡孵化，她就会孵蛋。在适当的时候，小鸡会啄破蛋壳并破壳而出。然而，如果母鸡不坐在蛋上，尽管整天在鸡舍前大声咯咯叫，她的努力也会白费，蛋会腐烂，小鸡也不会出现。

第二次世界大战结束后不久，技术不像今天这样先进，人们在开车离开之前，必须用尽全力转动手摇柄。有时，当发动机启动时，他们已经筋疲力尽。然而，如今，只需轻轻转动点火开关一英寸，发动机就启动了。

在这里，我们看到了人类活动与自然法则之间的联系与区别。如果我们要从自然法则中受益，那么我们就必须寻找方法让它们与人类活动相辅相成。我们所经历的紧张和困难程度，取决于我们能将自己的活动与自然法则结合得多好，并让这些法则为我们所用。如果人们能够有效地安排自己的活动，并将其与自然动态联系起来，他们就会安住于喜悦和自在中。如果人们能够做到这一点，他们就不必违背自己的意愿行事。不需要其他人或政府对他们施加压力去行动。我们的责任只是辨识因缘，然后正确地回应它们。我们既不需要强求事物以特定方式存在，也不需要抗拒它们。

有些人，他们不是抗拒自然法则，而是尝试调伏自己的欲望。他们全心全意地修习自制，而这种自制最终成为一种自我训练的形式。这是另一种自然的展现。

内心修习是一种培养人们获得快乐和其它善德的方式。当他们过着有德行的生活时，他们就是过着戒行的生活。这就是佛法中对戒行和修习的定义。在这里，我们使用“佛法”这个词，仅仅是为了沟通。如果佛法教导的是真理，那么它就是教导自然，教导事物如何自然存在，事物如何按照其本性存在。因此，佛法的一个简单定义就是“自然真理的教导”。。

总而言之，要使内心修习或道德培育真实而有效，它必须包含对安乐的培育。修行和戒行培育与安乐的培养是同义的。如果内心修习仍然伴随着缺乏热情和抗拒，一个人将无法体验到安乐。这不是真正的修习，其相关的戒律将充满强迫和强制。同样，这也不是真正的戒行。

人为规范与预设条件系统

许多人误解，认为通过煽动渴爱和增加渴爱，人们会更努力地工作以获取消费品。他们声称这种过度会刺激经济，并为所有人带来更大的财富。乍一看这似乎是真的，但这些人没有正确地看待事物，因此他们是错误的。

这种思考方式揭示了一种在先决条件系统中利用渴爱的某种智慧。然而，无论一个人在操纵渴爱方面多么熟练，这种思考方法几乎不可能造就像阿尔伯特·爱因斯坦那样的人。它最多只能培养出从事商业经济的技术官僚（他们可能会因其研究而制造兴奋或警报，但其研究往往不具重大意义。要真正解决问题，人们需要拥有与智慧相匹配的善法欲。）

举一个日常生活的简单例子，关于照顾自己的身体。一个人怀有善法欲 (chanda；见前面关于不同种类欲望的部分)，他照顾自己的身体，希望它强壮、健康、清洁。另一个人受渴爱所缚，容易懒惰，通常不关心身体；后来，当渴爱涌起，他想对另一个人显得有魅力时，他会尽力使自己身体上尽可能有吸引力。这两种行为中，哪一种更有利于身体的健康？

现在让我们关注与渴爱相关的先决条件系统。前面已经描述了善法欲的过程与贪爱过程之间的区别。在渴爱过程中，会产生一种固定的自我感或自我认同。现在我们来看第二个区别。当渴爱作为行动的动机时，它会创建一个先决条件系统，作为社会的驱动力（它也是“不可持续”模式背后的机制）。当渴爱生起时，人们想要消费某些东西。但当尚未获得目标物时，他们会寻找获取它的方法。在这里，事物并非根据因缘过程展开，而是与一系列先决条件联系起来。

人们可能会在这里反对说：“渴爱也是一种行动的欲望。”但事实并非如此——渴爱偏爱懒惰。渴爱渴望消费、获得、获取。但如果尚未获得渴望的所缘，一个人能做什么呢？在这里，一个人必须遵守规定：“为了得到这个，就必须做那个；不以这种特定方式行动，就无法获得渴望的所缘。”这就是渴爱如何在先决条件系统中促使活动发生。

在这里，一个人行动不是出于善法欲，而是因为行动是获得某物的先决条件。由于行动不是对真正行动意愿的回应，这个人就没有体验到工作之乐。没有全心全意的行动意愿，因此行动伴随着痛苦。

渴爱之所以促使行动，仅仅是因为先决条件；如果一个人不行动，他就无法获得渴望的所缘，而消费它才能带来欲乐。然而，行动本身却是勉强为之，一个人也不知道必须等待多久才能获得所缘并满足欲望。整个等待过程充满了痛苦。为了获得一个满足的所缘而长时间等待会产生压力。最终，这个过程是不可持续的，它不会带来真正的进步，反而会带来压力。不可持续的培育导致一种持续的压力状态。

另一方面，怀有善法欲的人，希望通过行动带来改善。一个人以持续的行动意愿行事，因此在整个行动过程中都是快乐的。他不会感到无聊或压力。这种快乐是这个过程固有的；它直接源于现有的因缘。这个原则适用于一个人的学习、工作，乃至他所有的活动：如果一个人怀着善法欲行事，他将始终获得成功和快乐。

善法欲是必不可少的。佛陀将其比作黎明的光芒。正如黎明的金色光芒是日出的前兆一样，如果一个人具备善法欲，就可以期待他将在内心修习和八正道上兴盛。

善法欲的动态不需要冗长的解释，因为它遵循一个自然过程，符合因缘。事情之所以变得复杂，是因为人类建立了一个相互重叠的先决条件系统。现在的人类几乎完全依赖于一个基于先决条件的系统。他们利用自己的智慧建立了与自然法则重叠的约定俗成的措施，以便根据特定的先决条件获得结果。

自然法则——缘起法——内在于自然之中。约定俗成的法则由人类创造和遵循，以便符合并按照特定的先决条件行事。这两种重叠的法则在现代文明中扮演着重要角色。一个例子就是工作领域。

想象一个政府机构综合体，例如一所国立大学，拥有宽敞的场地和优雅的建筑。人们希望这里是一个令人愉悦的地方，拥有新鲜、碧绿的草坪和种有各种开花灌木的公园。一个人该如何实现这个愿望呢？在这里，人们运用他们的智慧来划分劳动，并创建一个约定俗成的标准系统。

我们知道，树木、植物和草在获得适当的营养和养分，包括水和肥料时，就会茁壮成长。这属于自然的因缘，属于固定的自然法则。了解了这一点，人们就会考虑如何推动或促成这些自然的因缘。这就是人们建立一套重叠的规则和标准的地方。

人为法则属于世俗谛 (sammati)；它们是基于相互了解和认可的约定。巴利语 sammati 指的是一种共享的理解，结合了相互的同意和承认。人为法则建立在相互的契约和协议之上。

例如，一个人可能以每月250美元的薪水雇佣一名园丁，以便浇水、修剪植物、翻土、清除杂草等，从而使公园成为一个美丽宜人的地方。在这里，规则，即一套标准，已经被建立起来。作为园丁的工作是一个精确而明确的因，产生领取月薪的果。薪水似乎是作为园丁工作的明确结果。实际上，这里有两种重叠的法则在起作用：

	

自然法则：植物只有在有足够各种因素（如肥料和水）的情况下才会生长。这些法则是确定而绝对的。


	

人为法则：这些是为促成自然动态所需的各种因素而建立的次要法则。它们是约定、规章或法律，旨在设立一个由月薪资助的园丁职位。这些人为法则处理的是人的因素。





涉及人为法则的因素有助于推动自然中固有的因素，使其以满足人类愿望的方式进行。但如上所述，人为法则基于约定俗成的协议。它们不像自然法则那样确定而明确；它们可以被改变、扭曲或受到操纵和欺骗。

例如，雇主可能不遵守协议，每月只给那个人200美元。如果园丁不同意，他可能需要就此事进行争议或提出正式投诉。反之，员工可能不专心工作，反而去睡觉或和朋友喝酒。到了月底，他要求领取薪水，但他并没有按照自然法则行事。在这种情况下，即使他收到250美元，甚至300美元，植物也没有办法茁壮成长。

在这两套重叠的法则中，人为法则容易被扭曲。人们可能不遵守他们的承诺和协议。结果就是人们陷入争论，并受制于这些约定俗成法则所附带的规定。因此，这种人为约定潜在地可能导致各种问题；它们并非真正可靠。人为法则的本质不在于法则本身，而在于人。如果一个人希望这些法则成功，就需要培养人们诚实。最终，关键因素是教育；人们需要学会热爱真理并安住于诚实。

人为法则建立在先决条件系统之上。如果一个人做园丁工作一个月，他会得到250美元。这似乎是一个明确的因果关系。但更仔细的审视揭示了什么？做园丁工作一个月本身并不能产生250美元的薪水。这笔钱只通过一项附加条件才能得到。这是一个临时系统或先决条件系统的例子。

有些人只为满足先决条件而工作。一个人可能仅仅为了领取薪水而做园丁的工作，但他的内心并没有渴望植物茁壮成长的愿望。如果园丁只渴望人为规定带来的结果，而不关心自然法则的直接结果，那么他就不具备善法欲；他对植物的福祉不感兴趣。他不是受善法欲 (chanda) 驱使，而是受渴爱 (taṇhā) 驱使：他只想要钱。贪爱是促使一个人按照约定俗成条款行事的驱动力。如果园丁没有真正渴望植物繁茂的愿望，他就不会热爱自己的工作；相反，他将不得不强迫自己工作。因此，工作将背负着一种痛苦感。

这是当今时代人们面临的关键问题之一。随着文明的培育，人们的痛苦也在增加。人们的工作、活动和教育都受到痛苦的困扰，因为他们被困在这个先决条件系统中。他们被困在一个贪爱的系统中。

与自然法则和谐的先决条件系统

贪爱通常伴随着另外两个因素。这三个因素合称为 papañca-dhammā (导致复杂化、增生和扰动的烦恼)。以下是这三个因素的简单定义：

	

Taṇhā：获取的欲望。


	

Māna：我慢，对优越感的欲求。


	

Diṭṭhi：邪见（执着于个人观点和信念）。





这三种烦恼以自我感为中心；它们是自私的因素。它们在先决条件系统中制造问题。每当它们作为先决条件系统背后的驱动力时，它们就会引起各种混乱和动荡。问题不仅限于人们工作和教育中固有的痛苦；各种人类问题都由这些烦恼引起，导致苦恼和烦躁。

对这三种烦恼的觉察使人能够找到解决问题的方法。解决方案在于运用智慧，找到让人为约定俗成法则与自然法则结合并相互支持的方式。聪明人会建立约定俗成法则，帮助引导自然动态朝向与其愿望和目标一致的结果。如果我们想让一棵树生长，那么我们就提供必要的照护，如修剪、浇水和施肥。通过劳动分工，一个人安排一名园丁投入时间和精力完成这项任务。一个人向这个人保证，在谋生方面，他将获得足够的收入。园丁无需焦虑，可以全身心地投入到这项工作中。通过这种方式，就在人为约定与自然法则之间建立了一座桥梁，使人们能够创造出与自然动态相符的最佳因缘。

如果园丁具备善法欲，他希望看到植物茁壮成长，并希望行动以促成这种圆满的状态。如果他对维持生计感到安心，他就能全身心地投入到这项任务中。通过这种方式，他体验到快乐并获得薪水。工作成功，工人也快乐。通过这种方式，人为规制系统与自然法则的因果动态协调一致，使其有效地按照人类的愿望进行。

然而，如果园丁缺乏作为自然动态催化剂的善法欲，工作就不会成功。如果他仅仅出于贪爱，只渴望先决条件系统所承诺的结果，他就会不快乐，因为他将不得不强迫自己工作，而园艺工作本身也将毫无成果。

如果这种善法欲的缺乏普遍存在，所有人类系统和机构都将被扭曲、失衡和腐化。工作将不成功，人们会不快乐。此外，当人们缺乏善法欲并被渴爱主导时，他们不会在工作中尽力；他们逃避工作，不诚实、欺骗，从而导致腐败和浪费。结果就是一个人必须强调次要的监督和控制系统。

当渴爱掌控这些监督系统时，就需要建立新的重叠控制系统。三种扰动烦恼 (papañca-dhamma) 随后引起进一步的动荡和痛苦。最终，人类社会走向毁灭和灾难，正如一首古老的泰国诗歌所描述的：“当泰銖耗盡，老虎便死。”（见附注诗歌《Loka Niti》）因此，重要的是一个先决条件系统不应破坏或压制善法欲。一个人需要警觉并运用智慧，以确保先决条件系统支持善法欲，从而调动合意的自然过程。

在当今这个由基于贪欲的系统主导的时代，善法和有德行的培育仍然可能发生，因为有足够多的人具备适度的善法欲，即使这并非总是显而易见。我们需要防止渴爱系统成为主导动态，以至于遮蔽善法欲，使其逐渐消退直至最终消失。相反，我们应该让善法欲成为主要支柱；尽管渴爱可能仍然会造成一些麻烦，但人们将保持足够的稳定和安全。

必须承认，人为的先决条件系统是世界的驱动力。当我们意识到人们存在于不同的内心培育水平，并且大多数人仍然致力于一个基于渴爱的系统时，我们有什么选择呢？人们仅仅顺从他们的欲望是不可持续的。至关重要的是，那些负责建立先决条件系统的人应具备善法欲，并且他们要确保善法欲在这种系统中发挥突出作用。此外，他们应该为所有人在自我培育过程中制定果断的警觉措施。

欲望这个关键主题往往被忽视。一个人能够区分善法欲和不善法欲至关重要。当一个人理解了这个问题，就很容易确定如何解决问题，并且将满怀信心地培养安乐。


诗歌《Loka Niti》

摘自诗歌《Loka Niti》 (โลกนิติ)。[译注：写于1831年。故事是说，一个动物园得到一只老虎，每天拨出一泰铢来喂养它。负责喂养老虎的饲养员每天贪污25萨当。当园长注意到老虎不饱满时，他派了一名检查员去查明情况。当检查员发现真相后，他向饲养员索要25萨当作为封口费。老虎变得更瘦了，促使园长派了一名更高级的检查员。他也索要25萨当作为封口费，老虎很快就只剩下皮包骨了。园长派出了首席检查员，但他为自己索要了剩下的25萨当，导致老虎死亡。]



从先决条件系统中获取最大利益

现代社会一个常见的问题是，善法欲在工作领域中如何发挥作用。“chanda”一词可以简单地翻译为“乐意”、“喜欢”或“欢喜”。例如，在一次工作面试中，你被问到：“你乐意做这份工作吗？”这里的“喜欢”一词是模棱两可的。一个人可能会回答“我喜欢”，但暗示他喜欢高薪，或者这份工作需要付出很少努力并提供很多空闲时间。这是一种喜欢。另一个人可能会回答“我喜欢”，理由是这份工作符合她的技能，并且对社会有益和具有建设性。“喜欢”和“欲望”这两个词涵盖了“渴爱” (taṇhā) 和“善法欲” (chanda)。因此，澄清如何使用这些术语非常重要。

理解“你乐意做这类工作吗？”这个问题的真正含义需要辨识力，这个真正含义是：“这项工作符合你的技能吗？你看到这项工作的价值了吗？”这不是仅仅因为高收入或有偷懒、有很多空闲时间的机会而喜欢这份工作，那源于自私和渴爱。如果我们有善法欲，我们就会真正热爱我们的工作，因为我们认识到它的价值；我们看到它如何造福社会并帮助培育我们的国家。

如果工作的社会效益不明显，或者一个人不认识到自己工作的更广泛价值——然而工作又是必需的——他仍然可以以工作对自我成长有价值并能改善我们自己生活的态度，来生起善法欲。工作的一个方面是它是个人成长的领域。每一种工作或活动，无论它是否涉及我们喜欢做的事情，都是个人培育的机会。任务越困难，训练、磨练技能和增长智慧的机会就越大。

如果一个人能召集善法欲并生起训练的意愿，他甚至会喜欢那些以前觉得不愉快的事情，甚至会在困难的工作中感到欢喜。任务越具挑战性，获得的就越多。到任务完成时，一个人就已经经历了一个广泛的自我培育时期。

我们的日常工作和活动占据了我们生活中最多的时间——每天大约八小时，或三分之一。剩下的约十六小时则被睡眠、旅行或单纯的疲劳所占据。因此，一个人需要充分利用这八小时的生产性活动。如果一个人需要强迫自己做这份工作，那么他就有麻烦了；这八小时将被浪费，他的生活将充满不快乐。因此，生起善法欲，认识到热爱自己的工作的重要性至关重要。一个人可以告诉自己，通过拥有这种热爱，他将培育自己，培育自己的能力，培育自己解决问题的能力，培育智慧，并培育心。他将在忍耐、精进、自制、正念和专注方面成长。这种善法欲将赋予工作意义，并增加一个人的快乐。

当从事不愉快的工作时，心会受到压抑，没有解脱感。这种心理上的束缚和禁锢确实是痛苦。心随后会陷入这种痛苦的循环中。当心找到摆脱这种困境的方法时，一个人会感到解脱和快乐。因此，每当一个人遇到困难时，都应该生起这种善法欲。那么，每一项活动都将充满这种热情，正如上面所提到的，一个人将认识到，至少他拥有一个宝贵的自我培育机会。

通常在工作中，一个人必须与他人打交道。如果一个人不受压抑的思想或情感困扰，这些接触也是自我训练的机会。例如，一个人可以在言语方面进行训练。什么样的言语是有效的、无冒犯性的，并有助于友谊和合作？所有这些活动都是训练的机会。

工作可以定义为那些必须完成的任务。善法欲是执行这些任务的愿望，以及理解这项工作细节的愿望。因此，行动的愿望本质上是训练和学习的一个方面。真正的训练包括求知欲和行动欲。通过生起这种求知欲和行动欲，就达到了训练的本质。训练、学习和行动的愿望与理解的愿望是相同的。当自愿从事一项任务时，一个人就是在训练自己并从事学习。无论是正规学习还是工作都是修行的方面，因为在这两种情况下，一个人都在改善自己的生活。如果一个人正确地修行，他的一生都将是一种训练，一种自我培育。

从技术上讲，可以将 chanda 一词用于所有活动；它不只是指一个人的工作。这个术语有两个方面：

	

Chanda 作为一种对自然圆满状态的渴望。在这里，一个人希望他所从事的一切事物都能良好有序，并达到一种自然的完整和满足状态。


	

Chanda 作为一种符合因缘的渴望；一个人希望直接按照因缘获得成功。例如，每个职业都有一个自然的目标。例如，医疗职业的目标是治愈人们的疾病；教师职业的目标是向儿童或学生灌输善德和知识。





我们应该问自己，我们具体个人职业的直接目的是什么。例如，政府工作和国家机构的工作需要一个明确的目标。在开始一项工作之前，我们应该清楚地调查其目标，然后问自己是否同意并认可它们。当我们决定承担任务时，我们就可以准确地关注这些目标。通过我们的热情和决心，我们寻求带来与这些目标一致的结果。这就是 chanda。

至于薪水或经济报酬，这属于先决条件系统的事情。以善法欲和智慧，一个人看到金钱是全身心投入工作以实现其目标的支持，而无需担心如何谋生或寻找其他形式的职业。尽管一个人遵循一套约定俗成的系统，但他理解并从中受益。

当人们拥有善法欲并理解他们工作的真正目的以及约定条款的性质时，这个系统就不会被简单地视为一种强迫人们工作的方式。一个人将会辨识出它旨在促进善法欲，以便人们能够全身心投入工作，并摆脱财务担忧。如果人们拥有善法欲，决心完成他们的工作以实现其真正目的，热爱这种形式的成功，并获得足够的经济报酬，他们和他们的家人将安住于幸福之中。

这种正确、有德行的修行方式为人们提供了两种安乐。首先，他们直接从工作中获得快乐，知道自己已正确地完成工作。其次，他们因工资或薪水而感到安心，知道这将是进一步投入活动的支持。他们对自己工作进展顺利感到满意，并且相信他们的热情努力会带来与工作真正目标、与机构或国家的福祉相符的结果，以一种平稳而持久的方式。这就是基于善法欲的系统运作的方式。

学中之乐，修中之乐

现在让我们将注意力转向教育。在学习过程中，生起善法欲是至关重要的，因为如果这没有发生，人们在学习时就不会体验到真正的快乐。在这种情况下，一个人所能期望的最好结果就是获得乐趣，这是一种专注于享乐者的欲乐，类似于观看戏剧或电影所获得的欲乐。

如果善法欲已经生起，那么一个人的学习过程是否有乐趣就变成了一件次要的、不重要的事情。诚然，拥有乐趣能培养学生的动机和兴趣，它也是促进理解当前主题要旨的工具。然而，拥有乐趣并非教育的本质；它不是真正学习过程的必要组成部分。结合上述解释，拥有乐趣仅仅是一个辅助因素，一个人必须懂得如何运用它来帮助善法欲，并进入真正的学习过程。

教育始于善法欲，孩子拥有这种欲望至关重要。尽管当娱乐有助于生起善法欲时确有助益，但若无善法欲，教育就只能完全依赖趣味，且需不断提升其趣味性。需要不断地娱乐孩子对教师来说是疲惫的，他们需要想出新的方法为学生提供有趣的活动。

确实，使学习变得有趣是一种令人钦佩的技能，但同时灌输善法欲也很重要。有必要区分这两种品质，并确保乐趣不仅仅是满足享乐欲望的一种方式，就像看电影那样常见。否则，教师就类似于演员，而通过乐趣获得的欲乐是一种滋养贪爱的方式。

这种通过声色娱乐等方式滋养贪爱，会引起问题，然后需要纠正。基本问题是对这种享受的执着，以及一种冷漠和厌倦感，这需要人们寻求越来越大数量和程度的刺激。

在教学中使用这种娱乐，起初会给学生带来很多乐趣，但最终他们会习惯并厌倦它。下一次就必须增加娱乐内容，或引入新的娱乐形式，从而增加刺激和满足感。这变成了一个无休止的循环。教师变得疲惫，学生本身也陷入僵局，在贪爱的漩涡中打转。学生变得沉迷于这种娱乐，只寻求消遣。他们不是对学习着迷，而是等待下一个表演或节目。他们没有自己学习和寻求知识的欲望。通过这种方式，渴爱的流动被加强了。

如果不小心，孩子们就不会对学习感兴趣；相反，他们只会沉溺于娱乐的方面。他们不会进展到获取重要信息，也不会生起善法欲。因此，理解娱乐和乐趣在教育中的正确作用至关重要。乐趣有助于在学习中产生最初的兴趣；它是真正学习过程中的一个初步和外部因素。它充当通向更伟大事物的链接，而不是最终目标。

教育中外在因素的真正目的是为了在一个个体内部产生内在因素。老师是外在的影响（paratoghosa；“一种鼓励和引导的声音”）；理想情况下，他们是积极的影响，并充当善友（kalyāṇamitta）。他们传授知识，促进某些看、听和思考的方式，以便学生能够产生自己的兴趣和热情，这随后成为他们学习的驱动力。除了传授具体信息之外，老师真正的成功在于他们是否有能力帮助学生内心产生善法欲（chanda）。如果老师没有这个目标，那么他们所能做的就只是取悦学生，这最终导致学生产生冷漠和厌倦，以及老师感到疲劳。

因此，老师、善友等外在助缘需要扮演媒介角色，连接外在与内在因素，帮助学生于内心生起善的品质。否则，老师会在学生身上强化依赖他人的特性。如果老师理解教学职业的真正职责，他们就会寻求方法来促进学生对学习材料的理解，并激发学习兴趣。

如果学生培养了这种善法欲，他们就能独立地在学习中进步。即使老师不在场，他们也会说：“我有一个要学习的课题。我想研究这个问题。我希望去图书馆查阅这方面的资料。”他们会从这项研究中获得快乐，因为它满足了他们学习的兴趣；它满足了获得知识的渴望。通过这种方式，学习将自然而然地进行。

如果我们能够将善法欲作为我们学习的出发点，我们整个生活方式和对安乐的追求都将改变。而在这个过程中逐渐增长的新型法喜是超乎寻常和意想不到的。以前，我们只依赖于渴爱，寻求获取和受用事物。我们兴奋地追逐令人愉悦的色、声、香、味和触可供消费。当我们体验到这些事物时，我们感到满足。然而，当我们遇到不合意的所缘时，我们感到不悦、恼怒和苦恼。我们的乐与不乐完全取决于受渴爱支配的喜好和厌恶，我们对乐的看法也仅限于这种动态。

当一个人产生善法欲时，他会体验到一种新的欲望形式。他希望真正了解事物，并付诸行动以带来改进。当他获得知识或把事情做好时，他会感到法喜，这种法喜会呈指数级增长。

一个人甚至对那些不愉快、以前令人苦恼的事物，关系也发生了变化。当一个人看到不合意的事物中存在值得学习和调查的方面时，他会想要理解它们。他会问这样的问题：“这个所缘为何不好？”“这个所缘为何不合意？”他开始欣赏不愉快的事物，因为它们提供了学习的机会。善法欲使人们欣赏甚至从不合意的事物和境况中获得喜悦。这种法喜源于获得知识和自己的善巧行为。

请注意，善法欲（chanda）与智慧（paññā）相关联，并且必须伴随着智慧。这与渴爱（taṇhā）不同，渴爱伴随着无明（avijjā），不需要智慧。渴爱可以随时生起，而善法欲只能在智慧的帮助下才能培养。

善法欲如何伴随着智慧呢？假设一个人遇到一个不合意、不愉快、被渴爱排斥的所缘。然而，当智慧认识到这个所缘在某种程度上是有益的时，善法欲就会参与到这个过程中。求知欲和行动欲被激发，随之而来的就是满足这种欲望的法喜。

随着善法欲的引入，基于渴爱的喜好和厌恶几乎失去了它们所有的影响和力量。那些以前被贪爱认为不可接受的事物——那些曾经令人惋惜并导致苦恼的事物——现在，凭借智慧和善法欲的力量，能够提供法喜。

通过这种方式，一个开始真正形式的教育和训练的人，甚至能从那些无法满足渴爱的事物中找到法喜。这种学习过程随后培育，喜好和厌恶逐渐失去压倒和左右心意的能力。一个人的注意力、思想和法喜都围绕着知识和善巧的行为。艾尔伯特·爱因斯坦这样的人就是这样形成的。

在实践层面，如果一个人能够建立一个促进基本水平善法欲的教育体系，国家将拥有更多“创造者”，他们将抵消那些除了寻找满足贪爱的方式之外，没有行动欲望的“消费者”。

总而言之，这个过程涉及对某事物的善性和圆满感到喜悦。如果该事物尚未达到这种善性和圆满的状态，一个人会想要采取行动来帮助实现这种状态，并且想要知道需要做什么才能完成（或者，求知欲先于行动欲）。当一个人获得了必要的知识，他就能按照自己的愿望行动。当他完成行动并满足自己的欲望时，法喜随之而来，而且他成就越多，这种快乐就越大。

求知欲和行动欲协同运作。这些欲望的方面导向并伴随着法喜和真正的学习。如果欲望的这两个方面缺失，学习将变得困难，学生将不情愿且不快乐。如果一个人能够产生善法欲，学习将自动进行，就像佛陀所说，黎明是先兆，太阳的升起是必然的。

在社会关系中，善法欲（chanda）可以扩展为四种被称为四梵住的内心品质，被称为四梵住（brahmavihāra；意为“梵天的住处”或“殊胜的心境”）：慈（mettā）、悲（karuṇā）、随喜（muditā）和舍（upekkhā）。

在这里，我们可以看到欲望的培养与快乐的培养是如何并行不悖的；事实上，这两种培养形式是相同的。当一个人将欲望从贪爱提升到善法欲，并培养这种善法欲时，安乐就会得到扩展和深化。

学习中的喜悦与学习后的喜悦

尽管在学习中获得安乐是学习过程的重要组成部分，但这还不够。安乐不仅仅是学习或修行的一个阶段，它更是一个人学习最核心的部分和目标。如果一个人理解安乐的真正本质，他就会认识到学习或训练本身就是一种安乐的培养，旨在让学生或修行者真正安乐。

安乐的真正培育需要圆满各种善法品质，这些品质存在于有成就的人身上。我写过几本书，探讨安乐作为教育或修行的目标；让我们回顾一下这些书中的一些内容。[75]

教育的真正目的是为了给人们带来快乐。仅仅让人们享受学习是不够的；教育还需要引导人们走向快乐。人们随后就会安住于正常的快乐状态。此外，学习过程本身也充满快乐。

现代教育是为人们提供快乐，还是仅仅让人们渴望和向往快乐？一种不正确的教育形式会导致人们不满；它变成了一种工具，吸走人们的快乐，使他们对快乐感到渴求。

在这种有缺陷的教育体系中，一个人学得越多，对真正快乐的渴望就越大。他学习时缺乏快乐，毕业时带着渴望。然后他冲向前去寻找个人快乐，为此竞争，并给他人制造痛苦和困境。

当被剥夺快乐的人经历痛苦时，他们会将不满发泄在他人身上，并为自己抓住任何能找到的欲乐。如果孩子以这种有害的方式受教育，完成学业后，他们将寻求最大化自己的个人欲乐。

在这个现代、技术发达的时代，人们被追求欲乐所困扰，以至于他们不再有时间关心他人。他们持续处于缺乏和追求欲乐的状态，并不断期待它在未来到来。对欲乐的渴望在整个社会中猖獗，包括在家庭、学校和工作场所。欲乐剥夺的心态普遍存在，在整个社会中显而易见。因此，我们必须强调，真正的教育使人安乐，并教导人们以正确的方式寻找安乐。

那些通过正确教育体系的人能够解决问题，消除痛苦，并安住于安乐之中。他们培养自己，以达到更精致的安乐形式，并广泛地与他人分享他们的安乐。

遭受某种问题困扰的人常常将他们的挫折发泄在他人身上，尽管这是一种他们试图找到某种解脱的尝试，但他们的行为却对他人和社会造成伤害。这包括那些有某种困难并因此表现出负面行为的孩子。相反，那些安住于安乐的人倾向于与他人分享他们的安乐，即使没有直接的意图。因此，为了增加世间的快乐，我们需要增加个体的快乐。

这与佛陀关于社会的目标相符：abyāpajjhaṁ sukhaṁ lokaṁ：“创造并安住在一个快乐、没有压迫的世界中。”这是我们作为人类的任务：创造一个更快乐的世界，减少压迫，提供相互支持和帮助，并安住于集体、持久的快乐。

物质丰裕，安乐感何以式微？

无法知足和不断追求欲乐的后果之一是，人们养成了易受苦的特性，并发现越来越难以快乐起来。

将此与孩子进行比较。大多数孩子，从他们会走路之前的早期，就开怀大笑，喜悦地微笑，并且很容易被逗乐。他们获得或看到的微小事物都能给他们带来喜悦。但随着人们长大，他们发现越来越难找到快乐。如上所述，那些曾经提供喜悦的事物现在被认为是无聊的，导致冷漠和缺乏热情。为了获得欲乐，事物必须符合一长串的欲望和先决条件。然而这些人仍然没有体验到真正的满足。他们追逐事物却从未达到目的地。要满足他们变得越来越困难。

当人们越来越难以感到快乐时，他们也变得更容易烦躁。以前，没有某些东西、忍受某些不便以及被要求执行某些任务都不是问题。这些情况没有造成痛苦。后来，他们可能变得富裕，拥有大量物品，生活极其舒适。他们可以命令他人为自己工作——身体中唯一得到锻炼的肌肉就是食指。但他们可能会执着于这种轻松和便利。如果他们缺少任何东西，如果某事没有准时到达，如果他们没有得到他们想要的，或者他们必须做需要努力的事情——所有这些情况都成了痛苦的来源。因此他们变得更容易受苦，并累积痛苦。

这与真正的修行背道而驰。如果一个人正在进行适当的修行，随着年龄增长，他应该更善于体验安乐，应该能够越来越多地产生内在的安乐，并且应该更容易体验到安乐，更不容易受苦。那些正在修行的人必须同时在快乐方面成长；他们的快乐必须增加。在人类日常的生活境况或职责范围内，他们应该对体验快乐感到自信。他们可以向他人宣称：“别浪费时间试图让我不安乐；你不会成功。”

然而，如今的情况似乎恰恰相反。人们似乎发现越来越难以发现快乐，并且他们不自然地更容易受苦。信息技术时代许多孩子似乎具有这种特质。其中一个原因是，技术进步的激增使得人们能够快速满足消费物质的欲望，并增加了物质舒适度。缺点是人们更容易感到厌倦，否则他们会觉得没有这些舒适就无法生活。为了感到满足，他们必须以他们所希望的速度获得事物。

然而，真正的原因是不足和不正确的修行。结果是，技术增长非但没有帮助促进真正的快乐，反而最终削弱了人们体验快乐的能力。人们于是变得无法体验真正的快乐。这就是人们不正确地处理技术时发生的情况。他们未能从中获得真正的益处；他们没有获得其积极影响，反而获得了其消极影响。

物质越丰富，社会越是轻松和便利，人们训练心意并培养寻找快乐的能力就越发重要。如果人们只是沉溺于从外在所缘中追求欲乐，他们将发现越来越难以快乐。与此同时，他们将忽视培养增强体验快乐能力方面的训练。除了浪费自我培育的机会，他们最终可能无法体验任何形式的快乐。因此，请留意培养自己体验快乐的能力。

否则，问题将永无止境。人们自己对欲乐的追求将是徒劳的，他们的内在痛苦将加剧。社会中的相互压迫将增加，世界将成为一个更麻烦的地方。将没有和平的希望。然而，如果一个人正确地培育安乐，所有内在困境都将得到解决。各种善法因素将被激活并到位，因为在正确的修行中，重要的心理因素是自然连接和整合的。

因此，感官欲望——对物质所缘的欲望——充满危险，它是各种不法行为的根源。人们在先决条件系统内渴望感官享乐。（请参阅此主题的先前内容，该内容与此处的内容相关联。）结果是，不戒行的范围和程度被放大。这就是渴爱在先决条件系统内运作的方式，人们通过避免或半心半意地顺应自然的直接过程来寻求合意所缘。因此，我们的责任是帮助人们培养善法欲，并将人类的法则与自然法则整合起来。

这概述了快乐的功德与过患。核心要点是，一个人要对所有形式的快乐运用“解脱智慧”（nissaraṇa-paññā），从感官享乐开始，直到达到心灵烦恼的解脱。在体验快乐时，要保持警觉并懂得节制。这样，一个人将保持强大，避免心的软弱。

实际应用

以智慧处理苦

在培育乐的过程中，重要的是不要忽视“苦”（dukkha）这个词。要承认苦的存在，并且苦既与快乐相对立，又与快乐并存。人们需要对这些问题获得全面而清晰的视角，而不是采取回避态度，让未解决的问题在心中滋生恶化。

此外，如果一个人快乐，但苦仍然存在，那么那种乐就不是真实可靠的。因此，培育乐意味着同时减少、消除、消失和止息苦。因此，“培育乐”这个表达可以被“苦的止息”这个表达所取代——它们指的是同一个过程。为了使这个过程完整，无论一个人可能体验到多少乐，他都必须达到彻底止息苦的阶段。

从技术上讲，为了对抗快乐的培养是开放式且没有明确终极目标的观念，它被称为“苦的止息”。“止息”这个词是巴利语nirodha的翻译，它带有一些特定的语言问题，因为其含义并非完全清晰，可能会引起误解。当人们听到“苦的止息”这个短语时，他们可能会理解为指心中存在的苦的逐渐而持续的消除或移除。事实上，nirodha的真正含义是指苦的不生起，或彻底完全地解脱苦。在最高层面上，nirodha指的是涅槃，一个完全没有苦的状态。

有时使用“anuppāda-nirodha”一词，译为“不生之止息”，即绝对或完全的止息。为了方便起见，我们因此可以将dukkha-nirodha译为“苦的不生起”或“解脱苦”。

部分是为了听众的安心，当讨论这个主题时，“苦”这个词常常被避免使用，取而代之的是将这个过程描述为“快乐的培养”。然而请注意，这样做并非忽视苦的问题，最终一个人仍需相应地处理它。“乐的培养”这个表达必然意味着对苦的妥善管理。

苦的一个重要方面是人对它的态度和关系。如果一个人未能理解这一点的重要性，那么他将无法真正地在快乐中培育。这里我们指的是对苦的义务或责任（kicca）。如果一个人搞错了这一点，那么他整个修行都将被误导，并以失败告终。人们常常忽视这个基本因素。

既然苦是第一圣谛，让我们回顾一下与四圣谛相关的所有义务或责任：

	

苦（dukkha）：一种压力和苦恼的状态，作为人类问题的基础；或者，任何有能力制造问题的事物。这里相关的责任是pariññā：透彻或全面的理解。


	

苦之集（samudaya）。相关的责任是pahāna：舍弃、消除或终止。


	

苦之灭（nirodha）。相关的责任是sacchikiriyā：证得、清晰地看见、实现或达成。


	

道（magga）：导向苦灭的道。相关的责任是bhāvanā：培育、培育、修行或履行。





在这里不详细分析这四项责任，但请注意它们具有根本的重要性。它们与四圣谛密不可分地配对存在。因为如果一个人对四圣谛中的任何一项，在与其相关的义务或责任方面修行不正确，那么他在佛法中的进步将化为乌有，他的努力也将白费；觉悟或证悟佛法将是不可能的。

关于第一圣谛，巴利语记载：“对苦应有彻底的理解”（dukkhaṁ pariññeyyaṁ）。苦必须通过智慧来理解——苦是为了被理解而存在的。一个简单的例子是，在解决问题之前，一个人必须首先理解问题的性质。

dukkha的定义不限于身体和内心痛苦与不适的普遍概念。这个词也指一切当一个人未能正确回应时，有可能产生压迫感的事物。因此，苦这个主题需要全面的理解。总而言之，苦是一个需要用智慧来面对和处理的问题。它不是一种需要储存在心中并累积起来，直到它渗出或变质，使人失去光彩和喜悦的东西。

如果遇到苦，请用智慧去迎接它。不要让心沉溺其中，或者如人们非正式地说，“不要痴迷于你的情绪。”不要用苦来负担或压迫心。如果心已经允许它进入，也不要让它闷燃。赶紧把它交给智慧。如果一个人只是把苦储存在心里，他会白白受苦；他无法消除它，他的生活会停滞不前。然而，如果一个人允许智慧来处理它，除了找到解决之道来终结它之外，他整个生活都会向前迈进。

处理苦不是心的责任；这个责任在于智慧。心的任务不是承受苦，而是运用智慧。在这件事上的主要代理者是智慧，它解决问题并消除苦。智慧终结苦，同时产生乐。

心的责任是体验乐。一个人应该培育心体验乐的能力，并培育智慧解决问题和消除苦的能力。健康的心充满乐；健康的智慧能够消除苦。为了使心真正健康且充满乐，智慧必须彻底消除苦。

修行需要准确，通过履行与四圣谛中每一项对应的义务。如果一个人通过累积苦来压迫自己——导致内在的苦恼、挫折和沮丧——他就是在错误地回应苦。相反，他需要改变方向，并唤起智慧来帮助。

乐被归类为第三圣谛的一部分——灭（nirodha）。人们认识到，乐有相对的程度，需要培养直到达到至上安乐。这里的责任是sacchikiriyā：证得、实现或圆满乐。这种乐的培养应该作为一个人生活中常规且持续的一部分来加以关注。能够体验乐是修行的起点。因此，一个人需要从一开始就正确地建立自己，以便他朝着正确的方向前进并充满信心地进行。

离苦的修行

修行之旅始于对安乐的理解。随着一个人在旅程中进步，还有一个直接有益于其修行的关键原则。这个原则与一个人如何对待快乐有关，也内在相关于一个人如何对待痛苦。

在《天臂经》（Devadaha Sutta）中，佛陀概述了这种关于安乐的修行方法。它包含四个因素：[76]

	

不为自己制造额外的苦。


	

不舍弃如法的乐。


	

不沉溺于任何形式的乐，即使是如法的乐。


	

努力灭尽苦的根源（即努力证得更高形式的乐，直至究竟安乐）。





1. 人们为自己制造不必要的苦是很常见的。他们可能安住于健康状态，没有苦恼，却仍然给自己施加苦。例如，那些过量饮酒或沉溺于成瘾药物的人。他们中许多人一开始是健康的，但仍然消费这些东西，尽管他们清楚地知道这些东西对身心都有害。尽管他们拥有这些知识，他们却制造了苦和问题。

在更微妙的层面上，人们常常收集和累积各种感官印象，如景象或声音，这些印象略微烦人或恼人。他人所做或所说的琐碎之事——那些属于过去的事——被储存在人们的心中。后来，当他们独处时，他们会挖掘出这些事情并反复琢磨，造成痛苦和不快乐。这是另一个给自己堆积苦的例子。

对于在家居士而言，有一定程度的戏论——对自己的经历进行详述——不被认为是值得责备的，但鼓励的是以积极而非消极的方式思考。不善行被称为“非福行”（apuññābhisaṅkhāra），其特征是贪、瞋、痴，并产生苦。

念（sati）在这里应该作为一种防护来运用，以停止消极的思考方式。相反，一个人以善法的方式思考，并创造福行（puññābhisaṅkhāra），始于喜（pāmojja）。喜之后是乐（pīti）和轻安（passaddhi）。这是解决问题和产生快乐的方式。

佛陀描述了尼乾陀（Nigaṇṭhā，耆那教徒）的苦行，他们明显地给自己施加苦。他们不使用刀片剃头，而是用镊子一根一根地拔掉头发。他们设计了各种各样的策略来增加苦。他们会在睡台上钉入钉子或荆棘并躺在上面；他们会长时间禁食禁水；在寒冷的季节，他们会浸泡在冰冷的河流中；在炎热的季节，他们会站在烈日下。

佛陀将这些苦行实践描述为自我折磨的苦行范例。这些是历史上的例子。读者可以思考现代人如何不必要地给自己堆积苦的类似方式。

2. 如法的乐可以在日常生活中找到。例如，那些诚实谋生的在家居士。他们根据关于居士四种安乐（gihi-sukha）的教导，用他们的钱财享受生活并支持家人和眷属：拥有财富之乐；花费财富之乐；无债之乐；以及行持良善无过行为——以身、语、意行善——不伤害任何人之乐。这种如法的乐不应被忽视或舍弃。

存在多种如法的乐，有源于布施（dāna）、持戒（sīla）和修心（bhāvanā）的乐。有培养止禅（samatha-bhāvanā）和观禅（vipassanā-bhāvanā）的更高层次的乐。此外，还有慈爱和悲悯的安乐，或四摄法（saṅgaha-vatthu；见下文）之乐。

总而言之，这些种类的快乐不应被舍弃或反对（那些奉行极端苦行教义的人旨在给自己施加更多苦，因此他们排斥快乐）。

3. 不沉溺于任何形式的乐是一个至关重要的因素，并表明了心智培养的进阶水平。体验如法的乐本身已是修行中一个很棒的环节。但这种乐也可能引发问题，即人们可能执着于其中或盲目沉浸于其中。这种执着或沉溺会导致懒惰、放逸和退步。能够摆脱这个陷阱的人已经达到了修行中的一个重要阶段。

当一个人达到这个阶段时，乐无法主导心：

	

首先，一个人不会陷入放逸。乐不会变成有害的影响。


	

其次，一个人不会失去独立性；他不会被乐奴役。


	

第三，一个人有机会培育更高形式的乐。





4. 努力灭尽苦的根源导向究竟安乐。只要苦的源头或种子仍然存在，苦就有重新浮现的潜力；苦仍然是潜在的。在这个阶段，乐仍然不圆满；在这里，苦的根源必须被彻底消除。

这最后一个因素解释了为什么“苦的止息”这个词被如此广泛使用。它明确且决定性地指向了必要的任务。如前所述，“快乐的培养”这个表达虽然有用，但它是开放式的；它没有明确指出修行的最终目标。尽管这个过程可以用肯定和否定两种方式来描述，但只有否定性的描述才是决定性且清晰的：苦被完全去除，究竟安乐得以留存。

“努力使……终止”这个表达，说明了消除苦的因与精进是相辅相成的。
苦的因不一定会立刻消失。相反，人们逐渐减少贪（lobha）、瞋（dosa）和痴（moha），并削弱渴爱（taṇhā）、我慢（māna）和邪见（diṭṭhi）。通过这种方式，一个人通过培育戒、定和慧来依道修习。烦恼减少，无明也随之减少。相对而言，这与逐渐增加乐是相同的。

因此，这第四个因素可以被解释为“培育乐”，但为了清晰起见，我们加上限定词：“将安乐培育至圆满”。这就是为什么括号中较早的定义指出：努力证悟更高层次的乐，直至究竟安乐 / 至上安乐（parama-sukha）。

为了实现这第四个因素，必须将其与第三个因素联系起来，即不沉溺于任何形式的乐——不执着、不放逸、不沉溺于某种乐，或不停止精进。第三个因素的实现使人能够达到第四个因素，并达到内心上的圆满。

描述与安乐的正确关系，另一种方式是关注内心修习的四个主要因素：

	

不放逸：这个因素适用于每一个人。它是一个重要的提醒，因为乐会引起迷恋、沉溺、拖延、怠惰、懒惰和粗心。因此，我们需要注意不要陷入放逸。历史告诉我们，几乎每一个成功的人、家庭、社会、国家，甚至是文明，在达到一定程度的繁荣和培育后，往往会变得纵情和粗心，最终走向衰败和毁灭。

这对于家庭来说是一个至关重要的问题，父母必须格外小心。即使是慈爱这种至高无上的美德，在父母溺爱和迁就孩子，而不运用舍（upekkhā）作为平衡力量的情况下，也可能变得过度。最终，他们的孩子会变得软弱、粗心、放纵、情感发育不全，并且无法面对生活的挑战。家庭也将因此被破坏和毁掉。

对个人来说也是如此。起初，一个人可能努力在世间立足，但当他富有和安乐时，他可能会变得纵情和放逸，最终走向衰落。总而言之，一个人应该警惕在乐的状态下变得粗心大意。


	

抓住有利时机：当一个人遭遇苦时，通常会感到压抑、窒息和受阻。所做的每件事都感到困难，需要付出巨大的努力。然而，这种受阻和困难的感觉所带来的好处，恰恰是因为在苦面前需要增加精进。结果就是学习、训练和培育。当一个人对苦作出适当的回应时，他会成长并取得巨大的成功。

巴利语sukha（‘安乐’）也可以翻译为‘流畅’、‘顺利’、‘方便’或‘容易’。[77]当事情方便、顺利、容易时，人应该迅速完成必要的事务。当一个人体验到乐时，应该利用这个宝贵的机会来完成事情。

利用这个机会去行动，胜过任由乐将人诱入迷恋和执着的陷阱，那只会导致放纵和放逸。在坚固的智慧帮助下，人会走向相反的方向，即利用乐所提供的机会来精进完成事情。这会带来更大的内心成长和培育。

以这种方式培育的人，能够从乐和苦两者中获益。事实上，“佛法行者”一词意味着能够运用如理作意，并辨识每种情况的优势，以这样的方式思考：

	

“有乐。很好。条件容易、方便、顺利。这提供了最大限度地完成事情的机会。”


	

“有苦。很好。条件充满挑战。我需要付出巨大的精进。来吧。我将无所畏惧地前进。”






	

独立：独立，或自由，是佛教的目标。真正的独立建立在心的自由——内心自由之上。这种内心自由的一个显著特点是与安乐相关的自由。

独立承接了第一个因素，即不放逸——不被乐支配和误导。然而，第一个因素是否定性的——对抗放纵的冲动——而这第四个因素则超越了，达到了内在自由的层面。

那些内心已培育的人拥有乐，但他们对此乐不执着。那些完全培育的人体验到自由、独立的乐，却丝毫不被这乐所束缚或依赖。对于那些仍在训练中的个体，建立这种独立性使他们能够进一步培育。


	

进一步培育：这指的是认识到一个人在内心修习中仍需要进步。

这四个因素和谐地协同作用。它们导向至上安乐，并彻底消除苦的根源。一个人既安住于乐中，又培育乐；并且在整个内心培育过程中体验到乐。





家庭中的安乐

为了实际运用，审视佛陀经常提及的乐的三个方面是很有用的：感官欲乐（kāma-sukha）、社会层面的乐和修行培育中的乐。

佛陀详细阐述了感官欲乐的主题，因为它与世间每个人都相关。感官欲乐源于通过感官之门的接触；它依赖于感官的投入，并依赖于物质事物。这是为个人受用而获得某物的乐。对欲乐的不当回应和管理不善，是世间无数问题（包括个人和社会的，如人际冲突、竞争和迫害）的根源。如果一个人要有效地解决人类问题，就必须解决这个问题；必须鼓励人们培育智慧，以便正确管理感官欲望和欲乐。至少，享受欲乐的好处应该大于其危害。无论如何，欲乐的主题在本章前面已详细讨论过。在这里，只需将其作为佛陀强调的安乐的一个方面提及即可。

第二种乐——社会层面的乐——源于友谊、善意以及以慈悲心与他人共同生活。与这种乐相关的两组主要原则是四梵住（brahmavihāra）和四摄法（saṅgaha-vatthu）。此外，如果一个人希望社会或民主真正稳定，就需要培养六“六和敬法”（sārāṇīya-dhamma；见下文）。

这种乐的重点主要集中在梵住上，上文已对此进行了阐释。在这里，为了实际运用，我们可以以家庭情境中这些心态如何存在的关键例子来考察，从父母目睹孩子健康和安乐时的喜悦开始。

在解释慈、悲、喜、舍这四梵住时，父母常被用作例子，因为父母本性中就具备这些特质。特别是母亲，是这些特质的典范，因此在经文解释中被用作标准。母亲希望孩子快乐、健康、满足，免于痛苦和疾病。看到孩子快乐，满足了母亲的一个基本愿望，这反过来又使她感到快乐。这种希望孩子幸福健康的愿望，称为慈（mettā）。

如果孩子生病，父母会焦虑和担忧。他们会努力治疗疾病，寻找治愈方法，并使孩子恢复健康。直到孩子痊愈，他们才感到快乐。当孩子完全康复时，父母感到满意；他们的愿望得以实现，他们体验到快乐。这种希望孩子摆脱苦、恢复健康状态的愿望，称为悲（karuṇā）。

如果孩子成长良好，身姿优美，学业优异，找到好工作并晋升到好职位，即孩子兴旺发达，父母会感到欣喜，他们希望孩子绽放成功的心愿得以实现。这种希望孩子蓬勃培育并发现更大快乐的愿望，以及当这个愿望实现时共同的喜悦，称为随喜（muditā）。

根据大多数人的看法，父母现在已完全具备了贤善的品质。但根据四梵住，尚未达到圆满。父母可以安慰孩子，但尚未真正帮助他们成长。孩子们尚未真正成熟，甚至可以说孩子们还没有长大——他们将继续依赖父母的情感支持。

需要记住第四个因素——舍（upekkhā）。在孩子需要学习如何为自己的生活和行为负责时，父母必须放手，克制自己不替孩子行事。相反，他们应该退后一步，看着孩子以自己的方式生活。父母不干预和插手孩子的生活。这种舍，从孩子第一次学站立时就开始了，一直到他们离家、结婚、照顾自己的家庭。

当孩子离家并组建自己的家庭时，不鼓励父母闯入孩子的新家并干预他们的事务。他们应该避免试图组织和重新安排孩子的生活。否则，他们会成为孩子痛苦的根源，给他们和他们的配偶制造冲突和不安。

当一个人认识到自己的孩子正在长大，并且是时候让他们自理时，就会退后一步观察。如果看到他们需要一些帮助或支持，就会提供援助——而不是抛弃他们。仍然可以提供指导和建议，但要避免干涉过多。

这种希望孩子以正确和有目的的方式安住，不以错误或偏差的方式行事，并如法正直地生活的愿望——同时父母保持不执着、客观和公正——称为舍（upekkhā）。舍这个因素需要强调，因为许多人误解了它，因此不知道如何有效地运用它。舍（upekkhā）是情感与知识之间的连接。它是爱与洞察之间的平衡点，是心（citta）与慧（paññā）的交汇点。

关于前三种梵住，建议将它们与智慧结合，以带来有益的结果。但在日常生活中，智慧是否会发挥作用并不总是确定的。例如，爱可能没有智慧。然而，舍直接源于智慧——它只能伴随着智慧而生起。（没有智慧的舍是一种虚假的舍，可以称之为‘愚钝的漠不关心’。）

在舍的平衡影响下，父母对前三种梵住的修习有助于孩子情感培育并促进内心健康。孩子们将能够受到爱、善意和慈悲。但如果由于缺乏舍而导致失衡，父母只是溺爱孩子，这会使他们变得软弱并依赖他人。如果父母强烈偏袒孩子，孩子们就会变得苛求和被宠坏。他们会期望别人取悦他们，并且无法同情他人。事实上，舍是修行的驱动力，尤其是在智力、毅力、技能和责任感方面。

尽管父母在养育孩子时运用舍是正常且必要的，但他们常常没有意识到这种品质，也不知道如何最大限度地从中受益。以一位深爱婴儿儿子并哺乳喂养他的母亲为例。然而，为了让孩子成长，他学习如何使用勺子、叉子、碗等，并能够自理是恰当的。有一天，母亲知道是时候让孩子学习自己吃饭了。她教他如何使用勺子，让他通过尝试和错误来学习。她放手并观察他的进步。她对剥香蕉或剥苹果重复了类似的教导。这就是舍。

父母然后问自己：“我们的孩子应该能够做什么？他们应该掌握哪些技能？”他们继续运用舍，通过给孩子布置任务或挑战并提供建议。然后他们放手，观察孩子如何独立自主。最终，孩子们在许多方面变得熟练。

如果父母只表达慈爱和悲悯，他们的孩子往往会保持被动；如果他们将这些品质与舍结合起来，他们的孩子就会变得善于观察和勤奋。当父母只表达慈爱和悲悯时，他们会体验到看到孩子快乐的即时和暂时的满足，但如果他们也能运用舍，他们的快乐将会是持久的，因为他们将目睹孩子持续的进步和成功。育儿是社会层面上如何培育快乐的典范。父母以及社会中的其他领导者和引导者，需要培养这四梵住，特别是舍这个因素。

舍要求真实和正确。它包含着希望我们所爱的人确立正直、正义和完美无瑕的愿望。这是一种至高无上的愿望，当这个愿望实现时，一个人会体验到一种深刻而持久的快乐。当个体家庭和家庭成员幸福地生活并确立于正直的原则中时，它们就会作为核心单元，有助于创造繁荣、快乐和文明的社会。

培育感官之欲：从竞争到合作

关于与自私相关的感官欲望，当人们培育四梵住并且他们的心开始向外散发这些品质时，他们的自私就会减少。他们将不再完全专注于获取事物以寻求个人满足。现在，他们也开始考虑他人的快乐。这种善法欲——以及看到他人拥有吸引人的身体特征、健康、满足等时的快乐——可以平衡自私的冲动。

希望他人快乐是一种慈（mettā），一种友谊（mitta）。希望他们摆脱苦是一种悲（karuṇā）。当他人成功时分享快乐是随喜（muditā）。当他人有可能犯错时，希望他们安住于正直和正确；于是采取舍（upekkhā）以维护和保持真理——法。当人们具备这四种品质时，他们的心是光明和广阔的，值得“梵”（brahma，意为“崇高的”或“殊胜的”）这个称号。他们的快乐将会增加，而且，重要的是，这种快乐将由他人分享。

如果仅仅停留在欲乐的层面，一个人的快乐必将是竞争性的。如果我赢得了某物，你必须失去，或者你必须一无所有。如果你夺取了某物，我便一无所有。如果我获得快乐，他便一无所有，或者他受苦，反之亦然。总而言之，一个人是争夺快乐；而不是分享快乐。

这是欲乐或物质之乐的一个关键缺点。世间之所以如此动荡不安，充满压迫、残暴和杀戮，就是因为这种对欲乐的争夺。作为回应，人们需要修习自己，以减少欲乐的危险，并增加更高层次安乐的福祉。

四梵住的快乐是共享的。当他人体验快乐时，我们也感到快乐。母亲直到孩子快乐才感到快乐；一旦孩子快乐，她也感到快乐。这是一种共享的、集体的快乐。在这里，一个人已将快乐培育到另一个层次，即社会层面的快乐。一个人已经从竞争性的快乐形式——每个人都只为自己着想，争夺有限的物品——毕业，转向共享的、集体的快乐。这也是戒行学的一个关键阶段，有助于促进世界的真正和平。

佛陀非常重视培育社会层面的快乐，特别是在四梵住的背景下。四梵住有助于培育心的品质，但要取得真正的成功，还需要修习四“摄事”（saṅgaha-vatthu）和六“六和敬法”（sārāṇīya-dhamma）。

因为感官欲望的管理与社会培育安乐息息相关，所以它需要被纳入本次讨论。佛陀鼓励人们以正确、如法的方式管理感官欲望，使其免于伤害。至少，一个人应该将感官欲望的危险降到最低，并以积极、有益的方式运用它。

佛陀承认感官欲乐是一种安乐。他接着说，它有优点（assāda）和缺点（ādīnava），并且存在摆脱（nissaraṇa）感官欲乐或解决感官欲乐的方法（即一种摆脱其缺点的方法）。事实上，摆脱感官欲望正是培育更高层次的快乐，从社会层面培育快乐开始。如果一个人仍然沉溺于感官欲乐，这里并没有问题。除了持守五戒的约束外，培养社会层面的快乐可以防止人们过度沉迷于自己并与他人竞争。相反，将会有更多的互助与合作。同时，人们将体验到另一种比欲乐更稳定、更持久的快乐。

许多人没有意识到，习惯性地追求个人满足最终会导致更容易遭受苦。而这种对苦的易感性又会滋生遭受苦的倾向。

让我们回到共享快乐的主题。首先，当一个人看到他人快乐和健康时，就会分享他们的快乐，这种感觉被称为慈（mettā）。其次，一个人希望他人摆脱苦，从疾病中痊愈，并在他们摆脱这些问题时分享他们的快乐；这被称为悲（karuṇā）。悲还有其他额外的好处。

想象一下，一个人病了，体验到极大的不适。如果一个人专注于自己的问题，想着“为什么这必须发生在我身上？”苦会更加强烈。有些人甚至可能想：“让别人来遭受这种疾病吧——为什么偏偏是我？”这类想法只会增加苦。

如果一个人具备悲心，当面对疾病时，就不会沉思自己的问题。相反，他会考虑其他人，想着：“我现在面临这种疾病，体验到极大的不适。然而，世间还有其他人贫穷困苦，没有朋友或亲戚，没有钱买药或请护士照顾。他们会是什么样子？是的，我病得很重，但我有朋友和亲戚照顾我，有医生诊治我。至少我有足够的食物和住所。想想那些生病却缺乏所有这些东西的人所遭受的苦？”通过这样思考，一个人自身疾病的严重性就会减轻。自己生病的事实会变得不那么重要。甚至可能发生的是，一个人不再感到不适了。

当一个人能够进一步培育悲心时，自己的疾病就会成为一种提醒；他会想：“如果我没有生病，我可能就会忘记考虑那些患病的人。现在我被提醒了，我该如何向他们提供帮助？”疾病就是这样提醒我们去帮助那些贫困潦倒、没有朋友或亲戚、没有人照顾的无数人。他们需要我们的帮助才能摆脱痛苦。疾病是悲心的动力。除了促使我们寻找帮助他人的方法外，我们自身的苦也会减轻，有时甚至消失。一个人的疾病将失去其意义。

梵住至关重要。它们不只是被动地存在于心中，而是以深远的方式积极地结出果实。佛陀强调了它们的培育，而这种修行的源头或根基是善法欲（chanda）。在本章中，重点一直放在社会背景下的善法欲，以此来描述这个内心品质的重要性。

除了教导人们如何管理可能造成强烈苦的感官欲望外，还需要鼓励人们培育社会安乐，通过培养对他人慈、悲、喜、舍的善法欲。通过这种方式，人们将与他人分享他们的安乐，并被促使互助。至少，它将有助于抵消和减少感官欲望的有害影响。

喜悦导向修行成长

上面提到的第三种乐是修行培育中的乐。这种乐是来自个人内在的。它与一个人生活的整体培育同时出现，并伴随着佛法修习的进步。身、戒、心和慧的培育可被称为修行或佛法修习。当这种培育进步时，人就会体验到这种修行上的乐。

佛陀讲授了内心培育上乐的五个因素，它们被统称为一个不寻常的名称“法定”（dhamma-samādhi）。虽然这组因素并非专属地被称为“乐”（sukha），但乐是其中一个因素。此外，所有其他因素都是乐的特质，并与乐相关。既然我们目前的讨论是关于乐，我们因此可以将这组因素称为“乐的因素”。

这组中的五个因素指的是特定的心境，可以称之为“快乐的心境”（sukha-bhāva）。佛陀反复强调，佛法修习取得成果的人，这五种品质会增长。反之，如果一个人修习佛法，而这五种品质未能生起，那么就没有真正成功的希望。佛陀举的一个例子是，一个人听闻佛法然后去研究它。如果行者正确修习，智慧会加深，并且这五种心境就会生起。

与社会层面的快乐类似，内心培育上的这五个乐的因素以善法欲（chanda）为基础，并以有序的序列展开。但它们并非向外表达；它们作为心的直接而即时的属性而存在。这些因素如下：

	

悦（pāmojja）：愉悦；欢喜。这是心的一个基本属性，人们应该时刻保持。在《法句经》中记载：


比丘充满了喜悦，
 对佛陀的教导充满信心，
 他将证得寂静之境，
 诸行寂灭，究竟安乐。Pāmojjabahulo bhikkhu pasanno buddhasāsane adhigacche padaṁ santaṁ saṅkhārūpasamaṁ sukhaṁ. 
（悦多比丘，信佛所教，逮得寂静，众行休息，安乐。）
Dh. verse 381




另一偈描述了一位修习良好和正确的比丘，以以下句子结束：


充满喜悦，
 他将终结苦。Tato pāmojjabahulo dukkhassantaṁ karissati. 
（比丘喜悦多，能灭尽诸苦。）
Dh. verse 376




喜悦是一种至关重要的内在品质，表明一个人在修行中正在进步，并有潜力进一步培育。当一个人充满喜悦时，就有可能证悟涅槃，或者接近涅槃。


	

喜（pīti）：喜悦；法喜。有悦，就有喜。


	

轻安（passaddhi）：宁静；平静；身心放松。这个因素是身心之间的联系。如果身体紧张，心也紧张；如果心有压力，身体也紧张。有喜，就有轻安和放松。


	

乐（sukha）：内心清爽感；安乐；没有苦恼和压力。随着轻安的生起，就有乐。


	

定（samādhi）：心一境性；心稳固；没有心散乱；注意力如愿地安住于所缘境。随着乐的生起，就有定的潜力。





定是与智慧的联系；它为智慧的有效运用做好了心的准备。当智慧培育起来时，修行的其他各个方面都会得到优化并顺利进展。这五个因素的存在对于人类的修行至关重要。当人们具备这些因素时，他们的学习和工作会有效进行，他们的整个佛法修习都将稳固可靠。

如果人们修习不正确，就会生起相反的品质，比如烦恼和压力。这时就没有喜悦、法喜、轻安和乐，心也保持散乱。然后就会体验到内在的干扰和障碍。心不平衡，不安乐。结果是缺乏进步或成功。

如果一个人拥有这五个互补的因素，它们将自动与与社会相关的内心品质，特别是与四梵住结合。当一个人对他人产生慈爱时，他就在进行自我培育。行善举同时也是在自身内修习佛法的方式。通过友善的行为，一个人在修行上得到成长。同时，通过散发慈爱感，内在就会生起喜悦。喜悦之后，接着是其他品质，例如法喜。

同样，当一个人悲悯地帮助一个受苦的人时，一旦那个人健康安乐了，他就会体验到喜悦，然后是其他品质，包括安乐。

如果一个人持续保持愉悦、放松和平静，无论走到哪里，都会改善他的社会环境。无论遇到谁、和谁交谈，都会感到安适，并分享他的快乐。因此，他会引发他人的快乐并产生内心品质。他支持他人的修行。

当一个人走在正确的道路上时，这些积极的因素会自然而然地依次生起；它们都是相互关联的；它们都是乐的各个方面。

因此，一种简单的佛法修习方法是保持心处于愉悦的状态。理想情况下，将其与慈爱结合。虽然可能不是故意的，但一个人的容貌会显得令人愉悦和有吸引力。他会有许多合作和乐于助人的朋友，他会与他人和平相处，他的社区会繁荣，他的工作会取得成功。

在这里，让我们比较这三种乐：感官欲乐、社会层面的快乐和修行培育中的乐。

感官欲乐源于外在的物质事物，为个人利益而获得。每个独立的个体都渴望或贪求这些事物，因此感官欲望滋生竞争和冲突。因此它需要谨慎和约束。五戒的目的是规范感官欲望，管理物质事物的追求和消费，并防止人们相互制造过多的麻烦和压迫。无论人们消费或争夺多少物质事物，人们都可以希望它不会达到世界陷入火海的程度。五戒的存在是为了提醒人们，感官欲望需要监督和约束。

社会层面的快乐是通过给他人和社会带来快乐而产生的。它源于慈爱和悲悯之心——希望他人快乐的愿望——因此是一种共享的、相互的快乐。内心培育的五个乐的因素，从喜悦开始，从一个人内在生起，对他人没有负面影响。它们可能通过对他人行善而生起，它们是向外传播善的起点。所以，虽然它是一种内在的、个人的乐，但它带来了与他人的连接。它培养了美德和互助。

思虑后两种快乐不会造成伤害。相反，它们对个人和社会都有益处。它们帮助人们减轻追求感官享乐所带来的危害，并引导人们以一种促进共同福祉的方式享受感官享乐。此外，它们还提升了人们的生活品质，并为人们指明了一条通往更高内心培育层次的出路。因此，这两种快乐应当受到极大的重视。

已修习的心易于知足

如前所述，感官享乐对普通人而言是最重要的事情。但是，因为这涉及到与他人竞争，所以一个人必须好好管理并实践节制。建立五戒的目的是为了确保追求感官享乐和受用可意之物保持在适当的界限内。无论一个人如何寻求快乐并与他人竞争，都不要让它成为导致严重麻烦的原因，以至于世界进入一个压迫的时代。

当人类确立五戒时，社会相对稳定，但这并不能保证人们会非常快乐。为了改善个人和社会的生活，人们必须进一步培育自己。这就是八戒的目的。

一个人在依靠外部物质享乐七八天后，会留出一天时间，以便过更简单的生活，减少对这些事物的依赖。一个人平时用来满足自己欲望的时间，现在用于其他目的，即在布萨日（uposatha）持守八戒，布萨日通常是月圆或月缺的第八天、第十四天或第十五天，即每月大约四次。

五戒侧重于不伤害他人。在八戒中，第三戒改为戒除性行为，并增加了三条戒律。第三戒的变化和新增的三条戒律都涉及个人，它们不直接关乎他人。新增的三条戒律是：

	

第六戒：不非时食，即过午不食；在这一天，一个人无需迎合口腹之欲。


	

第七戒：不歌舞、不作乐、不观听；不观看或聆听各种取悦耳目的娱乐。


	

第八戒：不涂香、不戴花鬘、不着香油，不卧高广胜座；不沉溺于柔软奢华卧具所带来的触觉愉悦。





每周保留一天用于自我训练。这是一种培养不依赖外物的快乐的简便方法。

尽管佛陀承认从物质中寻求快乐是个人的事情，但他指出，如果人们不小心，他们的快乐将变得依赖这些东西。最终，无论拥有多少这些东西，都无法满足他们的快乐。他们会不断地试图获取更多，直到最终压迫他人。因此，为了保持独立性，一个人需要训练自己。

一个人可能已经用美食和美味佳肴宠爱了自己七天。第八天，一个人通过奉行第六戒来练习，以观察自己是否在不追随口腹之欲的情况下，依然能感到快乐。现在，他不再追求美味的食物，而是强调身体健康和生活质量。他不再追随口腹之欲，而是只吃足以维持身体的食物。

眼睛和耳朵也是如此。一个人娱乐自己，通过视听享受了七天。在第八天，他奉行第七戒，学习在没有这些娱乐的情况下生活。他把时间用于其他目的，例如禅修、帮助他人或造福社会。

一个人平时可能睡在厚实舒适的床垫上。第八天，他尝试睡在薄垫上，看自己是否能在不依赖这些舒适物的情况下感到快乐。

通过持守这些戒律，人们更加警惕，避免过度依赖和沉溺于物质事物。这种善行训练使人容易快乐，不易遭受痛苦，内心强大。它有助于乐的进一步培育；它是心理培育和智慧培育的纽带。

一个人可能希望检验或确定自己的快乐在多大程度上不依赖于物质事物。为此，请考虑以下几种人：

许多人沉溺于追求感官享乐。他们必须吃美味的食物，用各种娱乐，例如电视，娱乐自己，并睡在奢华的床上。他们不断地寻找更多这些东西和更特别的东西。最终，他们的欲乐变得依赖于这些东西，这些东西变得不可或缺。他们无法独自满足地生活，因为获取欲乐的唯一途径是通过这些物质事物。

有些人的快乐完全与这些令人满足的感官所缘联系在一起。如果他们不得不没有这些东西，他们就会变得焦躁不安，想着：“我必须拥有这些东西；否则我简直活不下去。”在这种情况下，他们完全丧失了独立性。

然而，那些通过八戒训练自己的人，能够过着简单的生活，并且更容易获得快乐。他们逐渐变得更加自给自足和灵活，从而保持了独立性。关于令人满足的感官所缘，他们会说：“我可以拥有它们，也可以没有它们。如果我拥有它们，我很舒服，但我没有它们也能生活。即使我必须躺在垫子或木地板上，我也能睡着。”此外，他们患慢性背痛的可能性更小。（有些患慢性背痛的人被医生要求睡在地板上！）

后来，一个人可能会获得新的熟练程度。他会认识到这些花哨奢华的东西是不必要的。关于这些东西，他会说：“我可以拥有它们，也可以没有它们”，甚至会说，“如果我有它们也没关系，但没有它们也很好，因为我会有更多的自由和独立。”

即使是这些方面的初步训练，也会带来更大的独立性，使我们能够更有效地利用时间，更容易体验快乐。我们将能够从感官所缘中获得足够而充分的价值；我们不会被驱使去增加这些东西的数量或程度，而我们的快乐水平保持不变。

一个人独处时也能体验到快乐。如果遇到令人愉悦的感官所缘，他会带着智慧的辨别力去接触它们。它们可以补充他已有的快乐。只需注意，这些东西不要成为他快乐的必需品，否则他会失去独立性。

关于布萨日（uposatha），佛陀鼓励人们利用平时寻求感官愉悦体验的时间，从事有益的活动（anavajja-kamma）。当一个人不专注于满足自己的个人享乐时，他会剩下很多空闲时间。在布萨日，他可以利用这些空闲时间做有益的事情，例如求知、阅读佛法书籍、教导孩子、禅修、帮助孤儿或探望老人。

这是修行中的另一个阶段。当你有机会时，试着每八天持守一次布萨戒。它们并不那么困难，而且益处良多。它们有助于保持一个人的独立性，使一个人能够以较少的物质财富快乐地生活，有利于禅修和健康，提高一个人的生活质量，并提供额外的空闲时间从事有益的活动。

布施之乐带来社会祥和

如前所述，佛陀非常重视社会的快乐。到目前为止，重点放在内在的内心品质上，通过展示人们的善心如何与社会快乐相连并产生影响。讨论表明，人们的快乐有许多方面，社会层面的快乐是其中之一。为了完成这次讨论，我们还需要审视那些涉及更积极参与社会的原则。

我们可以从一个问题开始：“当一个人感到慈爱并希望他人快乐，或感到悲悯并希望他人脱离痛苦时，这些善心最根本的表达方式是什么？”这与一个相关的问题相连：“佛陀在谈到在家居士时最常提及的品质是什么？”答案是“布施”（dāna），即慷慨。

佛教始于布施。佛陀为在家居士提出了三种修行方式，称为“三福业事”（puññakiriyā-vatthu），与僧团的三学相配。简单来说，三学（tisso sikkhā）是僧尼的修行，而三福业事——布施（dāna）、持戒（sīla）和修心（bhāvanā）——则构成了居士的修行。

福业的第一个要素是布施（dāna）。在佛陀教导的与大众相关的所有重要内心品质群体中，布施始终是第一个要素。“布施”（dāna）这个词意味着什么？它意味着，一般来说，对于普通人而言，物质事物的追求、占有、分配和消费是主要活动，是人们生活中的主要问题。在所有这些处理物质事物的活动中，它们最终都汇聚在消费这一活动中。

大多数人基本的思维方式，基本的内心关注是什么？由于想要生存的压力，人们努力为自己获取事物。这种反复尝试获取事物的思维模式最终成为习惯；它成为一种潜在的心性倾向。然而，对事物的追求、获取和积累是无止境的；人们通常不知道什么是足够。此外，物质事物数量有限，从而引发竞争和压迫，这种竞争和压迫不断升级，直到整个世界都陷入冲突。

解决这个问题的办法始于布施，始于慷慨。至少布施应该用来抵消贪婪的倾向，但如果可能的话，一个人应该将这种品质根植为一种习惯，一种自然的心理倾向。如果一个人只考虑获取事物，最终他会剥削他人，并会经历内心动荡。因此，为了平衡获取行为，实践布施也至关重要。因此，与为个人利益追求、获取和受用事物相伴的，是与他人分享。它被认为是居士生活和人类社会福祉的基本内心品质。

布施是培育更高内心品质的基础。三福业事（puññakiriyā-vatthu）提供了这种培育的广泛轮廓，即布施、持戒和修心。当佛陀教导那些佛法知识仍处于初级阶段的居士时，他通常会通过教导所谓的五层“次第说法”（anupubbikathā）来逐步打下基础。这种教导始于布施（dāna），随后是关于戒律的谈论（sīla-kathā）、关于天人乐的谈论（sagga-kathā）、感官享乐的弊端（kāmādīnava）以及出离的益处（nekkhammānisaṁsa）。

布施是四摄法（saṅgaha-vatthu）之一，是促进社会融合的德行：布施（dāna）、爱语（piya-vācā）、利行（atthacariyā）和同事（samānattatā）。

布施是十种十王法（dasarāja-dhamma；统治者的德行）中的第一个要素：布施（dāna）、持戒（sīla）、舍己（pariccāga）、正直（ājjava）、温和（maddava）、自制（tapa）、无嗔（akkodha）、无害（avihiṁsā）、忍耐（khanti）和遵法（avirodhana）。

布施甚至是十波罗蜜（pāramī），即菩萨所圆满的德行中的第一个要素：布施（dāna）、持戒（sīla）、出离（nekkhamma）、智慧（paññā）、精进（viriya）、忍耐（khanti）、真实（sacca）、决意（adhiṭṭhāna）、慈爱（mettā）和舍弃（upekkhā）。布施是其他几组内心品质中的第一个要素。它的重要性显而易见。即使一个人饥肠辘辘，濒临死亡，布施也可能挽救他的生命。

布施有助于缓解因追求个人享乐而导致竞争或压迫的社会中的痛苦，并产生快乐。除了其固有的益处，布施也是其他品质（包括戒行（sīla））的辅助因素。分享物质财富使人们更容易保持善行。在基本层面上，当人们从他人那里得到东西时，他们就不太可能通过非法手段去攫取它们。

人们的戒行坚定性程度不同。有些人如果不是真正需要，就不会偷盗，但如果他们一贫如洗，他们可能会为了生存而再次偷盗。布施，例如慈善的形式，可以帮助解决这种情况。（当然，有些人对不戒行的抵抗力非常弱，只要稍有需求就会试图从他人那里攫取东西。在这种情况下，可能需要想出其他方法来解决这个问题。）无论如何，当存在相互分享和关爱时，涉及盗窃和侵犯他人财产的事件就会减少。因此，布施有助于维护社会中的道德标准。

布施也是培育心的助缘。即使是那些修行止观（samatha-vipassanā）的禅修者也珍视布施的价值。佛陀指出，在止观禅修的背景下，布施既是“心的庄严”（cittālaṅkāra），也是“心的饰品”（citta-parikkhāra）。

布施和自我牺牲的修行有助于提升和美化内心。它使心变得开放、乐于助人，并致力于善行。它强化内心，整合善意，并为舍离做好准备。它使心清明、广阔、放松和明亮。它有助于专注、心理净化和更高层次的内心状态。仅布施的喜悦和快乐对一个人的禅修，对止观的培育，都大有裨益。因此，已达到觉悟水平的在家居士仍然致力于布施和分享。

“布施”（dāna）一词涵盖了广泛的含义，包括：“慷慨”、“慈善”、“宽厚”、“乐善好施”和“好客”。如前所述，它是幸福和谐社会的基础。布施在佛教中，无论是在佛教教义还是佛教历史中，都具有关键意义。在泰国这个佛教国家，人们可以看到泰国人很容易布施，很容易舍弃，并且天性慈善。

然而，布施需要正确且谨慎地进行。它需要伴随着明智的省思，采取预防措施，防止有害的副作用。此外，它还需要与其他方面的修行结合起来。一个人不应该认为：“我已达到禅修的阶段；我不再需要参与布施。”这是不正确的。布施支持禅修修行。如上所述，它作为心的庄严，使一个人的止观禅修能够开花结果。

僧团内的利养分享

到目前为止，重点一直在在家居士社群；现在让我们把注意力转向僧团。不要以为僧团，即比丘们的生活，只围绕着正式的禅修修行。[79]“禅修”或“佛法修行”这两个词可以被定义得过于狭窄，或者它们的定义模糊不清，以至于有时需要避免使用这些词或谨慎使用。事实上，比丘的所有正当活动都可以被描述为“佛法修行”，而任何从事适当“布施”（dāna）的人——无论是比丘还是在家居士——都需要符合佛法修行的这一原则。

通过考察比丘的生活与戒律（Vinaya）的关系，人们可以看到这种生活的社群性，也可以看到它与在家生活有所区别。比丘的社群生活，由戒律引导，其核心与佛法基本原则相连，因为戒律的要旨与佛法——真理的原则或教义——相符。然而，这种联系需要被准确地辨识。比丘的社群生活建立在和谐的基础上，这种和谐是通过戒律产生和维持的。一旦我们在此专注于和谐，我们就立即与佛法联系起来了。此时，我们可以审视那些作为和谐基础的原则。

在《经藏》（Suttanta Piṭaka）和《律藏》（Vinaya Piṭaka）中反复提及的教导是关于有助于社群生活的六种德行（sārāṇīya-dhamma），这些德行直接用于维持僧团的稳定。这是一项实用性教导。例如，一个人获得内在的慈爱内心美德，并在日常生活中将其外显。这六种德行在僧团生活中受到极大的重视。让我们回顾这些要素：

	

慈身业（mettā-kāyakamma）：相互体谅与合作的身体行为。


	

慈语业（mettā-vacīkamma）：以慈爱和善意发言。例如，以礼貌和客气的言辞提供建议和指导。


	

慈意业（mettā-manokamma）：保持对他人的善意和关怀；保持愉悦的心情。


	

利益共享（sādhāraṇabhogī 或 sādhāraṇabhogitā）：与他人分享自己的物质所得，例如必需品或食物，以便大家都能分享。（Sādhāraṇabhogī 字面意思是将东西作为公共物品或共同财产来食用或消费，以造福所有人。）


	

戒同（sīla-sāmaññatā）：在正式行为规则（Vinaya）方面保持相同的标准；避免让自己在社群中变得令人反感或不悦。


	

与同伴拥有相同的正见（diṭṭhi-sāmaññatā）。





回到布施的主题，人们可能会问，既然比丘不谋生，不寻求或积累物质财富，不拥有财产，他们如何能够布施？在这里，我们不讨论“法施”（dhamma-dāna），这在比丘的语境中通常与在家居士的物质布施（vatthu-dāna; āmisa-dāna）相配。对于比丘和物质事物，布施或施予的行为由上述有助于社群生活的德行的第四个要素，即利益共享（sādhāraṇabhogī）所代表。

如果一个人忽略了对戒律（Vinaya）的学习，他就不会体会到佛教对人与物质关系所赋予的重要性。在僧团生活的背景下，佛陀非常强调物质必需品的分享。戒律包含了公正、彻底地分享所得的关键原则和指导方针。除了关注物质所得这些事情，戒律还涉及一种社群生活系统。事实上，利益共享是社群生活的一个方面。如前所述，戒律与佛法在社会和谐（sāmaggī）原则上联系在一起，这确保了社会的稳定和幸福。

如果一个人要真正理解佛教，他的关注点不应仅仅在于强调内心品质的佛法教义。佛教不仅仅是佛法教义的集合。它还包括戒律，戒律涉及社会问题和物质关切。通过更全面的了解，一个人将领会“法与律”（Dhammavinaya）这一术语的核心。

内心的善是社会的积极因素

无论是对于僧团还是在家居士社群，社会幸福的基本基础都源于同一组内心品质：慈（mettā）、悲（karuṇā）、喜（muditā）和舍（upekkhā）——即四无量心（brahmavihāra）。但是，当在社会情境中建立一套修行体系时，必须根据上述内心品质的基础，定义另一组因素，这些因素可以应用于世俗现实领域。

比丘们所修习的六种有助于社群生活的德行（sārāṇīya-dhamma）是建立在四无量心之上的。但是，要在在家生活中建立这同一组六种德行是困难的。以第四个因素为例，即平均分配物质所得。这在僧团中是现实且可实现的，但在日常社会中却很难实施。通常，人们在这方面能做的最好是遵从分享一切的原则，否则他们就完全回避这个问题。因此，为了在家社会建立了一组其他的因素作为实践指导方针。如果被问到这些因素是什么，我不知道有多少佛教徒能够回答。

顺便提一下，我注意到在家佛教徒通常无法正确区分内在的内心品质和应用于外部社会环境的实践原则。例如，许多人提及慈爱和悲悯等内心品质，并谈论它们，仿佛它们是社会实践的原则。这会给说话者以及其他人造成困惑和误解。（参见注：对教法的误解）


对教法的误解

以约瑟夫·L·萨顿博士（Dr. Joseph L. Sutton）为例，他于1962年从印第安纳大学来到泰国工作。在泰国国家培育管理学院（NIDA）成立公共行政研究生院期间，萨顿博士在他的书《泰国政治与行政问题》（Problems of Politics and Administration in Thailand）（布卢明顿：公共服务培训学院，印第安纳大学政府系，1962年）中，撰写了一篇关于泰国社会在佛教与培育方面的分析。他引用了阿尔伯特·史怀哲（Albert Schweitzer）的一段话，称在佛教社会中，仁慈行为根本不需要任何实际行动，因为根据佛教教义，一个人所需要做的就是待在家里，散播慈爱的念头（在此我只是意译这段话）。泰国人可能在这方面有错，因为他们不正确的修行方式给萨顿博士留下了这段话中表达的印象。因此，泰国人有必要正确理解佛教教义并自我弥补。



如上所述，六种有助于社群生活的德行是建立在四无量心之上的。然而，很明显，在这一教导中，慈爱不仅仅是一种储存在心中的情感；相反，它被外在地应用于慈身业（mettā-kāyakamma；积极帮助他人）、慈语业（mettā-vacīkamma）和慈意业（mettā-manokamma）。在在家社会背景下，四无量心在四摄法（saṅgaha-vatthu）的教导中表现为实践应用的原则。

我们之前在内在培育的背景下讨论了布施（dāna），作为三福业事（puññakiriyā-vatthu）的一部分。在这里，我们将在在家居士实践应用的背景下讨论布施，作为四摄法的一部分。

四摄法（saṅgaha-vatthu；也称为“服务原则”或“群体整合的德行”）应用于外部社会情境；它们与内在的内心品质——四无量心——相配：

	

布施（dāna）：

	

一个人在普通情境中布施他人，以表达其爱心和善意，其友善和体谅。这是带着慈爱的布施。


	

一个人布施给那些困苦或生病的人，以提供帮助。这是带着悲悯的布施。


	

一个人布施给那些对社会有所贡献的人，例如一位技艺高超的发明家，以提供支持和鼓励。这是带着随喜的布施。






	

爱语（piya-vācā）：

	

一个人在普通情境中说友善、礼貌和客气的话。这是带着慈爱的言语。


	

当他人遇到困难时，一个人说安慰的话并提供明智的建议。这是带着悲悯的言语。


	

当他人行善并从事有功德、有益的善行时，一个人说赞叹和钦佩的话。这是带着随喜的言语。






	

利行（atthacariyā）：

	

一个人通过祝愿他人幸福，来帮助他人并提供支持。这是带着慈爱的利行。


	

当他人面临困境和苦难时，例如洪水和火灾，或者工作量超出他们的能力时，一个人通过自己的身体努力，或者通过自己的智慧和能力，帮助他们摆脱困境。这是带着悲悯的利行。


	

当他人从事有益的行动时，例如在寺院组织布施仪式时，一个人通过伸出援手和鼓励他们的善行来帮助他人。这是带着随喜的利行。






	

同事（samānattatā）：公平公正地对待他人。这个因素与舍（upekkhā）相对应。舍通过这种公平公正的待遇、不偏袒、不歧视、不贬低或剥削他人、公正的行为以及融入他人并和谐相处来表达。





当一个人达到实际应用的阶段时，他需要在这个四摄法的层面上投入。他不应该只是含糊不清地背诵四无量心。否则，例如上次脚注中提到的西方作者的批评，就理所当然了。我们不应该谴责批评者，而应该向他们解释事情的真相。

通过遵循这四项原则进行实践，一个人可以在自己的社群中培养幸福与和谐。他有助于创造一个有利于每个人福祉、成功和培育的环境。此外，为社会造福的行为本身就是一种自我培育。因此，有人说服务他人也是一种修行形式。通过为他人造福，一个人会自动地造福和培育自己。

以菩萨为例，他通过帮助他人来修行佛法并培育波罗蜜。事实上，帮助他人这一行为本身就构成了自身的佛法修行。为了有效地帮助他人，一个人必须运用智慧和技能，并培养高级的修行阶段。

通过成功地帮助他人，我们自己也经历了一次内心上的转变。我们的智慧能力和其他内心能力得到加强。因此，为了正确修行佛法，一个人必须符合佛陀的两项教导：

	

首先，佛陀提出了不自害和不害他的双重因素。


	

其次，他教导了双重因素：关注个人福祉（attattha）和关注他人福祉（parattha）。这第二个教导较少见地由三个因素组成：自利（attattha）、利他（parattha）和自他俱利（ubhayattha）。关注个人事务和关注他人关切这两个因素总是相互配对的。





互助互利

就僧团而言，除了强调物质利益的共享外，佛陀还非常强调僧团的和谐（sāmaggī）。这种和谐与僧团分裂（saṅgha-bheda）形成对比，如果故意造成分裂，则被视为五种“即刻成熟的重罪”（anantariya-kamma）之一，是最严重的恶业形式。这表明佛陀对僧团和谐的高度重视。对于在家居士社群，佛陀也强调了团结一致的重要性，通过维护四摄法（saṅgaha-vatthu）。

在所有被佛陀赞誉为最杰出的男在家弟子（etadagga）中，有两位最为突出：一位是在讲法方面最优秀的质多居士（Citta），另一位是在团结他人方面最优秀的哈达卡·阿拉瓦卡居士（Hatthaka of Āḷavī）。[80]

Hatthaka 善于以四种摄事法来创造社群的和谐。作为一位领导，他能够运用这四种因素，在他的社群中建立稳固而稳定的和谐。佛陀赞扬这两位弟子是佛教男居士社群的典范。（女居士社群也有两位至上弟子作为典范：库珠塔拉（Khujjuttarā），她以博闻第一；难陀母（Nandamātā），她以禅定第一。）

我之所以强调这个主题，是因为当今的佛教徒似乎认为佛法几乎完全是个人的事情。[81]他们似乎没有认识到佛陀对社群和社会问题的重视。我相信佛教徒需要建立一个更平衡的视角。

总而言之，对于僧伽，佛陀强调和谐（sāmaggī）的原则；对于居士社群，他强调四摄法（saṅgaha-vatthu）。在这两种情况下，重点都是社群和谐。对于僧尼，佛陀以更普遍、抽象的意义来说明；而对于居士，他则谈及物质财富。因此，佛教非常重视社群和社会问题，这些问题与个人问题密切相关。

诚然，个人问题是修行的一个重要方面。人们要获得心的培育，事情必须按照与个人相关的自然法则进行。即使在身体层面，吞下食物后，我们必须自己消化；没有人能帮助我们做这件事。如果我们不会游泳，别人再怎么大声指导，甚至神力干预，也无法让我们学会游泳。如果我们不会乘法，朋友也无法计算出答案并将其植入我们的大脑。如果我们正在受苦，无论别人多么爱我们，他们也无法将快乐注入我们心中。如果我们缺乏智慧，别人也无法将其灌输给我们。因此，人必须能够依靠自己；必须自己训练自己，培养必要的自然条件。

话虽如此，佛教承认他人的善意、支持和鼓励是人们内心培育的重要外部条件。作为引导者和导师，智慧而心怀善意的人能够运用社会系统，作为启动个人内在自然动力（最显著的是如理作意）的催化剂。一旦这些动力启动，培育的过程便会达到圆满。

这就是他人能够提供帮助的方式。首先他们表达善意和祝福，然后作为外部影响积极协助。例如，老师提供指导以培养学生的智慧，但如果学生不愿学习，教学便是徒劳。老师无法自动将知识转移到学生的心中。学生需要将这种教学与内在因素结合起来。当一个人懂得如何探究，决心倾听，并拥有如理作意（yoniso-manasikāra）时，所学到的信息（称为 suta）便会转化为智慧。老师无法将这种智慧注入学生。

我常常指出居士们如何去找比丘请求戒德。他们唱诵：Mayaṁ bhante tisaraṇena saha pañca sīlāni yācāma：“尊者，我们请求五戒。”然而比丘们回答：“我们无法授予你戒德——这是你必须自己修习的。”那么该怎么做呢？比丘们知道，戒德源于正确的修行；这不是一个人能给予另一个人的东西。因此他们告诉居士们：“背诵完这些戒律后，去受持它们，去遵循它们；真正的戒德就会在你内心生起。”

居士们请求戒（sīla），比丘们则给予他们学处或戒律（sikkhāpada）。他们念诵：Pāṇātipāta veramaṇī sikkhāpadaṁ samādiyāmi：“我受持不杀生学处”，等等。通过受持戒律，戒德便在个人内心生起。居士们可能会向比丘请求定，比丘们会以类似的方式回答说：“这不是我能赐予你的；你必须自己修习。但我可以教你禅修方法供你练习。通过修习这些，你将生起定。”智慧也是如此。比丘们会回答：“我不能给予你智慧，但我可以分享信息和教义，供你省思和探究。通过这种方式，你将在自己心中生起智慧。”

	

当居士们请求戒德时，比丘们给予他们学处去受持。


	

当居士们请求禅定时，比丘们给予他们禅修方法去修习。


	

当居士们请求智慧时，比丘们给予他们教义去审察。





总而言之，与社会相关的修行——为自己的社群或社会服务——在个人层面上会带来两个重要的成果：

	

第一，当一个人为社会利益而行动时，例如向他人提供帮助，这些行动本身就构成了修行——它们是殊胜的修行机会。


	

第二，通过这种方式，一个人为修行创造了有利的环境，这使包括自己在内的所有人受益。





这第二个因素非常重要。如果社会充满动荡和压迫，一个人如何能够修习法？学习、寻找书籍、静坐——所有这些活动都会受到阻碍。在僧团中，比丘们必须培养和平、和谐与合作，为每个人创造一个有利的氛围，使他们能够方便、轻松地进行佛法修行和履行日常职责。一个和平的社群使人们能够增加为他人服务的行动，这反过来又增加了上述的个人利益，从而强化了一个良性循环。

佛教非常重视社会。审视佛教时，不应只看佛法教义；相反，也应考察其正式戒律——律藏。此外，有一些独特的内心品质有助于连接佛法和律藏，这些因素在个人与社会和物质世界的关系中被突出强调。

当一个人怀着慈悲之心为社会行善时，他会体验到喜悦和欢欣。因此，他获得了一个重要的内心品质。当一个人看到某人从痛苦中解脱时，他的喜悦会增加。通过帮助他人，他的社会变得更加快乐，他自己的幸福也随之增长，这有利于其他的心所。

在此情境下，请记住这两组因素：

	

在与社会的关系中，一个人运用四摄法（saṅgaha-vatthu），它们是基于慈、悲、喜、舍四无量心。这四种摄事法创造了集体的幸福。


	

在与个人的关系中，一个人具足构成法之定（dhamma-samādhi）的五种因素：喜、乐、轻安、乐、定。这些因素促进了修行，并作为内在的“财富”或个人“资本”。特别是，一个人应该努力培养第一种因素——pāmojja：喜悦、愉快、欢欣。





觉悟者，包括须陀洹，在此背景下作为典范。佛陀描述了圣者如何同时保持个人幸福和社会幸福。他将入流——他们勤勉地关注个人修行以及社群活动和帮助他人——比作一头母牛，它在吃草时会回头照看它的小牛，检查它是否吃饱：


比丘们，就如一头带着小牛的母牛，在吃草时会照看它的小牛，同样，这就是正见成就者（即须陀洹）的品格。确实，一位圣弟子会认真处理与他的梵行同伴有关的必要事务，但他也热切地专注于增上戒学、增上心学和增上慧学。
M. I. 324




佛陀希望人们以类似这些入流者的方式行事。

智者于苦中学习

现在是时候重申快乐的功德与过患了。但在我们这样做之前，请允许我多谈一些苦，因为一个人必须超越苦才能达到乐，而苦也有功德与过患。

人们不喜欢苦，因为它具有压迫性、令人窒息、令人烦恼和沮丧。这就是苦的定义，所以人们觉得它不悦是很正常的。然而，一个具足如理作意（yoniso-manasikāra）的人能够从苦中受益。如何受益呢？当人们被苦压迫并感到沮丧时，他们会挣扎着逃离。然而，如果他们知道如何正确地精进，除了增加成功摆脱苦的可能性外，这种努力本身会使他们变得坚强，为他们提供宝贵的人生经验，并有助于在许多层面上的内心成长。如果人们能够如理作意并与苦建立适当的关系，他们就会成长。但如果他们处理苦的方式不正确，除了仍然被困其中外，他们还会加剧情况。

例如，一个出生贫困或赤贫的人。如果他无法如理作意自己的处境，反而坐以待毙，沮丧绝望，他只会加剧痛苦，陷入更深的困境。然而，如果他正确应对这种情况，努力纠正它，并如理作意，他就能够克服这种痛苦，甚至可能取得巨大的成功。

偶尔，摆脱痛苦的挣扎会成为一种社会制度。以市场经济竞争制度为例，它正从西方蔓延开来，并成为全球主导的经济制度，作为我们所谓的“全球化”的一部分。这种竞争制度迫使人们在痛苦的压力下挣扎。它与“人人为己”的教义或个人主义制度密切相关。当一个人挣扎时，无法依靠他人帮助，他必须具有坚定的决心和产生能量。这使人们变得强大、积极主动，并始终充满抱负。

要在这个系统中取得成功，需要一定的勤勉和警惕，这将带来进步。对这种进步的理想程度，或者这种竞争系统的好处和坏处的更深层次分析，将留待下次。无论如何，这种竞争系统的压力所产生的勤勉并非真正的勤勉，因为它仅仅是对强制感的反应和挣扎。它不是源于智慧的勤勉，并且会留下许多问题，无论是个人方面的（例如压力），还是社会方面的（例如缺乏基于友善和善意的关系）。许多这些问题因此需要巨大的努力才能解决。话虽如此，一个勤勉警惕的人仍然比一个沉溺于放逸和享乐的人更好。

有时，社会领导者必须运用甚至创造这种伪勤勉，才能把人们从沉睡中唤醒。这比让他们陷入放逸、蜷缩在沮丧中，或者完全不知所措要好。

人们应该学习如何从苦中受益。当被苦恼缠绕时，他们就会努力并变得坚强。他们会寻找巧妙的方法来解决问题，从而从苦中解脱出来。尝试从苦中解脱是一个培育自心的机会。首先，一个人培育智慧。当一个人解决了一个问题并超越它时，他的智慧会变得更敏锐。他生活的各个方面都会得到培育并变得更熟练，包括他的身体行为、言语和心。此外，他会变得更坚强，例如他的正念和定力会得到改善。因此，一个人可以学习如何从苦中受益。因此，佛陀说，一个有智慧的人即使遇到困难也能快乐。一个人甚至在痛苦中也能快乐。因此，如果一个人能够从苦中受益，苦也可以是一种恩惠。

结论

以安乐证得安乐

为了阐明佛法关于安乐的观点，让我们回到本章开头引用的那段话，即佛教的最高目标是通过安乐，或通过充满安乐的修行来实现的。它不是通过痛苦，也不是通过痛苦的修行来实现的。

有一次，菩提王子与佛陀有如下对话：


菩提王子：尊者，我如此认为：“安乐不是通过安乐获得的；安乐是通过痛苦获得的。”佛陀：王子，在我觉悟之前，当我仍是一个未开悟的菩萨时，我也曾如此想：“安乐不是通过安乐获得的；安乐是通过痛苦获得的。”




佛陀接着说，由于这种想法，他出家并向阿罗逻·迦蓝（Āḷāra Kālāma）和郁陀迦·罗摩子（Uddaka Rāmaputta）学习，直到他获得了与这两位杰出导师相同的知识。然后他继续旅行，直到到达 Uruvelā 附近的 Senānigama，并进行了极端的苦行，以各种方式折磨自己并禁食，直到他的身体变得消瘦：


因为吃得太少，我的四肢变得像八十茎藤或黑茎藤的节段……我的臀部变得像骆驼的蹄子……我的脊柱突出，像一串串的珠子[82]……我的肋骨突出，瘦得像一座没有屋顶的旧谷仓的椽子……我的眼睛深深地陷在眼窝里，看起来像深井中星星的倒影……我的头皮干瘪萎缩，就像刚切下来的苦瓜在风吹日晒下干瘪萎缩一样……我的腹部皮肤贴在脊椎骨上；因此如果我摩擦腹部皮肤，我就能摸到脊椎骨，如果我摩擦脊椎骨，我就能摸到腹部皮肤……如果我排尿或排便，我就会摇晃跌倒。因为吃得太少，如果我试图用手摩擦四肢来放松身体，我摩擦时，腐烂的毛发就会从身体上脱落。




最后，菩萨省思道：


过去……未来……现在，任何沙门或婆罗门因精进而经历了痛苦、折磨、刺骨的受，这已是极致，没有比这更高的了。但通过这种折磨的自苦行，我并没有获得任何超人境界，任何值得圣者称道的知识与见解。难道还有另一条通往觉醒的道路吗？我思索道：“我清楚地记得，在我父亲释迦国王的耕作典礼上，我独自坐在婆罗树荫凉下，远离感官欲乐，远离不善法，进入并安住于初禅，那是伴随着寻思与伺察，以及由离欲而生的喜与乐的。那会是通往觉悟的道路吗？”然后，随着那个记忆，领悟随之而来：“那就是通往觉醒的道路。”我问自己：“我是否害怕那种与感官欲乐和不善法无关的乐呢？”我心想：“我不害怕那种与感官欲乐和不善法无关的乐。”
M. II. 93




菩萨随后进食固体食物，恢复了体力。他修习了禅定直至第四禅，随后完全觉悟。[83]

佛教达到最高目标的修行融入了乐。然而，这里的告诫是，修行者绝不能执着于乐，也不要让它淹没心识。心识保持独立，使人能够进展到更高的境界，最终实现彻底的解脱。达到这种解脱后，一个人能够享受各个层面的乐，而不会让它主导心识，也不会导致迷恋和困扰。[84]

有时，佛陀在作比较或玩文字游戏时，将勤勉修习四禅称为“放纵”于乐（sukhallikānuyoga），但那是一种有益的放纵，有助于觉悟。

佛陀为禅修辩护的原因是，当时的沙门倾向于进行严厉的苦行。相较之下，佛教僧团的修行显得轻松舒适。其他宗教传统的成员经常批评佛教比丘松懈，如下段经文所示：


“纯陀，也许其他教派的游方者可能会说：‘沙门，释迦子们，沉迷于欲乐，纵情欲乐。’如果是这样，他们应该被问：‘是什么样的享乐（sukhallikānuyoga；‘沉溺于享乐’）？因为这种享乐可以有许多不同的形式。’Cunda，有四种享乐是低俗的、粗鄙的、世俗的、卑劣的，不利于福利，不导向厌离、离欲、止息、寂静、证悟、觉醒、涅槃。它们是什么？首先，愚痴之人以杀生为乐……以不予取为乐……以妄语为乐……沉溺于五欲之乐……贤友，有四种乐完全导向厌离、离欲、止息、寂静、证悟、觉醒、涅槃。它们是什么？在此，一位比丘，远离感官欲乐，远离不善法，进入并安住于初禅……二禅……三禅……四禅。”
D. III. 130-32




对安乐的正确态度

佛教中关于对待安乐的正确态度有三个主要原则，佛陀的教导证实了这一点：


比丘们，精进如何有果，努力如何有果？在此，一位比丘在此法与律中：当他未被痛苦困扰时，不为自己制造痛苦。不放弃如法的乐。不沉迷于那份安乐（即便是真正的安乐）。[85] 
M. II. 222-3




佛陀并未在此结束教导。他接着描述了修行的另一个重要阶段，可以归类为第四个原则，即努力彻底根除痛苦的根源。这第四个因素是达到佛教最终目标的决定性标准，因为要证悟最高真理，首先必须彻底消除痛苦的根源。

从循序渐进的佛法修习角度来看，这第四个原则可以用另一种方式表达：努力证得更高层次的乐，直到达到彻底解脱痛苦的至上安乐。因此，可以将佛教徒对待幸福的修行——一套标准——概括为四个方面：

	

在没有苦的时候不为自己制造苦。


	

不放弃如法的乐。


	

即使是这种如法的乐也不沉溺其中。


	

努力灭尽苦的根源（努力证得更高层次的乐）。





尽管存在这些与安乐相关的修行原则，但人们对幸福的理解的微妙之处和深度有所不同，这是一个需要考虑的因素。例如，对于那些看到欲乐的危险，对其感到幻灭并寻求更精致幸福形式的人来说，其修行可能涉及艰苦的阶段，而这种修行被那些仍然执着于感官享乐的人视为一种自我施加的痛苦。

在这样的情况下，对于那些准备好，对感官享乐感到厌倦，并视感官享乐为一种苦难的修行者，甚至是那些尚未完全准备好，但看到欲乐的危险，并看到更精致、独立幸福的价值并渴望获得的人们，这些艰苦的修行形式成为了他们训练自己的手段。如果这些人是自愿行事，并且没有陷入自虐的极端，佛陀同意这种修行作为一种内心训练。

此外，那些体验过更精致快乐的人们的生活某些方面，在那些执着于感官享乐的人看来是痛苦或悲惨的。反之亦然：那些体验过更精致快乐的人，认为那些沉溺于感官之乐的人的生活某些方面是痛苦的。无论如何，那些体验过更高层次快乐的人，他们自己知道这种快乐。因此，关于佛教最终是看重乐还是看重苦——它是一种享乐主义、极端的苦行主义还是受虐主义的教义——这个问题可以搁置一边，因为它两者都不是。

此处剩下的问题在于对不同种类快乐的评价或意义，也就是说，一个人面临着感官之乐（依赖于外物）与更精致的乐（内在的、自我产生的、独立的）之间的选择。在经文中，精致的乐被认定为更重要。

总而言之，一个人应该接触更精致的乐，或者至少应该体验感官之乐和精致的乐。也就是说，一个人至少应该达到须陀洹和斯陀含的觉悟，他们仍然享受感官之乐，但同时也达到了不受束缚的内在的乐。

从欲乐走向更精致的乐——从消费的欲乐走向独立的乐——的一个普遍原则是内心上的准备和纪律。相应的原则是，所有人应该体验与他们的生活地位相称的、或源于他们个人毅力和自律的如法的乐。

那些两种有益的乐都缺乏的人，也就是说，他们既没有欲乐，也没有努力去达到更高形式的安乐，被认为是误入歧途和无能的。从这个意义上说，那些已经放弃感官之乐，却不努力去达到更精致的乐的比丘，或者修行没有成果的比丘，是放荡的。他们错失了宝贵的机会，被认为比沉溺于感官之乐的居士更加不幸和可怜。佛陀说：


比丘们，善家子弟就是这样出家的。然而他贪婪，被感官欲乐的贪欲所烧灼，心中充满恶意，怀有邪恶的念头，心混乱，缺乏清晰的理解，心不集中，心散乱，感官不受控制。就像一根两头燃烧、中间沾满粪便的火葬柴，无论在村庄还是在森林都不能用作木材，我就这样谈论这个人：他错失了在家之乐，也未能实现出家之目的。
S. III. 93; It. 89-90




与安乐相关的修行

以感官之乐为指引，可以总结佛法对乐的态度如下：

受用欲乐

A. 优越阶段：享受感官之乐的同时，也熟悉更精致的乐。这种精致的乐作为保障和保证，将受用欲乐限制在有益和道德的范围内，防止给自己和他人制造问题，并为所有人带来益处。在此，一个人辨识出感官之乐的危险和弊端，懂得节制，并避免放逸。例如，在性关系方面，已婚人士满足于他们的配偶（sadāra-santosa），并以正当的方式生活在一起，即彼此忠诚，并互相鼓励在德行上成长，达到更高形式的乐，正如那拘罗父（Nakulapitā）和那拘罗母（Nakulamātā）这两位觉悟弟子的情况。[86]

B. 善的阶段：虽然以有戒行的方式享受感官之乐，但仍与更精致的乐隔绝。这种享受类似于上述的优越阶段：一个人看到感官之乐中的危险，并承认感官之乐不可避免地伴随着一定程度的痛苦。他试图将感官之乐造成的伤害降到最低，他保持节制，戒除放纵，并努力对自己和他人都有益。但由于缺乏出离之道和更精致的快乐的确定性，他仍然有被事物诱惑并深陷感官放纵的风险。他尚未安全。

C. 劣等阶段：沉溺于感官之乐；沉迷于追求感官之乐和个人满足。例如，在饮食或性关系方面，一个人被刺激、兴奋和躁动所驱使，超出了饮食和繁殖对自然的需求。他可能设计方法和手段来刺激这种兴奋和躁动，仅仅将自己的自然冲动用作点燃欲望之火的燃料。然后他增加激情，使其频繁或持续，甚至达到变态的程度。

在这种情况下，吃不一定能滋养身体的食物，或者将性行为从生殖行为中分离出来，会被强调到一个人完全忘记这些行为的初衷。这些活动将纯粹是为了满足贪爱而被追求；这将是为感官享乐而享乐。一个人的生活将完全致力于受用事物。

在社会层面，当人们超越单纯地缓解自然冲动和倾向，刻意制造兴奋和激动，甚至达到泛滥的程度时，那个社会就像处于持续的战争状态，可以称之为感官欲望的战场。

在真正的战争时期，人们会被煽动起超越人类自然愤怒和愤慨的仇恨和怨恨。最终，人们准备互相残杀和毁灭，甚至对这种毁灭表达赞赏和满足。

感官欲望对人类情感的这种升级是相似的。煽动和刺激会产生贪欲和对受用事物的迷恋，这超越了人类固有的自然欲望。

这种被强化的欲望是仇恨之战的伙伴和根源。那些通常安逸生活并积极行事的人们，会被感官欲望所激怒，产生压力和躁动；他们再也无法安逸生活。然后他们会被煽动起愤怒和不满，直到他们能找到的唯一满足就是通过破坏。

当这场感官欲望之战持续下去，并且加上刺激性和煽动性广告等因素时，人们就会倾向于不把他人视为人类同伴，甚至不视为人。相反，他们会把他人视为猎物，视为消费所缘或享乐所缘。他们会期望从他人那里获得快乐，如果他人没有提供这种预期的快乐，他们就会把他人视为竞争对手或障碍，或者视为冒犯的、无用的、可憎的和恼人的。

当人们沉溺于追求感官之乐时，他们将很难对工作产生积极的热情。他们将缺乏对工作的热爱，缺乏决心和心志专一。积极的热情将被贪欲取代。人们将只会等待机会沉溺于感官之乐，并为了获得某些个人利益而从事活动。为了获得真正成功和卓越而工作将消失。人们将只为完成任务而工作，或者制造一个完成的假象。此外，他们将通过捷径寻求感官之乐，这些捷径无需任何努力，并导致不戒行和犯罪。

当人们开始将彼此视为猎物和竞争对手，沉迷于追求感官之乐并狂热地守护他们所攫取的物品时，相互的不信任、嫉妒和辱骂将蔓延开来。在这种情况下，人们将难以体验到精致的安乐，甚至难以体验到欣赏友谊和相互善意，或源于向自然之美敞开心扉的喜悦和宁静的简单快乐。人们将不熟悉伴随内在尊严和美德而来的清爽自在感。

当人们缺乏这种内心的安适感时，他们的内心健康程度就会下降到危急水平。这是因为感官欲乐本身，如果没有爱、慈悲和慷慨等纯净、有益的内心品质，就会激化内心，不利于内心健康。如果人们在欲望的驱使下相互交往，各方都会寻求从对方那里得到些什么。尽管他们可能会体验到快乐，但这很可能对他们的内心健康有害。

此外，为了个人利益而与他人交往，工作并非为了工作本身而是为了获得回报，[87]以及挣扎着与他人竞争，这些都会导致失望、不信任、烦恼和敌意，所有这些都会损害内心并破坏内心健康。尽管一个社会可能物质繁荣，但如果它已陷入这种沉溺的状态，其公民将不会体验到真正的幸福。相反，他们将遭受各种严重的痛苦，包括荒凉感、脆弱感和无意义感。

在一个缺乏熟悉更深层平静与安乐个体的社会中，即使是那些极度需要这种安乐的人，也找不到这种安乐的源泉。在一个倾向于感官放纵的社会中，将会有许多人对感官欲乐相关的体验感到失望，或者以其他方式受到负面影响。这些人会因此对感官欲乐感到幻灭，或者走向另一个极端，对感官欲乐产生厌恶。他们会加入那些例如年老和体弱者，已无法充分享受感官欲乐的人群。

这些人要么无法充分享受感官欲乐，要么对感官欲乐感到厌恶。如果他们无法获得内在的安乐，他们将经历严重的内心困境。如果他们仍然有足够的体力，他们可能会寻求通过使用麻醉剂或成瘾物质来逃避，从而给社会带来更多问题。当感官渴爱的洪流决堤，而人们未能及时自我改革时，腐败的社会将逐渐衰败并自我吞噬，文明也将随之崩溃。

舍离欲乐

甲、卓越阶段：体验一种真实的、内在的、独立的、纯净的、本身即完整的乐。在此阶段，一个人已经超越了对感官欲乐的渴望。此人会自动且自然地克制自己，不再倾向或回转去追求感官欲乐。这样的人完全摆脱了由感官欲望所产生的问题。

乙、善的阶段：那些渴望并修行以达到更纯净安乐的人，舍离欲乐。这种舍弃适合那些对感官欲乐感到厌离，并准备好修行以达到更高形式的乐的人，甚至也适合那些可能尚未达到厌离阶段，但看到感官欲乐的危险性，认识到更独立的乐的价值并希望体验它，并自愿为此进行灵修的人。这种修行的意愿和自觉有助于防止压抑或过度强迫努力所带来的不良后果。

每当一个人不再希望修行，或者修行的信心真正耗尽时，就应该承认失败并停止，例如，如果一个人已经受戒成为比丘，他可以自愿放弃僧侣修行。

虽然不建议反复受戒和还俗，但如果有人真诚地这样做，这仍可以帮助培育内心的准备，并可被视为有效修行的一部分，例如质多诃提舍利弗尊者（Cittahatthisāriputta），他在最终证得阿罗汉果位之前，曾七次受戒和还俗。[88]

丙、劣等阶段：出于反应和抗拒而舍离欲乐，并随后陷入另一个极端。在此阶段，一个人通过厌恶感官欲乐而针对自己的身体或生命，实行严厉而惩罚性的苦行，给自己堆积痛苦。这种缺乏前一阶段（乙）所描述的理解和自觉的自我折磨或夸大反应，会产生额外的内心问题。

请记住，佛教认为不伤害自己是一项重要原则，就像不伤害他人一样，也是一种佛法修行。[89]那些在修行中过于强硬，或以极端行为来回应欲乐的人，应该转而采纳前一阶段（乙）所描述的修行方式。

佛教教导人们如实辨识和认识事物，并训练自己，以便在佛法中逐步培育。虽然佛法修行者成熟程度不同，处于不同的培育阶段，但他们和睦相处，相互支持，促进真正的福祉，并鼓励每个人的修行成长。他们不欺压或轻视彼此。他们共同营造了一个和平、友善、尊严、繁荣和幸福的环境。

圆满的安乐

在这里，我们达到了究竟安乐，佛教将其简明地描述为：nibbānaṁ paramaṁ sukhaṁ：涅槃是至上安乐。

当一个人初步接触到至上安乐时，或者即使仅仅提及它，也应该熟悉其主要属性，以便可以检查自己的乐是否走在正确的方向上，以及如何改进它——如何增加其功德并减少其过患。

这种究竟或圆满的乐有三个主要属性：

	

它是恒常的：它无需寻找；它是心灵固有的品质。


	

它是自由的：它不依赖于任何其他事物；例如，它不依赖于感官所缘。


	

它是纯净的：它是完整的；没有潜在或挥之不去的痛苦。





究竟的乐是恒常的，因为它已成为一个人生命中固有的特质。因此，无需去寻找它。例如，佛陀无论走到哪里都总是快乐的——当他跋涉于森林和山脉之间时，当他与他人在一起时，以及当他独自一人时——因为快乐是他内心深处的一种内在品质。

究竟的乐是独立且自由的。这与感官欲乐截然不同，感官欲乐完全依赖于外在的物质事物。感官欲乐需要追求和占有事物。一个人必须热切地照料和守护这些事物。一个人失去了自己的独立性，并与他人竞争，导致冲突和压迫。通过培养独立的乐，一个人内在自由，无需与任何人竞争。

究竟的乐是纯净和圆满的。心中不再有任何干扰或烦恼。许多人声称他们是安乐的，但内心深处仍然存在痛苦或痛苦的根源。例如，他们可能仍有潜在的焦虑、恐惧、不信任、忧郁、无聊或孤独。他们所谓的乐并非宽广、明亮和圆满。

当心中所有的苦因都被去除时，乐就圆满了。不再有任何潜在的苦恼能扰乱心绪。如果一个人希望体验其他形式的乐，他可以完全做到。他本身是快乐的，并准备好以最极致的满足来体验所有形式的乐。以阿罗汉为例，他们始终拥有这种内在且完整的快乐。除了安住于这种完整的快乐之外，他们还能根据自己的意愿体验其他形式的快乐，并且他们以最圆满的程度体验这些快乐。

当阿罗汉有空闲时间且不从事其他活动时，他们可能会进入四禅那，享受禅悦 (jhāna-sukha)。他们利用禅那“现法乐住” (diṭṭhadhamma-sukhavihāra)。他们从这些禅那境界中获得极大的快乐，因为心中没有潜在的烦恼或困扰。这与那些凡夫形成对比，他们可能能够进入禅那，但心中仍然存有痛苦的根源或种子。他们的喜悦并非真正宽广和自由。

在前面提到的《摩犍提耶经》中，佛陀指出，如果一个人尚未证得这种深奥的乐，就无法保证他不会退转并再次寻求欲乐。但如果一个人确实证得了这种乐，他就绝不会考虑通过感官欲乐来寻求满足。

这类似于成年人观察小孩玩过家家扮店主。他们不会觉得亲自做这种行为能带来乐趣。这并非因为他们不能参与这种活动，而是因为他们体验过更高形式的乐。在乐的自然培育中，心会自动以这种方式回应。

总而言之，阿罗汉拥有时时存在的内在的快乐，并且能够根据自己的意愿充分享受其他形式的乐。如果他们碰巧不享受其他形式的快乐，那是因为他们已经超越了相关的欲望，并获得了更高的快乐。

为众生的安乐而行

因为他们的安乐是圆满而宽广的，阿罗汉能够立刻从善法中获得喜悦。例如，当他们接触大自然时，比如登上高山或进入森林，他们的快乐是自发的、即刻的，没有任何内在的阻碍或障碍。

这与那些内心仍怀有苦恼种子的人形成对比。当他们到达一个令人愉快的地方时，无数的思绪和情绪扰乱他们的内心，例如担忧、焦虑、不安，以及关于竞争、商业、政治等念头。这使他们无法获得快乐，即使他们感到快乐，他们的快乐也是有限的。

另一方面，阿罗汉无论走到哪里都能找到快乐；即使是不利的环境也能成为快乐的源泉。这种幸福不仅限于他们自己；与他们同住的人，在以前会引起不安和骚乱的地方，也会体验到安乐和舒适。请注意《法句经》中的偈颂：


无论是在村庄，还是在森林，在山丘，还是在山谷，阿罗汉居住的地方——那地方确实令人愉快。Gāme vā yadi vāraññe ninne vā yadi vā thale yattha arahanto viharanti taṁ bhūmirāmaṇeyyakaṁ. 
（若在村或林，平地或丘陵，阿罗汉住处，彼地甚可乐。） 
Dh. verse 98




无论阿罗汉居住何处，他们自己都充满喜悦，周围的人也感到愉悦。阿罗汉能够将令人不快和不适的事物视为愉快和适意的，因为他们掌控了自己的感知（他们已修习了诸根——bhāvitindriya）。这表明人类根据修行而获得的快乐潜力。

如果一个人正确地修习佛法，快乐就会这样逐渐增加。当快乐圆满时，所有其他的内心品质也随之圆满。这遵循一个自然的过程，就像一只母鸡孵蛋一样。如果条件具备，小鸡就一定会孵化出来；毫无疑问。

如前所述，将佛教描述为一种培育快乐的系统，或一种消除痛苦的过程，都是合理的。或者，也可以使用任何其他符合佛法和自然规律的描述。它们都指向同一个目标。

在我们结束之前，还有一个主题需要提及。完整而圆满的快乐具有外显的特质。阿罗汉已完成他们的训练，并使快乐臻于完美。事实上，他们所有的心性品质都已圆满，汇聚于智慧——至高的觉悟之智——它导向解脱。他们以正确和平衡的方式与事物互动。阿罗汉被冠以“所作已办者”（katakaraṇīya）的称号。为了达到圆满状态，或为了使自己快乐，已没有什么需要再做的了。他们的修行和培育中没有留下任何未完成之处。他们的修行培育已圆满。他们是无学（asekha）；他们已完全培育（bhāvita）。

当一个人没有个人事务需要处理——没有什么需要做来让自己快乐或在内心上培育自己时——他会做什么呢？他仍然活着，在戒行、定力和慧学上都臻于完美，并且充满了非凡的体验。答案是，他将自己剩余的所有精力用于增进众生的福祉。这是一个佛教原则，即证得涅槃者为世界的福祉而行动。

如上所述，智慧导向心解脱。已解脱者已充分准备好回应那些仍然被痛苦折磨的人。他们生起真诚的悲心，并致力于减轻他人的痛苦。这是阿罗汉的基本任务。

人们通常会把他们的痛苦宣泄出来。如果他们谨慎言辞地表达痛苦，可以缓解紧张，并且很有可能有助于解决他们的困难。但是，如果他们说话不慎，痛苦的表达可能会升级为身体上的暴力姿态，给他人造成许多麻烦和骚乱。

幸福，也可以向外散播。那些幸福充盈、心意解脱的个体，渴望促进他人的心解脱。阿罗汉就像那些已从枷锁中解脱出来的人。当所有的个人困扰和痛苦都被平息之后，他们对那些仍在束缚中的人感到悲悯，并希望提供帮助。然后，他们将大部分时间用于帮助他人获得自由。

当佛陀派遣第一批六十位阿罗汉去宣扬佛法时，他说他和他们都同样从所有的人类和天上的束缚中解脱出来。他接着说：“比丘们，为了多数人的福祉和幸福，为了对世界的悲悯和帮助而游行吧！”（caratha bhikkhave cārikaṁ bahujanahitāya bahujanasukhāya lokānukampāya）。这是所有阿罗汉的座右铭。在完成了所有个人事务和职责之后，他们将自己的生命奉献给世界的福祉，就像佛陀所做的那样。

从一开始，修行就是双重的：它既涉及自我约束，也涉及帮助他人。有时，就像菩萨的情况一样，后者——帮助他人——会受到更多的强调。修行的这两个方面是紧密相连的，因为帮助他人是促进自我成长的一种方式。

修行的所有方面，无论一个人是专注于个人训练还是专注于帮助他人，都是其内心培育的一部分。只要一个人尚未完成必须做的事情，修行的这两个方面都是这种个人成长的一部分。当一个人完成了修行并履行了所有修行责任时，他的整个生命都奉献给了他人。如上所述，那些证得涅槃者为世界的福祉而行动。在这里，个体固有的完整而圆满的安乐向外辐射，成为所有人的安乐。

佛教关于以安乐为修行的最高目标的核心教导，以及关于以安乐为作为佛教徒履行对他人责任的最高目标的核心教导，是统一的。“涅槃是究竟安乐”的教导与“为多数人的福祉和安乐，为对世界的悲悯和帮助”的教导融为一体。最高的至上安乐（parama-sukha）产生了大众的安乐（bahujana-sukha）。总而言之，佛法是一个培育安乐的体系；它是一个导向安乐的法教。

附录一：成对的乐分类

这些成对的乐的分类呈现在《增支部》中：[90]

	

在家者之乐（gihi-sukha；在家生活之乐）与出家者之乐（pabbajita-sukha = pabbajjā-sukha，出家生活之乐）。


	

欲乐（kāma-sukha）与出离之乐（nekkhamma-sukha；摆脱感官欲望和贪婪所带来的安乐）。


	

有漏之乐（upadhi-sukha；三界中的乐——tebhūmaka = 世间之乐——lokiya-sukha）与无漏之乐（nirupadhi-sukha = 出世间之乐——lokuttara-sukha）。


	

有漏之乐（sāsava-sukha）与无漏之乐（anāsava-sukha；无漏的乐）。


	

物质之乐（sāmisa-sukha；依赖诱惑和可消费所缘的乐；肉体之乐）与非物质之乐（nirāmisa-sukha；不依赖消费之物的安乐）。


	

圣者之乐（ariya-sukha）与凡夫之乐（anariya-sukha）。


	

身乐（kāyika-sukha）与心乐（cetasika-sukha）。


	

有喜之乐（sappītika-sukha；初禅和二禅之乐）与无喜之乐（nippītika-sukha；三禅和四禅之乐）。


	

适意之乐（sāta-sukha；义注说这指的是前三禅之乐）与舍心之乐（upekkhā-sukha；当心处于完全平衡、中立和客观的状态，准备好辨识真相，并正确地识别事物，就像智者远距离观察事件一样；义注说这指的是第四禅之乐）。[91]


	

禅定之乐（samādhi-sukha；近行定或安止定）与无定而生的乐（asamādhi-sukha）。


	

观想包含喜的初禅和二禅所生的乐（sappītikārammaṇa-sukha）与观想不含喜的三禅和四禅所生的乐（nippītika-sukka）。


	

观想包含乐的初禅至三禅所生的乐（sātārammaṇa-sukha）与观想包含舍的第四禅所生的乐（upekkhārammaṇa-sukha）。


	

色界之乐（rūpārammaṇa-sukha；以色界禅那为基础的乐）与无色界之乐（arūpārammaṇa-sukha；以无色界禅那为基础的乐）。





在每一对之后都有一个声明，即后一种乐优于或更胜于前一种。

附录二：三种安乐（另一种模式）

《相应部》中包含另一种乐的分类，与本章开头讨论的分类（kāma-sukha, jhāna-sukha, 和 nirodhasamāpatti-sukha）非常相似。这同样是三重划分：[92]

	

物质之乐（sāmisa-sukha）；这等同于欲乐（kāma-sukha）。


	

非物质之乐（nirāmisa-sukha）；这指的是前三禅之乐。


	

超越非物质之乐的安乐（nirāmisatara-sukha）；这指的是诸漏已尽（khīṇāsava）者，反省心已从贪、瞋、痴中解脱所体验到的安乐与喜悦。





义注声称，尽管第三种乐在技术上属于世间法（lokiya）——可以将其描述为阿罗汉省察智（paccavekkhaṇa-ñāṇa）所带来的乐——但它优于第二种乐，而第二种乐可以是世间法或出世间法（lokuttara；当它指的是已觉悟者的禅那时，则为出世间法）。[93]

这两种乐的分类几乎相同，因为它们在范围上具有相似性：

	

sāmisa-sukha 等同于 kāma-sukha。


	

nirāmisa-sukha 是 jhāna-sukha 领域的一部分。


	

nirāmisatara-sukha 超越或超越了 jhāna-sukha。





这两种分类的重要区别在于，第一组（kāma-sukha、jhāna-sukha和nirodhasamāpatti-sukha）涵盖了所有形式的乐，包括受（vedanā）和非受。然而，第二组的因素（sāmisa-sukha、nirāmisa-sukha和nirāmisatara-sukha）都包含在作为受的乐中。

因此，非物质之乐的最高形式（nirāmisa-sukha），作为第三禅的一部分，并未涵盖所有形式的禅悦（jhāna-sukha）。在提及第四禅时，使用了独特的术语nirāmisa-upekkhā；在《相应部》S. IV. 237中，此术语也用于指无色禅（arūpa-jhāna），因为技术上它们是第四禅的一部分。

灭尽定乐（nirodhasamāpatti-sukha）与超越非物质之乐的乐（nirāmisatara-sukha）之间可以做出清晰的区分。虽然灭尽定乐超越了禅那，但它仍属于一种定（samāpatti），并且只有那些精通八禅那的阿罗汉和阿那含才能达到。这里的超越非物质之乐的安乐指的是省察智所带来的乐；它仅指阿罗汉，他们可以是俱解脱者或慧解脱者（即他们尚未达到八定）。无论如何，如果着眼于该术语的字面意义，灭尽定乐在某些方面也应被归类为超越非物质之乐的安乐。

附录三：三种安乐：欲乐、天人之乐与爱尽之乐

欲乐已在前文详述。天人之乐在义注中被定义为禅悦（特指世间禅定乐——lokiyajhāna-sukha）。[94] 义注将天人之乐等同于禅悦，因为他们根据《长部》中的教导，将禅那认定为一种“天住”（dibba-vihāra）。[95] 《长部》的义注指出，天人之乐指的是八定之乐。[96] 天人的欲乐已包含在欲乐的范畴内。爱尽之乐（taṇhakkhaya-sukha）指的是涅槃之乐（nibbāna-sukha）——因为“taṇhakkhaya”一词是涅槃的同义词。

然而，《自说经》的义注将爱尽之乐（taṇhakkhaya-sukha）解释为果定之乐（phalasamāpatti-sukha），所有已觉悟者，从入流果向上，通过将涅槃设定为所缘，都可达到此乐。在此，我广义地使用爱尽之乐一词，包括果定之乐、灭尽定之乐（nirodha-samāpatti，一种类似于涅槃的状态），以及解脱之乐（vimutti-sukha），后者在经典中经常被提及（解脱乐指的是最高的果定——phala-samāpatti——属于阿罗汉的境界）。[97]

这种分类与上述的十重乐的分类相似。

义注中最详细的安乐分类见于《增支部》义注，它将乐分为七个层次：人类之乐（manussa-sukha）、天人之乐（divya-sukha）、禅那之乐、观智之乐（vipassanā-sukha）、道之乐（magga-sukha）、果之乐（phala-sukha）和涅槃安乐。[98] 这七种安乐可以浓缩为四种：

	

欲乐（kāma-sukha），包括人类之乐和天人之乐（后者特指天人众生所体验的乐或天界之乐）。


	

禅悦（jhāna-sukha）：世间禅定成就之乐（lokiyajhāna-sukha; lokiyasamāpatti-sukha）。在某些地方，这被称为天人之乐（divya-sukha），意指天住之乐（dibba-vihāra）。


	

观智之乐（vipassanā-sukha）。这清楚地显示为观智十种染污（vipassanūpakilesa）之一。[99]


	

出世间安乐（lokuttara-sukha）：道之乐（magga-sukha）、果之乐（phala-sukha）和涅槃安乐。[100] 果之乐一词包括果定之乐（phalasamāpatti-sukha），而果定之乐本身也包含解脱之乐（vimutti-sukha）。[101]





附录四：短期出家

在泰国，有一种习俗被称为“为学而出家”（buat rian; บวชเรียน）。除了为那些准备训练自己以体验更精细的乐的人提供机会外，这种出家也是一种向更广泛人群提供教育的方式，通过向年轻人提供学术知识、戒行道德和文化传统方面的培训。它是一种成人礼——一种为人们成年后进入社会做准备的方式。

这些人大多在年幼时（如果是沙弥，他们仍然是孩子）受戒，并这样做是出于其监护人的意愿。在他们受戒并获得足够水平的训练后，他们可以自愿决定是继续做比丘，还是在得到社会广泛接受的情况下，回归在家生活。

在受戒期间，这些人意识到他们已经进入了一个训练体系。如果他们并非真正致力于这种生活方式，他们可以进行短期训练然后停止。这样他们就能接受现有的条件。其中一些未准备长期投身出家生活的人，可能会在固定的一段时间内认真投入训练。

以这种接受度进行训练可以带来好结果。它避免了感到自己受到强制或束缚的伤害，否则会导致与形式的抗争。如果即使这种训练存在缺点，其弊端也会被降至最低。

如果想保留这种“为学而出家”的模式，就必须给予人们在希望还俗时拥有自由。这是对这些个体的公平对待，并将有益于更广泛的社会。
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[25] 另一种解释这个比喻的方式如下：感官所缘就像树的果实，而树干正被无常和不稳定所砍伐。例如，衰败和死亡不断侵蚀树干，将其磨损并最终导致其倒塌。沉溺于欲乐的人不断受到这种不稳定和不确定所带来的恐惧和忧虑的威胁。一个人越是沉迷于感官享乐而无法舍弃，就越有被倒下的树严重伤害的风险。 ↩
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[30] A. V. 83-4。 ↩



[31] 巴利语roga（“疾病”，“病患”）字面意思是“打破”、“压碎”或“穿透”；ābādha（“痛苦”，“病患”，“疾病”）字面意思是“压迫”。 ↩



[32] M. I. 173-4。 ↩



[33] 例如：DA. III. 1013；MA. III. 50；SA. II. 163；AA. II. 373；AA. III. 52；NdA. 464；NdA. II. 123。“思惟能力”对应于paṭisaṅkhā yoniso和yoniso paṭisaṅkhā，它们是yoniso-manasikāra的同义词。 ↩



[34] 见：Nd. I. 495；在某些段落中，nissaraṇa-paññā被描述为通过使用（必需品）来消除心垢——见：M. I. 10；D. III. 130。食知节量被称为bhojane-mattaññutā（经常提及，例如：M. I. 355；M. III. 2）。这些参考文献在第十章关于欲望和动机中已被引用。 ↩



[35] 译注：如第七章关于觉悟者所述，“多闻圣弟子”（sutavā ariya-sāvaka）在某些情况下可以指“未觉悟的贤善凡夫”（kalyāṇa-puthujjana）；此外，“圣弟子”（ariya-sāvaka）一词在某些情况下指的是“佛陀这位圣者的弟子”，而非“一位圣者弟子”。 ↩



[36] 居士或在家众有许多巴利语词汇，包括：gahaṭṭha, gihi, kāma-bhogī, sāgāra, āgārika, agārika, gehavāsī, gharamesī, gharavāsī。 ↩



[37] 关于觉悟者如何过在家生活并安全享受欲乐的例子，见：Vin. I. 180-81。 ↩



[38] 分为三种的分类法见：Nd. I. 168-9, 178, 357；Nd. II. 57。 ↩



[39] 例如：S. II. 29；S. V. 121-2；A. I. 9；A. III. 63-4。 ↩



[40] A. III. 80；A. IV. 220-21。vaḍḍhi的字面翻译是“利润”、“增益”。A. V. 137描述了圣弟子在十种ariya vaḍḍhi中成长；其中五种是物质利益（diṭṭhadhammikattha；即他们在耕地、财富和谷物、妻儿、仆人、工人和劳工以及牲畜方面增长），这些受五种被归类为内心利益的因素（samparāyikattha；即信心、戒行、学习、慷慨和智慧）的保护。 ↩



[41] D. III. 180-93。此经义注中作为在家众戒律的参考文献：DA. [3/151]。对《善生经》（Siṅgālaka Sutta）的系统化分析，请参阅书籍《佛教徒的戒律》（The Buddhist’s Discipline）（P. A. Payutto, © 2000, Dr. Somseen Chanawangsa翻译）。[译注：此经亦称《Sigālaka Sutta》]。 ↩



[42] 译注：亦称“服务原则”：布施（dāna）、爱语（piya-vācā）、利行（atthacariyā）和等利（samānattatā）。 ↩



[43] 无过（anavajja）行为的例子包括守布萨（Uposatha）戒、帮助和服务他人、建立公园、植树造林和修建桥梁（KhA. [123]；SnA. [2/96]）。 ↩



[44] 译注：作者使用拼写“Koḷiyans”。 ↩



[45] 这是帝伽贾努（Dīghajāṇu）的传统名称。 ↩



[46] 译注：作者在此使用bhagavā的另一种含义，指“分析法者”。因此，佛陀的另一个称号是“分析者”。 ↩



[47] A. IV. 285-6, 322-3有相似的教导。 ↩



[48] 译注：作者使用拼写miḷha-sukha。 ↩



[49] M. III. 233, 236。这些描述也见于：M. I. 454；M. III. 110-11 = Nd. II. 64；A. III. 30-31, 342；A. IV. 341-2。“内在乐”（ajjhatta-sukha），亦称“无过乐”（anavajja-sukha），实际上指的是从善行所产生的喜悦开始，向上的一切形式的安乐；它在许多段落中被提及，包括：D. I. 70；M. I. 180-81, 268-9, 346；M. III. 34-5；A. II. 210；A. V. 205-206。 ↩



[50] 相续（santati）掩盖了无常（anicca）的特相，威仪（iriyāpatha）掩盖了苦（dukkha，“受苦”，“压力”）的特相，而密集相（ghana）掩盖了无我（anattā）的特相：Vism. 640。 ↩



[51] 曾有一次关于五欲功德中哪一个最好的辩论；佛陀回答说，这取决于一个人的喜好（S. I. 79-80）。 ↩



[52] 亦拼写为：sāraṇīya-dhammā（见下文“僧团内的物质利益分享”部分）。 ↩



[53] 这种分类偶尔分为十对。 ↩



[54] M. I. 93-4。 ↩



[55] M. II. 203-204。在这部经中，不从稻草或木材（即没有任何烟雾的火）产生的火是假想的；在当时的历史时期，除非有人通过神通力量，否则无法产生这种火。然而，如今，现代科学成就已使这种火成为可能。 ↩



[56] D. I. 71-6, 207；M. I. 275；M. II. 15；M. III. 92-3；A. III. 25。 ↩



[57] 见：A. IV. 430。“束缚于世间的系缚”是visattikā的翻译，通常等同于taṇhā（“渴爱”）；有时被翻译为“渴爱之桎梏”。 ↩



[58] 它包含sambādha（“限制”，“禁锢”）；见：A. IV. 449-50。 ↩



[59] 它包含ābādha（“苦恼”）；见：A. IV. 439-40。 ↩



[60] 见：M. II. 237, 265。 ↩



[61] 见：M. I. 455-6；M. II. 255-6。 ↩



[62] 见：M. I. 352；A. V. 343。 ↩



[63] 禅那中的受（vedanā）没有压力，因此被认为是受中最积极或最有利的形式（M. I. 89-90）。 ↩



[64] 见：Vism. 705；VismṬ.：Paññābhāvanānisaṁsaniddesavaṇṇanā, Nirodhasamāpattikathāvaṇṇanā；亦见《中部》次义注的缅甸版：[2/184]。 ↩



[65] A. IV. 415。 ↩



[66] “无限心”（vimariyādikatena cetasā）；此词在许多段落中出现，例如：M. III. 26；S. II. 173；A. I. 260。 ↩



[67] 此处的“有为法”（Conditioned phenomena）指的是“有为之物”（saṅkhata-dhammā），它涵盖了所有五蕴（khandha）；它并非专指“行”（saṅkhāra），即第四蕴。 ↩



[68] 乐受（sukha-vedanā）（连同苦受（dukkha-vedanā）和不苦不乐受（adukkhamasukha-vedanā））被归类为苦（dukkha）的讨论也见于：S. IV. 205；It. 47；Sn. 143-4。 ↩



[69] M. I. 500。受是无常的，苦的，并受制于变化。这是受的过患（ādīnava）（M. I. 90）。 ↩



[70] 见：S. IV. 205-209。 ↩



[71] 这种分类符合佛陀在《自说经》（Ud. 11）中的话语，他描述了三种安乐：欲乐（kāma-sukha）、天上乐（divya-sukha）和渴爱灭尽乐（taṇhakkhaya-sukha）。关于这三种安乐的更多内容，请参见附录三。 ↩



[72] 包括六欲界天（kāmāvacara-sagga）的天人。 ↩



[73] 包括所有梵天（十六种色界梵天和四种无色界梵天）。 ↩



[74] 译注：cariya-dhamma一词仅见于泰语。关于此词的更多内容，请参见第十二章“中道”中的“作为梵行的道”部分。 ↩



[75] 这些书籍中有些写于二十五年前，有些我已无法找到副本；只剩下书名和基本提纲。这些文本包括：《教育：一个尚需培育的工具》（การศึกษา: เครื่องมือพัฒนาที่ยังต้องพัฒนา; 佛历2530年）；《教育改革的反思》（在课程与教学培育部成立44周年时发表的演讲）；以及《和平源于自由与幸福》（佛历2537年）。 ↩



[76] M. II. 226-28。 ↩



[77] 译注：请注意莫尼尔·莫尼尔-威廉姆斯爵士（Sir Monier Monier-Williams）在《梵英词典》中对sukha的定义：“据说是源自su + kha，最初意思是‘有一个好轴孔’；运行迅速而轻松……”。 ↩



[78] 它们有时被称为十种功德业处。 ↩



[79] 译注：此处“比丘”（monk）一词可理解为无性别，指代比丘和比丘尼。 ↩



[80] 译注：作者将他的名字拼写为Hatthakāḷavaka。 ↩



[81] 译注：作者在此是针对泰国佛教徒发表此看法，但我认为此看法对于全世界的佛教徒而言是有效的。 ↩



[82] 译注：我在此使用菩提比丘的译文；作者仅呈现巴利语：vaṭṭanāvallī（尽管在泰语中拼写为vaṭṭanāvaḷī）。 ↩



[83] 尼乾陀（Nigaṇṭhā）教团的成员相信安乐只能通过痛苦获得，因此采取了各种极端的苦行；见：M. I. 94。 ↩



[84] 见：M. I. 246-9。 ↩



[85] 佛陀给出此教导是为了区分佛教与尼乾陀（Nigaṇṭhā）教义，后者教导极端苦行（atta-kilamathānuyoga）。 ↩



[86] A. II. 61-2。 ↩



[87] 此处“为工作而工作”与“为工作而工作”不同，而是为了所有人类的利益和福祉，并努力实现该特定活动的真正目的——功德和卓越。 ↩



[88] A. III. 392-99；尽管他已证得等至（vihāra-samāpatti），但他仍然还俗。此事提及于：AA. III. 402；DhA. I. 305；JA. I. 310。[译注：作者使用拼写Cittahatthasārīputta。] 关于泰国短期出家的习俗，请参见附录四。 ↩



[89] 例如：D. III. 232-2；M. III. 23；A. II. 179。然而请注意，此处“不伤害自己”与充分的正当自我奉献或出离不同，后者是另一种形式的法（Dhamma）修习。 ↩



[90] A. I. 80-82。此处的解释与AA. II. 152一致。 ↩



[91] 请注意，在这些成对的安乐中，“舍”（upekkhā）与“舍受”（upekkhā-vedanā）不同。 ↩



[92] S. IV. 236。 ↩



[93] SA. III. 84。 ↩



[94] UdA. 107。 ↩



[95] D. III. 220。 ↩



[96] DA. 1006。 ↩



[97] 见：VinA. V. 953；UdA. 32, [46]；VinT. [4/421]。 ↩



[98] AA. I. 53 = AA. III. 2。 ↩



[99] 见：《小部义注》（Cūḷaniddesa Aṭṭhakathā）106；Vism. 636-7；VinṬ.：Tatiyapārājikaṁ, Ānāpānassatisamādhikathāvaṇṇanā。 ↩



[100] SnA. I. 331。 ↩



[101] 根据UdA. 34, PsA. 268和Vism. 700，果定安乐（phalasamāpatti-sukha）是一种出世间的安乐。 ↩






    
第二部：中道
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第六篇：美好的生命是怎样的？


我已向你们指明了道路，
 认识到如何拔除那穿透的箭。
 你们必须自己精进，
 如来只指明道路。
Akkhāto vo mayā maggo
 aññāya sallasatthanaṁ
 Tumhehi kiccaṁ ātappaṁ
 akkhātāro tathāgatā.
Dh. verses 275-76





    
第十二章：中道导论
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导论

中道（majjhimā-paṭipadā），亦称道（magga，即第四圣谛），体现了佛教修行的系列原则：它是一套完整的佛教行为准则。它包含了基于对佛教理论教义理解的实际教导，这些教导根据自然过程引导人们达到佛教的目标。它是一种在自己生活中实现教义的方式，一种应用自然法则并从中获得最高利益的方法。为了初步理解中道，让我们思考佛陀在第一次说法——《转法轮经》（Dhammacakkappavattana Sutta）中的这一教导：

作为中道的道


诸比丘，对于已出家者，这两种极端不应遵循。哪两种？沉溺于欲乐中的感官之乐，这是低劣的、粗俗的、低级的、不圣洁的、空虚的；以及追求自我折磨，这是痛苦的、不圣洁的、无益的。如来已觉悟中道，它不陷入这两种极端中的任何一种，它生起眼、生起智，导向寂静、证智、正觉、涅槃。那中道（majjhimā-paṭipadā）是什么？它就是这八正道；即：正见、正思惟、正语、正业、正命、正精进、正念、正定。
Vin. I. 10; S. V. 421




这项教导完整地总结了中道的意义、精髓和目的。请注意，它是一条“中”道，或“中”路，因为它不陷入两种极端中的任何一种（然而请注意，这不应理解为这条道处于这两种极端之间）：

	

Kāma-sukhallikānuyoga：沉溺于感官之乐；感官放纵的极端；极端享乐主义。


	

Atta-kilamathānuyoga：自我折磨的极端；极端苦行。





有时，佛教徒和非佛教徒都会给“中道”这个表达赋予非常广泛的含义，以表示介于两种对立行为或思想之间，或介于两个不同的人或团体所进行和持有的行为与思想之间的一种行动或思想。

这种中点或中道没有任何坚实的基础；一个人必须等到两个对立的团体出现，才能确定中间点，这取决于这两个派别的信仰或实践程度。中间点会随着双方立场的改变而移动。有时这种中道似乎与佛教中的中道（majjhimā-paṭipadā）相同，但实际上它是伪造的。

真正的中道有明确的标准。中道的有效性在于它有一个明确定义的目标。目标明确后，通往这个目标的道路，或恰当、正确、富有成效的行为，就是中道。

这类似于射箭或开枪——必须有一个明确的目标。准确或正确的射击是任何有利于箭或子弹击中目标的行动。在这种语境下的“中道”就是精确地、直接地射向目标。

所有偏离的射击，无论是偏向哪个方向，都是有缺陷和不准确的。与这些错误的射击相比，人们会看到只有一个目标，它直接位于中间且清晰明确，通往目标的路径也同样是一条中道。

正确的道路有其自身真实的目标，这目标不取决于错误射击的轨迹。中道有一个明确的解脱目标——苦的止息。

道（magga）——即与此目标一致并有效地实现此目标的思想、行动和行为系统——因此就是“中道”（majjhimā-paṭipadā）。

因为中道有一个明确定义的目标，或者说中道依赖于拥有这样一个目标，所以法的修行者必须知道这个目标才能走上这条道——必须知道自己要去哪个方向。因此，中道是一条智慧之路，始于正见：它始于对自身问题和目的地的理解。它是一条理解、理性、接受之路，需要勇气去面对真相。

当人们拥有这种知识和勇气时，他们就能够自主地管理自己的生活，独立地过上正确和有德行的生活，而不依赖于外部力量、神通或天人的力量。当人们基于自己的智慧建立了信心时，他们就不必被自己认为存在于正常人类领域之外的事物所困扰和担忧。这种信心是中道的一个特质。

当一个人了解自己的问题和通往目标的道路时，道的行者会进一步理解中道赋予生命以价值。生命不仅仅是屈服于世俗潮流，被物质诱惑所奴役，或仅仅渴望美味的感官之乐，从而让自己的快乐、美德和价值完全依赖于物质事物和外部因素的波动。相反，一个人培育自由和自信，并认识到自己固有的价值。

除了不倾向于物质主义的极端，以至于被物质事物奴役和依赖之外，中道也不倾向于心的极端。它不教导所有事物都完全依赖于努力和禅那成就，以至于一个人放弃物质事物并忽视自己的身体，从而导致一种自我折磨的形式。

符合中道的行为特征在于不压迫他人和自己，以及对物质和精神现象的理解。然后，一个人以准确的知识进行实践，与因缘和谐一致，并有利于根据目标产生果实。一个人不只是为了体验愉悦的感官印象而实践，也不是出于某种天真的信念，认为事情必须以某种特定方式完成。[1]

如果有人提及中道或走中道，应该问他是否理解眼前的问题以及这条道路所导向的目标。

中道的原则可应用于人类所有的工作和活动。一般来说，所有人类的系统、传统、学术研究领域、机构和日常活动，例如正规教育，都旨在解决问题、减少痛苦，并帮助人们实现更高形式的美德。与这些系统、传统等建立适当关系，需要理解其目标，即以智慧和正见与它们相处，符合中道。

然而，常见的情况是，人们的修行往往出现偏差，不理解这些系统、程序和活动的真正目标。

错误的实践会以两种方式偏离：有些人将这些系统和活动用作自我满足的工具或机会，例如在政治中，他们利用这个系统来寻求物质利益、名望和权力。他们履行职责并增加他们的正式学识，以充实自己并获得有影响力的职位，从而最大限度地提高自己的舒适和快乐。他们不为实现该工作或知识领域的真正目标而行动。他们没有正见，而是受邪见（micchā-diṭṭhi）的支配。

另一群人则坚定不移地致力于工作或学习。他们筹集资金，凝聚内在力量，并怀着极大的奉献精神牺牲时间，但他们不理解活动真正的目的——例如，他们不知道通过执行活动应该解决什么问题。结果，他们白白浪费时间、金钱和精力，徒劳地给自己带来麻烦和疲劳。这是缺乏正见的另一种方式。

第一类人设定自己的目标是为了满足渴爱。他们的行为与活动或工作的真正目标不符。第二类人只是行动，却不理解其行动的真正目的。这两类人陷入了两个极端。他们没有走中道，反而给自己制造了更多问题。

只有当他们能够遵循中道，以符合特定活动真正目标的理解行事时，他们才能够成功解决问题并消除痛苦。

总而言之，如果一个人不从正见开始，就无法进入中道；如果一个人不遵循中道，就无法到达苦的止息。（见注：中道）

作为比丘和居士修行与生活方式的道


中道

有时，人们可能使用“中道”一词来表示既不过于僵硬也不过于松懈的努力，或者既不懒惰也不强行紧张的工作或训练。虽然在这些语境下，“中道”一词可能与中道有一些共通之处，但它并非绝对正确。即使是那些遵循中道的人，也可能付出过多的努力，或不够的努力，因此未能实现修行的成果。在这种情况下，佛陀使用viriya-samatā来指正确的精进（此词意为正确、平衡或持续的精进；samatā = samabhāva = 平等、平衡、适宜、节制、持续性）；见：Vin. I. 181; A. III. 374-5有时，当人们确定走在正确的道路上，充满信心并做好准备时，他们被鼓励要竭尽全力，即使在此过程中必须放弃生命。例如，佛陀本人在觉悟之夜就无所畏惧地决心（A. I. 50）不应将此主题与中道混淆。




诸比丘，无论是居士还是出家者，我都不赞许错误之道。无论是居士还是出家者，如果修行错误，因为采取了错误之道的修行方式，他就无法证得善的正道。什么是错误之道？它就是：邪见……邪定。我赞许正道，无论是居士还是出家者。无论是居士还是出家者，如果修行正确，因为采取了正确之道的修行方式，他就证得善的正道。什么是正道？它就是：正见……正定。[2]
S. V. 18-19
诸比丘，正如恒河之水流向、倾斜、倾向于大海，同样地，修习和培育八正道的比丘，也渴望、倾斜、倾向于涅槃。
S. V. 41
乔达摩大师，正如恒河之水流向、倾斜、倾向于并融入大海，同样地，乔达摩佛陀的僧团，无论是出家者还是居士，都渴望、倾斜、倾向于并融入涅槃。
M. I. 493-4




这些关于正确和错误修行的段落揭示了佛陀本意中道适用于所有人，包括出家者和居士；它是一项由每个人——比丘和居士——都能实证和圆满的教法。

作为与社会连接的修行之道


阿难，拥有善友、善侣，乐于亲近善人，这相当于整个梵行。当一个比丘拥有善友时[3]……可以预期他将培育和修习八正道。
S. V. 2-3
诸比丘，正如黎明是太阳升起的先兆和前驱，同样地，拥有善友是比丘八正道生起的先兆和前驱。
S. V. 29-30




这些段落显示了人与社会环境之间关系的重要性，这是影响和支持佛教修行的关键因素。它们表明在佛教中，一个人的生活方式和修行与社会紧密相连。


诸比丘，正如黎明是太阳升起的先兆和前驱，同样地，如理作意（yoniso-manasikāra）的圆满是比丘八正道生起的先兆和前驱。可以预期，圆满如理作意的比丘将培育和修习八正道。
S. V. 31




这段话引入了一个概念：尽管社会因素至关重要，但不应忽视个人内在心力因素的重要性。内缘和外缘都可以成为修行和正确生活方式的动力。事实上，这两个因素是相互支持的。

这段话强调，正确的修行，或有道德的生活，是这两种因素整合的结果。当这两种因素相互服务和帮助时，在通往生命最高目标的道路上，进步最为成功。

然而请注意，教导常常更强调拥有善友的社会因素，而非如理作意的内在因素。有些段落，如上文所示，将拥有善友的价值等同于整个佛教教义的实践，此处称为“梵行”（brahmacariya）。这是因为大多数人必须依赖社会因素才能开始正确的实践和有道德的生活，或踏上正道。

此外，健全的社会因素既是开启如理作意的触发器，也是增强和促进如理作意的支持。

这条规则只有极少数例外，即那些非凡之人，他们可以仅依靠自己固有的精神禀赋安全地在道上前进。他们无需外界影响即可开始如理作意，并且无需依赖社会因素即可不断唤起如理作意。[4]因此，这些段落是针对大多数拥有中等心力的人。

社会因素与内在心力因素的这一主题非常重要，将在后续章节中更详细地探讨。

作为业止息的之道


这八正道是通往业（kamma）止息的道路，即正见……正定。
A. III. 414-5; S. IV. 133




此处的中道是通往业止息的道路。然而，非常重要的是，不要将此解释为以下含义：它仅仅指身体的消逝、死亡；[5]或者它指通过不造业或什么都不做来止息业，这是耆那教的教义，如业的章节所述；或者它指放弃活动，生活在被动状态中。

业的止息需要积极的活动和真诚的努力，但它是符合中道的行动，符合适当的行动方法，而不是偏颇的行为。

“业的止息”这个表达并不意味着停滞和自满，而是凡夫行为的止息，以及圣者行为的开始。

凡夫以渴爱和执取行事；他们执着于对善恶的个人观念以及提供某种个人利益的事物。这种人的行动在技术上被称为“业”（kamma），分为善业或恶业。

业的止息是指停止以执着于对错的个人观点和渴望个人利益的心行事。当对对错的个人执着不存在时，随后的行动就不再被称为“业”，因为业需要偏袒一方，需要事物是善是恶。

另一方面，觉悟者的行为与该特定活动的纯粹理由和客观目的和谐一致；它们不与任何渴爱或执取纠缠。

觉悟者不再造恶，因为不再有会迫使他们行为不端的因缘；他们的心中不再存有任何贪、嗔、痴，这些会驱使他们寻求个人利益。他们只行善事，只以智慧和慈悲行事。然而，这里的“善”是根据一般人的理解来使用的。觉悟者不执著于个人善的概念，也不执著于善作为某种个人身份的标志。

一般来说，当凡夫行善时，他们的行为并非完全符合这些善行的真实目的，而是往往期待某种个人回报。在微妙的层面上，这可能是一种对个人声望的渴望，甚至是“我”做了善事的一种内在良好感觉。

然而，觉悟者所做的善行则完全符合其行为的意图、目的和必要性。因此，他们的行为在技术上不被称为“kamma”。

道是一种实践方式，旨在终止有意图的造作行为（kamma）；当kamma止息时，只有纯粹的行为（称为“唯作”（kiriyā）），在智慧的引导下，依然存在。

这是世间行为与出世间行为的区别。佛陀和阿罗汉教导和行动，是为了所有人的利益，他们的行为不构成kamma。通俗地说，他们的行为被简单地称为“善行”。

作为交通工具的道


诸比丘，譬如一人在漫长的旅途中，看到一大片水域，近岸令人恐惧且危险，远岸安全且无危险，但没有渡船或桥梁通往对岸。于是他想：“这里有这么一大片水域，近岸令人恐惧且危险……如果我收集草、木片、树枝和树叶，把它们绑成一个木筏，依靠木筏，用我的手脚努力，我就能安全渡到对岸。”然后这个人收集了草……和树叶，把它们绑成一个木筏……并安全渡到对岸。然后，当他渡过并到达对岸时，他可能会这样想：“这个木筏对我非常有帮助，因为依靠它……我安全渡到了对岸。如果我把它扛在头上或背在肩上，然后去我想去的任何地方，那会怎么样呢？”诸比丘，你们认为呢？这样做，算是正确对待木筏吗？[诸比丘回答：“不，大德”，佛陀继续道：]这个人要怎么做才算是正确对待木筏呢？诸比丘，当这个人渡过并到达对岸时，他可能会这样想：“这个木筏对我非常有帮助……如果我把它拖到陆地上，或者把它系在水边，然后去我想去的任何地方，那会怎么样呢？”诸比丘，这样做，这个人才是正确地对待了木筏。法类似于木筏，我向你们揭示它是为了渡过，而不是为了执取。当你们彻底理解了我所阐释的、类似于木筏的法时，你们甚至应该舍弃善法，更不用说不善法了。
M. I. 134-5
 诸比丘，即使这个正见是如此清净明亮，如果你们执着于它，沉迷于它，珍爱它，并将其视为自己的拥有，那么你们还会理解我所教导的、类似于木筏的法是为了渡过，而不是为了执取吗？[6] 
M. I. 260-61




这两段经文告诫人们不要执取善法（包括执取真理或正确的事物），因为那样会使人无法从其真正的价值和目的中受益。此外，它们强调将所有善法和所有教法视为达到特定目标的手段或方法；它们既不是任意的，也不是其自身的目的。

在修习特定的教法时，重要的是要认识其目的，以及它与其他教法之间的关系。这里所说的“目的”不仅指最终目标，也指该特定教法或精神特质的重要功能：例如，要知道培养某种特质如何支持或产生其他特质，其局限性何在，以及一旦其功能完成，应由哪些其他特质接管。

这类似于一次旅程，人们在不同阶段必须使用不同的交通工具来穿越陆地、水域和空中。仅仅对目的地有一个概括的了解是不够的。人们需要知道每种交通工具能行驶多远，到达一个地点后，要知道接下来要使用哪种交通工具。[7]

对这些目标、要件和相互关系缺乏洞见的修行，是受限和有障碍的。更糟糕的是，它会使人偏离正轨，错失目标，并且停滞不前、徒劳无益。漫无目的的修行会导致误解和有害后果。它会损害知足和舍心等重要的心的品质。

作为梵行的道


诸比丘，你们应该为了多数人的利益和安乐，为了悲悯世间，为了诸天和人类的福祉、支持和安乐而游行……你们应该宣说正法……你们应该弘扬梵行。
Vin. I. 20-21
 “梵行，梵行。朋友，何谓梵行？谁是梵行的追随者？梵行的最终目标是什么？” “这八正道即是梵行；即正见……正定。具足这八正道者，称为梵行者。贪的止息，瞋的止息，痴的止息；这就是梵行的最终目标。” 
S. V. 7-8, 16-17, 26-7
 梵行的果报是什么？须陀洹果、斯陀含果、阿那含果、阿罗汉果；这就是梵行的果报。
S. V. 26
 诸比丘，所以这梵行，它的利益并非利养、恭敬和名声，也非戒行的圆满，非禅定的成就，亦非知见。而是这种不动心解脱，才是这梵行的目标、核心和终结。[8] 
M. I. 197; 204-205




梵行（brahmacariya）一词通常被理解为非常狭隘的意义，即过出家生活和禁欲，这只是该词的其中一个含义。（参见“梵行”的定义注释）


“梵行”的定义注释

义注对“brahmacariya”一词给出了十二种定义。常见的定义包括：整个佛教；依八正道修行；四梵住（brahmavihāra）；布施（dāna）；对自己的妻子知足；独身；以及说法（dhamma-desanā）：MA. II. 204 DA. I. 177 提供了十种定义;ItA. I. 109 提供了五种定义;KhA. 152 和 SnA. I. 299 提供了四种定义Cūḷaniddesa 将brahmacariya 定义为禁欲（“不善行”——asaddhamma），并补充道：Api ca nippariyāyena brahmacariyaṁ vuccati ariyo aṭṭhaṅgiko maggo——“此外，通常来说，八正道被称为梵行”（Nd. II. 10, 48）Mahāniddesa 将cara 定义为：vihara（“住”、“存在”）；iriya（“动”）；vatta（“去”、“轮回”）；pāla（“保护”）；yapa（“进行”）；yāpa（“滋养”、“维持生命”）。例如，请参阅：Nd. I. 51, 159, 314 以下是这些词语（rūpa-siddhi）的证实含义：cariya (中性) 和 cariyā (阴性) 源自 cara (词根 – dhātu) + ṇya (后缀 – paccaya) + i (附加音节 – āgama)。这里的Cariya 与泰语复合词 cariya-sikkhā (จริยศึกษา – 道德教育) 和 cariya-dhamma (จริยธรรม – 有德行的行为) 中使用的词相同。



事实上，佛陀用此词指代整个佛教或依佛教原则的生活方式。这从佛陀派遣弟子“宣说梵行”的经文，以及他指出当四众——比丘、比丘尼、优婆塞、优婆夷——出家众（brahmacārī）和居士（kāmabhogī——“受用欲乐者”；有家庭者）——都很好地理解和实践法时，梵行将真正兴盛的经文中可见一斑。[9]

“梵行”（Brahmacariya）由“brahma”和“cariya”两个词组成。Brahma 意为“卓越的”、“上等的”、“至上的”、“清净的”。[10]Cariya 源自词根 cara，其具体意义是“旅行”、“前进”、“游行”，而其抽象意义则是“行为”、“引导自己的生活”、“举止”、“存在”。在这里，我们关注的是其比喻或抽象意义。（请注意，有时brahmacariya 写作brahmacariyā。）（有关进一步分析，请参阅“梵行”的定义注释。）

因此，作为复合词，brahmacariya 的意思是：殊胜的行为；卓越的举止；清净的、殊胜的行为（类似梵天的行为）；以卓越的方式引导自己的生活；以卓越的方式生活；或是一种卓越的生活。[11]

cariya-dhamma（จริยธรรม）这个词是泰语中新设立的。虽然在巴利语中cariya一词本身就存在，但添加dhamma一词并无矛盾。cariya-dhamma在这里意为“正直的行为”、“有德行的行为”或“行为的基础”。它指的是行为的原则或生活举止的原则。在这里，我将不讨论cariya-dhamma一词更广泛的学术概念，而只关注其佛教含义。

采用这个新词，梵行（brahmacariya）可以定义为卓越的有德行的行为——卓越的cariya-dhamma。这种卓越的行为，或“至上”（brahma）的行为，特指佛陀所揭示和宣说的行为体系。

根据佛陀上面引述的经文，梵行——卓越的行为或佛教行为——等同于道（magga）或中道（majjhimā-paṭipadā）。同样，梵行者（brahmacārī）——其行为符合佛教原则者——是依道生活或依中道修行。

佛教教义指出，道——中道——是一个行为体系，一个实践应用体系，一个过有德生活的指南，或者一种人们正确引导自己生活的方式，它引导至解脱苦的彼岸。

以下几点概述了梵行：梵行、卓越的行为或符合中道实践的行为：

有德行的行为

有德行的行为与自然中固有的真理相连；它以自然法则为基础。它关乎运用关于自然、因果过程的理解，通过建立一个有效且与这些法则和谐一致的实践体系或行为准则，以造福人类。

这种与自然的和谐可以从两个角度来看待。首先是关注源头，即看到有德行的行为是由自然真理所决定的。其次是关注目标，认识到这种行为的目的和宗旨。人们修习梵行是为了利益自己和全人类，过一种有德的生活，在社会中培育善行，从而导向所有人的利益和安乐。

就社会而言，例如，为了人们和平共处，倡导并建立行为原则，比如如何与他人互动，或如何对待自然环境。这些原则是根据人性的真理建立的，人性有某些需求和特质，这些都依赖于他人和环境。

就个人而言，为了人们安乐、明朗、快乐和心理健康，教导他们如何控制和引导自己的思想，以及如何净化自己的心。这些产生福祉的方法是根据人类心的普遍本质建立的，心受自然中固有的因果、名法法则的支配。为了人们体验禅那的精致快乐和最高层次的洞察力，教导他们训练心、反思、正确对待事物，并培育不同阶段的智慧。这些更高层次的修行方法是根据心运作的法则和有为法的法则建立的。

cariya-dhamma一词是brahmacariya的同义词，它涵盖了所有这些类型的修行，可以分为许多不同的层次或阶段。cariya-dhamma可以定义为运用对实相的理解来建立有益的生活方式，以便人们能够实现最高形式的福祉。

梵行（Brahmacariya）

梵行（Brahmacariya）——卓越的行为、道或中道——等同于佛教的整个实践教义。这个词的定义比泰语中的sīla-dhamma（ศีลธรรม——“道德”、“道德行为”）一词要广泛得多。[12]就其一般特征、内容和目标而言，sīla-dhamma的含义较为狭窄。一般来说，sīla-dhamma指的是身语的外在行为，不伤害他人，戒除恶行，以及在社会中相互协助。

就其内容或主题而言，道德行为倾向于局限于戒行（sīla）：即身语的自制，以及梵住（brahmavihāra）的表达，例如慈爱和悲悯。虽然它与心相关，但它不包括禅定的修习或智慧的培育以证悟有为法的真理。

至于其目标，它强调社会福祉、和平共处、世间进步——比如物质财富、名誉和声望——以及投生到善趣。简而言之，它与人天成就（sampatti）相关，与“现法利益”（diṭṭhadhammikattha）和“来世利益”（samparāyikattha）的初期阶段相关。

在这里，我们看到sīla-dhamma等同于sīla——“法”这个词的添加只是为了音韵和谐。

Cariya-dhamma

在泰国，cariya-dhamma一词仍然使人感到困惑。有些人将这个词理解为等同于sīla-dhamma——即一般的道德，而另一些人则赋予它学术或哲学的内涵。在这里，我将不深入探讨这些不同的定义。

只需说，类似于sīla-dhamma一词等同于sīla一样，cariya-dhamma等同于cariya（“行为”、“举止”）——其后缀dhamma不改变其含义。

cariya-dhamma一词涵盖了法实践的全部内容，从基本的道德行为开始。以下因素都包含在cariya-dhamma原则中：道德行为、培育良好的家庭关系、社会和谐、在寺院中作为在家居士持守戒律、在森林中履行出家人的职责（samaṇa-dhamma）、愉悦心境、培养心理健康、心的训练、禅修、观禅实践等等。

如上所述，包含cariya一词的brahmacariya指的是道或中道，但它强调行为或生活方式。本质上，brahmacariya指的是以德行生活的一个体系，或佛教中整个法实践体系，因此它包含了泰语中使用的sīla-dhamma一词。它还包括心的训练、德行的灌输，以及智见（ñāṇa-dassana）的培育，这是更高智慧的一个方面。

总而言之，brahmacariya指的是通过身、语、意来培养德行的手段，或者从三学的角度来看，它是戒（sīla）、定（samādhi）和慧（paññā）的完整训练。

这种卓越行为的目标是实现佛教修行的每一个阶段，直到达到梵行的最高目标（brahmacariya-pariyosāna）：贪、瞋、痴的止息，证得明（vijjā），解脱（vimutti），清净（visuddhi）和寂静（santi）。总而言之，就是实现涅槃。

为求简洁，brahmacariya在这里被翻译为“梵行”或“过一种卓越的生活”。卓越的行为并非仅仅由有影响力的人的奇思异想或某个团体或社区的共识所能制定出来的，也不是盲目追随的东西。建立真正的卓越行为，并使这种行为结出果实，取决于对实相的认知。

作为实现人生目标的道


陛下，我告诉比丘阿难：“阿难……拥有善友、善侣，以及乐于与贤德之人交往，等同于整个梵行。当一个比丘拥有善友时，他有望培育和修习八正道……”因此，大王，你应该这样训练自己：“我将成为一个拥有善友、善侣的人，并乐于与贤德之人交往的人……”大王，当你拥有善友时，你应该通过运用这个重要原则来生活：于善法不放逸。大王，当你不放逸并精勤生活时，你的后宫嫔妃……你的贵族和皇家随从……你的士兵……甚至城镇居民和村民都会这样想：“国王不放逸并精勤生活。来吧，我们也当不放逸并精勤生活吧。”大王，当你不放逸并精勤生活时，你自己将得到守护和保护，你的后宫嫔妃将得到守护和保护，你的宝库和仓库将得到守护和保护。渴望拥有丰厚财富者，应万分谨慎；智者赞扬精勤行功德。
 智者警觉，因此获得两种利益（attha）：此生可见的利益和后世的利益。智者通过获得利益，被称为贤者。
Appamāda Sutta: S. I. 87-9; 参阅: A. III. 364




attha（“利益”）一词也可译为“实质”、“意义”、“目标”、“益处”、“目的”或“宗旨”。在此语境中，它指人生的真正目的或目标，指的是梵行的目标或佛教的目标。

大多数人都知道，佛教的最高目标是涅槃，为此有一个称号paramattha，意为“最高善”或“最高目标”。在教授法时，人们通常会非常强调修行以达到最高目标。

然而，佛教并不忽视人们可能根据各自修行成熟程度而实现的次要利益或目标，这些利益常常被清楚地定义，如上述经文所示。

据我所知，较早的经文将灵性利益（attha）分为两类，如上述经文所示：

	

Diṭṭhadhammikattha：现法利益；此生的利益；可见的利益。


	

Samparāyikattha：后世利益；深远的利益；较高的利益。





在这种情况下，最高利益（paramattha）包含在第二类更高利益（samparāyikattha）中：它是第二种灵性利益的顶点。[13]然而，后来的经文作者希望特别强调最高利益，因此将其区分为一个独立的因素，从而产生了三个层次的灵性利益或灵性目标：[14]

	

Diṭṭhadhammikattha：现法利益；此生利益；可见的利益。这指的是基本或即时的目标，明显的、日常的益处。它涉及外在的或普通的世俗目的和愿望，如物质财富、声望、快乐、赞誉、社会地位、友谊和幸福的婚姻生活。它也包括正当地追求这些事物，正确地对待它们，以一种给自己和他人带来快乐的方式使用这些事物，社会和谐，以及履行个人社会责任从而带来社区福祉。


	

Samparāy-ikattha：后世利益；不显眼的利益；深远的利益，非立即可见。它关乎一个人的精神生活或人类生命的真实价值；它指的是更高的目标，是当一个人从这个世界逝去时的保障，或者是获得优越福祉——比通常在世间实现的更大收获——的保证。这些利益包括：修行上的进展和德行的增长；对戒行、功德善事、善的培养以及基于信心和舍离的行为的兴趣；对德行力量的信心；宁静和内心的安乐；精致快乐的体验；以及禅那的卓越特质。（最初，觉悟的最高利益也包含在这个词中。）

一个实现了这些利益的人，就从对物质事物的执着中解脱出来。他不会过分看重这些事物，以至于执取它们、屈服于它们，或让它们成为行恶的起因。相反，他看重德行，以热爱真理行事，珍惜优质的生活，并乐于修行。达到这个阶段会产生可与世俗利益（diṭṭhadhammikattha）结合使用的结果，并且能支持自己和他人。例如，一个人不再用钱追求感官享乐，而是用它来帮助他人和提升自己的生活品质。


	

Paramattha：究竟利益；最殊胜的善。这指的是最高目标，最终目的地：证悟真理；彻底了知有为法的本性；不被世间奴役；一颗自由、喜悦和广阔的心；不被个人执着和恐惧所压迫；没有燃烧和腐蚀心的烦恼；从痛苦中解脱；实现完全纯净，并伴随完美寂静、光明和喜悦的内在安乐。换句话说，这指的是解脱（vimutti）：即涅槃。





佛陀承认所有上述利益或目标的重要性，认识到它们与个人的生活方式、职业、环境、熟练程度、准备和心力根机的成熟度有关。

然而，从上面引用的经文可以看出，根据佛教，所有人都应该达到第二阶段的利益或目标。获得现法、即时利益是好的，但这还不够——不应止步于此。一个人应该进步并至少实现深远、灵性利益的某些方面。一个获得了前两个层次利益或达到了前两个目标的人，被称为paṇḍita——一个有智慧地生活的人，其生命并非毫无意义和空虚。

佛陀提供了关于如何实现所有这些利益的全面实用教导。有时他教授如何获得四种即时的、可见的利益：

	

Uṭṭhāna-sampadā：精进；懂得如何运用智慧来处理自己的事务。


	

Ārakkha-sampadā：懂得如何保护自己的财富和财产，使其安全无损。


	

Kalyāṇamittatā：与贤德之人交往，他们支持一个人的修行和培育。


	

Samajīvitā：过均衡的生活；无需奢华也能快乐；收入大于支出；保持储蓄；节俭。





同样，他教授了如何获得四种深远、灵性利益：

	

Saddhā-sampadā：拥有基于理性和符合佛教教义的信心；对三宝深具信心；相信kamma法则；安住于善法。


	

Sīla-sampadā：具足道德行为；正直地生活和谋生；维持适合自己生活方式的道德戒律。


	

Cāga-sampadā：舍离的成就；慷慨和乐善好施；乐于帮助有需要的人。


	

Paññā-sampadā：有智慧地生活；懂得如何反思事物；运用辨别智慧；充分理解世间；能根据情况将心从不善法中解离。[15]





至于最高利益或目标（paramattha），因为它如此难以理解和实现，而且也是佛教与所有先前宗教教义区别开来的独特因素，佛陀对此给予极大强调是自然的。佛陀关于最高目标的教导散布于《巴利圣典》之中，同样在这本《佛法》（Buddhadhamma）中，这个主题也经常被提及。

至于前两个层次的利益，历代佛教贤者和导师已经给予了充分的教导。第一层次——世俗、即时利益——已经向在家佛教徒进行了适合其特定时期和地点的教导。佛教徒乐于采纳任何在此背景下有效且不偏离中道的教导。在家佛教徒自己也能够根据其情况阐述和调整这些实践。

在上述经文中，佛陀强调不放逸（appamāda）这一特质是帮助实现所有上述利益的因素。Appamāda可定义为：不冷漠、不被动、不怠慢；专注、精进和有抱负；做好充分准备并警觉；迅速做该做之事，调整该调整之事，行善之事。一个不放逸的人知道，精进是一种基本的精神品质，能带来现法和后世的利益。

这里附加的规定是，不放逸必须牢固地建立在与贤德之人交往、拥有善友，以及让他们参与自己的活动之上。此外，佛陀在这里解释不放逸的含义是“对善法的精进”——从事有德行的活动和“行善业”（puñña-kiriyā）。

puñña-kiriyā一词提供了一个与相关主题有趣的联系。当佛陀在某些场合谈及次要利益或目标时，他会降低与最高目标相关的强调。当教导的重点降低到次要目标之一时，他所推荐的修行层次也会降低或放宽。

这不仅发生在具体的、孤立的情况下；当他提出普遍、广泛的实践体系时也是如此。

我们在佛陀关于这三个阶段利益的教导中看到了这一点。在这里，修行体系并非按照通常以最高目标为主的教导中三学——戒、定、慧——的渐进教导来制定，而是重构为被称为“功德行”（puñña-kiriyā）或“功德行处”（puññakiriyā-vatthu）的普遍教导。

在这项教导中，同样有三个因素，但名称不同。[16]它们如下：

	

Dāna：布施、舍离、慷慨。布施的原因多种多样：帮助贫穷、困顿或有需要的人；表达善意以建立信任、建立友谊和发展社区和谐；通过赞扬、鼓励和支持善人来尊崇德行。布施的物品也多种多样：个人财产、物质物品和维持生命的必需品；技术知识、建议、生活指导或法布施；参与善行的机会；以及宽恕的布施（abhaya-dāna）。


	

Sīla：有德行的行为和正直地谋生；道德戒律和良好举止。这里的主要强调是不伤害他人，和平共处，通过持守五戒：不杀生或伤害其他众生；不侵犯他人财产或所有物；不侵犯他人所珍爱之人——不通过侮辱他们或破坏他们的家庭来冒犯他人；不通过错误或冒犯性的言语来伤害或损害他人；以及不因服用损害正念和正知的上瘾药物而给自己制造麻烦——正念和正知是作为约束、防止伤害和保持德行的精神品质。

除了五戒之外，还可以选择在适当的时候持守八戒或十戒，训练自己戒除某些奢侈品和令人愉悦的感官对象，过简朴的生活，减少对物质的依赖。或者，也可以从事各种形式的公共服务和协助（veyyāvacca-kamma）。


	

Bhāvanā：修心与开发智慧；进行心的训练以培育德行，强化和稳定心，并生起真正辨别有为法的智慧；拥有正确的世界观或人生观。

这里所说的修行，是指禅定和智慧两者，在三学中它们被区分为定修 (samādhi-bhāvanā，或心修 citta-bhāvanā) 和慧修 (paññā-bhāvanā)。在此，这两者的区别不被强调，因此它们被结合为一个因素。这个因素涵盖范围广泛，包括正精进 (sammā-vāyāma)——即努力断除心的烦恼并培养善法——这在八正道中属于禅定组；以及正见 (sammā-diṭṭhi) 和正思惟 (sammā-saṅkappa)——特别是慈心的修习，它是个人和社会福祉的来源——这在八正道中属于智慧组。

经文建议发展这种禅定与智慧结合的修习，包括：通过听闻佛法 (dhamma-savana；这包括阅读佛法书籍) 以寻求智慧并净化心；背诵或教授佛法；讨论佛法；修正和纠正自己的信念、见解和理解；培养慈心；以及限制和降伏心的烦恼的普遍方法。





显而易见，当佛陀将教导的重点转向生命更基本的方面或次要的修行成就时，他相应地调整了人们应该生活的方式，或者说佛法修行的体系。

在这个简化的修行系统中，他强调身语行为、人际互动和社会关系，这些都易于观察。布施 (dāna) 和持戒 (sīla) 这两个因素，着重于通过运用基本的、外在的行为作为修行方式，来实现心的培育和净化。人们运用这两个因素来消除粗糙的烦恼。

另一方面，禅定（或“增上心”——adhicitta）和智慧（或“增上慧”——adhipaññā）层面的修行，直接处理内在的心识活动，既微细又困难。这种“功德行”(puñña-kiriyā) 系统不强调这个层面的修行，因此将这两个因素结合起来；此外，它指出了禅定和智慧中那些可以在日常生活中修习和发展的、不那么精微的方面。

后世的佛教导师倾向于将这种关于功德行的教导，视为适合在家居士。三学系统是标准系统，涵盖了全部的佛教修行。比丘僧团，象征着一个运用完整修行模式的社群，应该在实行三学系统中充当领导者。

除了如上所述垂直划分利益或目标 (attha) 外，佛陀也根据一个人的责任或社会互动顺序，横向地对利益进行了分类。这里也是一个三重划分：


诸比丘，假设有一个湖泊，其水不浑浊、清澈、纯净。一个视力良好的人站在岸边，可以看到湖中的蜗牛、蛤蜊、石头、鹅卵石，以及成群的鱼，无论是游动的还是静止的。这是为什么？因为水不浑浊。同样地，一个心不浑浊的比丘，能理解自己的利益 (attattha)、他人的利益 (parattha) 以及两者的利益 (ubhayattha)。他有可能证悟超越凡夫的殊胜境界，即智见 (ñāṇa-dassana)，这能够导向觉醒。这是为什么？因为他的心不浑浊。
A. I. 9
 当一个人为贪欲所困，[17]被贪欲所压倒和占据……当一个人怀有嗔恨，被嗔恨所压倒和占据……当一个人因愚痴而迷惑，被愚痴所压倒和占据时，他就会为自己、为他人、为两者谋划损害；并且他的心中会体验到痛苦和悲伤。当贪欲……嗔恨……愚痴被断除时，他既不为自己、也不为他人、也不为两者谋划损害。当一个人为贪欲所困……怀有嗔恨……因愚痴而迷惑时，他会身、语、意不善。当贪欲……嗔恨……愚痴被断除时，他不会身、语、意不善。当一个人为贪欲所困……怀有嗔恨……因愚痴而迷惑时，他无法如实地理解自己的福祉、他人的福祉或两者的福祉。当贪欲……嗔恨……愚痴被断除时，他能如实地理解自己的福祉、他人的福祉和两者的福祉。贪欲、嗔恨和愚痴使人盲目、无见识、愚蠢；它们限制智慧，导致苦恼，并且不利于涅槃。看到贪欲……嗔恨……愚痴的危害，我教导断除贪欲……嗔恨……愚痴……。事实上，这八正道，即正见……正定，是断除贪欲、嗔恨和愚痴的道路，是修习之道。[18] 
A. I. 216
 诸比丘，考虑到个人的福祉，你们应该小心地成就它。考虑到他人的福祉，你们应该小心地成就它。考虑到两者的福祉，你们应该小心地成就它。 
S. II. 29




以下是这三种利益 (attha) 的定义：[19]

	

Attattha：自身利益；实现个人目标，即前面提到的与自身相关的三种目标 (attha)，是个人特有的成就。这个因素强调在修行的每个阶段都要自力更生，以免成为他人的负担或社群的障碍。相反地，一个人要充分准备好帮助他人并有效地参与活动。实现这一利益的支柱是智慧。达到这一利益的教导有很多，例如“十种带来保护的美德” (nāthakaraṇa-dhamma；“带来自力更生的美德”)。广义来说，这个因素指的是在个人责任方面完成三学的修习。


	

Parattha：他人利益；培育他人的自力更生；帮助他人实现福祉或达成修行目标，即前面提到的与他人相关的三种目标 (attha)，是他我之外的成就。实现这一利益的支柱是慈悲。促进这一利益的教导包括四摄法 (saṅgaha-vatthu) 和关于善友 (kalyāṇamitta) 责任的教导。


	

Ubhayattha：双方利益或共同利益；前面提到的三种目标 (attha)，由自己和他人共同实现，或者由自己和自己的社群共同实现，例如通过共享财物或集体活动而获得的利益。特别地，这种利益指的是一个社会环境和生活方式，有利于社区所有成员修行以实现个人利益并为他人利益而行动。实现这一利益的支柱是戒律 (vinaya) 和僧团和合 (sāmaggī)。与此主题相关的教导包括六和敬法 (sārāṇīya-dhamma)、七不退法 (aparihāniya-dhamma)，以及关于支持社会必要行为的普遍教导。





这两种三元组的利益或目标 (attha) 因此可以组合成一个单一的群体：

	

Attattha：自身利益可以分为三个层面：

	

Diṭṭhadhammikattha：现法利益；基本或可见的目标。


	

Samparāyikattha：后世利益；更高或深远的目标。


	

Paramattha：究竟利益；最高目标。






	

Parattha：他人利益可以分为相同的三个层面：

	

Diṭṭhadhammikattha：现法利益；基本或可见的目标。


	

Samparāyikattha：后世利益；更高或深远的目标。


	

Paramattha：究竟利益；最高目标。






	

Ubhayattha：自己和他人双方的利益，或集体目标；所有类型的利益或目标（根据上述三个层面：现法、后世和究竟），支持发展和实现个人福祉以及他人福祉。





这部分关于生命各种利益的论述，自然地与前一部分关于修习梵行的内容相联系。因此，我们可以这样概括梵行 (brahmacariya) 或佛教行为 (cariya) 的意义：一个基于对自然真理的理解的修行系统，它有助于实现人生有价值的愿望，并培养一种生活方式和社会环境以支持证悟。

简而言之，它是一种基于真理的生活方式，导向有价值的目标，并培育一个健康的实现这些目标的环境。

作为三学或通往圣者的道


诸比丘，有这三学。哪三学？增上戒学、增上心学、增上慧学。何为增上戒学？在此，一位比丘于此法和律中持戒，遵循波提木叉（Pāṭimokkha）来自制，在行为和住处上圆满，对最微小的过失也见其危险。他受持并修习各种学处。这称为增上戒学。何为增上心学？在此，一位比丘离于欲乐，离于不善法，进入并安住于初禅，此禅伴随着寻与伺，有离生喜乐。随着寻与伺的止息，他进入并安住于第二禅，此禅有内在的明净和心一境性，无寻无伺，有定生喜乐。随着喜的消逝，他住于舍，正念正知，身受乐；他进入并安住于第三禅，诸圣者宣称：“他住于舍、具念、安乐。”随着乐和苦的舍弃，以及之前喜和忧的消逝，他进入并安住于第四禅，此禅无苦无乐，由舍念而清净。这称为增上心学。何为增上慧学？在此，一位比丘如实地理解：“这是苦。这是苦的生起。这是苦的止息。这是导向苦止息之道。”这称为增上慧学。
A. I. 235-6
维沙卡朋友，三学的划分不包含在八正道中，但八正道包含在三学的划分中。正语、正业、正命——这些法都包含在戒蕴 (sīla-khandha) 中。正精进、正念、正定——这些法都包含在定蕴 (samādhi-khandha) 中。正见和正思惟——这些法都包含在慧蕴 (paññā-khandha) 中。 
M. I. 300-301




圣道与三学

从八正道到三学

三学被认为是一个完整的修行系统，它涵盖了八正道的全部内容，并为实际应用提炼了道的精髓。因此，它被用作描述佛法修行的标准教导。

可以公正地得出结论，八正道包含了佛法修行的全部精髓，而三学则以实用的方式表达了佛法修行的整体。此外，三学汲取了道中包含的根本原则并对其进行了阐述，提供了全面的修行细节。

道 (magga)，或八正道 (ariya-aṭṭhaṅgikamagga)，也可翻译为“圣者的八正道”、“导向成为圣者的八正道”、“圣者（佛陀）所发现的八正道”，或“包含八个道支的至上之道”。这八个道支如下：

	

正见 (sammā-diṭṭhi；正确的理解)。


	

正思惟 (sammā-saṅkappa)。


	

正语 (sammā-vācā)。


	

正业 (sammā-kammanta)。


	

正命 (sammā-ājīva)。


	

正精进 (sammā-vāyāma)。


	

正念 (sammā-sati)。


	

正定 (sammā-samādhi)。





“八正道”这个术语导致一些人误解，认为有八条独立的道路必须依次走完：一旦完成一条路，然后开始另一条，直到八条都完成。他们认为必须分别地、按时间顺序地修习这八个因素。但事实并非如此。

“八正道”这个术语清楚地指的是一条具有八个道支的单一道路。这类似于一条建造完美的道路，它拥有许多不同的元素和组成部分，例如：用于构建路面的土层、石头、碎石、沙子、混凝土和柏油；道路的边界；车道；道路弯曲处的路肩；交通信号灯；指示方向、距离和位置的路标；路线图；以及路灯。

正如一条道路由这些不同的部分组成，驾车者在上面行驶时依赖所有这些部分共同作用一样，道也包含了八个道支，而佛法修行者必须以整合的方式运用所有这些因素。

为了便于理解，佛陀将八道支分为三组或“蕴” (khandha; dhamma-khandha)。这些被称为戒蕴 (sīla-khandha)、定蕴 (samādhi-khandha) 和慧蕴 (paññā-khandha)，或者简单地称为：戒 (sīla)、定 (samādhi) 和慧 (paññā)。 (参见注 三组)

在这里，正语、正业和正命被包含在戒蕴中，就像人们可以将构成路面的压实泥土、碎石、沙子等区分为一组一样。正精进、正念和正定被包含在定蕴中，就像人们可以将道路的边界、路堤、车道和弯道——那些规范道路走向和方向的事物——分类为另一组一样。最后，正见和正思惟构成了慧蕴，就像人们可以将交通信号灯、标志和路灯归入第三组一样。示意图如下：

[image: image]





三组

参见上文引用的段落：M. I. 300-301;另参见：A. I. 124-5, 295;A. III. 15-6;A. V. 326-7;另参见五蕴或五组的分类（包括那些超越道德行为、禅定和智慧的事物，构成另外两个因素：解脱蕴 – vimutti-khandha – 和解脱知见蕴 – vimuttiñāṇadassana-khandha），载于：D. III. 279;A. III. 134-5, 271;AA. V. 4;NdA. I. 90



三组（“三法蕴”）——戒蕴 (sīla-khandha)、定蕴 (samādhi-khandha) 和慧蕴 (paññā-khandha)——的这种分类，是一种将相似品质归类在一起的方式。

在实际应用方面，这些道支也以类似的方式分类，作为一个整体，它们被称为“三学” (tisso sikkhā)。单独而言，它们被称为增上戒学 (adhisīla-sikkhā)、增上心学 (adhicitta-sikkhā) 和增上慧学 (adhipaññā-sikkhā)。

这两个组都可以简单地称为戒、定、慧。(粗略地说，增上戒学等同于戒，增上心学等同于定，增上慧学等同于慧。)[20] 这些学处可以示意如下：
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尽管三蕴的分类只是简单地将相似的品质归类在一起，但三学旨在展示这些品质在实践中如何按顺序应用。

词语 sikkhā 可以翻译为“学习”、“研究”、“纪律”、“认真注意”、“实践”或“培育”。 (参见注 生起与发展) 这个术语指的是训练和培育一个人的身行、言语、心境和智慧的根本方面，逐渐导向最高目标，即解脱：涅槃。


生起与发展

与 sikkhā 非常相似的巴利词是 bhāvanā，它被翻译为：“生起”、“发展”、“培育”、“成长”或“实践”。有时，人们会发现 bhāvanā 也有类似的三重划分：身修 (kāya-bhāvanā)、心修 (citta-bhāvanā) 和慧修 (paññā-bhāvanā)——参见 D. III. 219-20然而，义注说这段经文指的是阿罗汉所完成的身、心和智慧的培育 (DA. III. 1003)通常，阿罗汉的圆满发展分为四个因素，其中戒修 (sīla-bhāvanā) 构成第二个，在这种语境下，最常用的是 bhāvita 这个词：bhāvita-kāya, bhāvita-sīla, bhāvita-citta, 和 bhāvita-paññā



三学的简要定义如下：[21]

	

增上戒学 (adhisīla-sikkhā)：[22] 在行为层面以及符合道德规范的层面上进行训练和学习，以使身、语和生计保持正直。


	

增上心学 (adhicitta-sikkhā)：[23] 训练心，培育心的品质，生起安乐，培育心境，并在定中获得熟练。


	

增上慧学 (adhipaññā-sikkhā)：训练更高层次的智慧，生起透彻的理解，从而导向心的完全净化和从苦中解脱。





为了对这三学给出完整的定义，必须结合对其目的的解释。三学指的是对行为、心和智慧的训练，它导向苦的止息、真正的快乐和解脱。在此解脱之道语境中，每一学处的核心如下：

	

增上戒学的核心是在社会中正直地生活，支持、保护和促进和平与贤善的共存。道德行为是培育心的品质和智慧的基础。


	

增上心学的核心是培育和提升心的品质和潜能，这支持正直的生活，并有利于以最佳方式运用智慧。


	

增上慧学的核心是根据实相来辨识和理解事物，洞察有为法的本质，从而以智慧生活和行动。一个人知道如何正确地与世界相处，并与他人分享福祉，拥有一个明亮、独立和喜悦的心，远离痛苦。





三学的核心不限于个人，也关系到或呼吁人们在其社区和社会背景下的责任：建立社会系统、构建机构、安排活动，以及运用各种方法，以便这些学处的精髓融入社会，或者让人们以三学为基础。（在此，道德规范作为这些社会系统的基础，从而与增上戒学相联系。）

广义来说，当 sīla 一词包含道德规范或戒律时，sīla 的意义包括创造一个环境，无论是物质的还是社会的，它有助于防止恶行、不善行，并促进善行。这在建立社会系统和公益事业方面尤为真实，通过建立社区、组织或机构，并通过制定道德规范和规定规章制度，来规范人们的行为并促进社区福祉。这种道德规范的专有名词是 vinaya。

严格来说，制定戒律 (vinaya) 是使人们确立善行 (sīla) 的准备或工具；从技术上讲，vinaya 尚未达到 sīla 的阶段。但如上所述，在修行方面，戒律与道德行为相关联，并为其奠定基础。因此，综合而言，vinaya 包含在 sīla 一词中。

道德规范应根据特定社区或社会的目标来制定。例如，佛陀为比丘和比丘尼僧团制定的僧团戒律 (Vinaya) 既包含处理比丘和比丘尼个人行为的戒条，也包含处理僧团事务的戒条：行政管理、调查和审议法律问题、施加惩罚、任命僧团官员、僧团会议程序、接待来访者和作为客人的适当礼仪，以及僧团财物的使用。[24]

在更广阔的社会背景下，佛陀提出了供领导者和统治者使用的广泛原则，他们应该根据自己的国家或民族来确定行为的细节。一个例子是关于“转轮王律” (cakkavatti-vatta) 的教导，它提出了国王或皇帝以正法治国的原则，以利于全体国民，防止国内无法无天、不道德和邪恶，并分配财富，使没有一个公民陷入贫困。[25]

在当代语境中，在整个社会中促进善行 (sīla) 的戒律 (vinaya) 涵盖了许多方面，包括：政府、立法和司法机构；经济、文化传统、社会机构；以及其他重要方面，如关于成人娱乐场所、声名狼藉之处、成瘾物质、犯罪和职业标准的政策。

本质上，“增上心” (adhicitta) 或禅定指的是发展止 (samatha) 的方法，以及各种（止）禅修方法，许多导师和禅修中心在佛教发展过程中设计和建立了这些方法，正如义注[26]中描述的禅修系统所表明的，这些系统历经时代已有所调整。但从普遍、广义的角度来看，增上心或禅定涵盖了所有旨在使人心平静、使人们在德行上坚定不移、并激发热情和培养精进以发展善法的方法和途径。

从广阔的视角来看，类似于将 vinaya 包含在 sīla 一词中，增上心学包括建立善友 (kalyāṇamitta) 的体系，提供七种适宜条件 (sappāya，参见注 适宜条件)，以及提升心的品质，使人们在禅修和心的培育中进步。这包括：建立轻松和令人神清气爽的场所；在人们的居住空间、办公室和工作场所创造一种愉悦、明亮的气氛；教育人们积极思考；在人们心中灌输慈心和悲心、行善的愿望和精神提升的渴望等品质；组织有助于生起德行的活动；鼓励人们采纳精神理想；以及教导人们加强心智并提升其能力。


适宜条件

sappāya（带来轻松感的条件；适宜、支持和有利的因素；有利于禅修的条件；加强和支持禅定的条件）出现在《巴利圣典》的不同段落中。义注将这些因素汇编为七种：住处 (āvāsa/senāsana)；行处；觅食之处 (gocara)；言谈；听闻教法 (bhassa/dhammassavana)；人 (puggala)；食物 (bhojana/āhāra)；气候、环境 (utu)；以及威仪 (iriyāpatha)。如果这些因素不适宜和不利，则被称为 asappāya。参见：Vism. 127; VinA. II. 429; MA. IV. 161



从严格、字面意义上讲，“增上慧” (adhipaññā) 指的是内观 (vipassanā-bhāvanā) 的发展，其修行系统与禅定修习方法以类似的方式演变。但从更广阔的视角来看，考虑到智慧的本质和目标，这个层面的修行指的是所有培育个人思维和认知能力的活动，涵盖了被称为“学习”或“训练”的整个范围。这种学习依赖善友，特别是自己的老师，来传授“所学” (suta; 知识) 以及在艺术和科学方面的精通，始于职业知识（这属于善行 – sīla 的范畴）。

然而，职业或学术知识本身，并不符合增上慧的资格。老师应该在学生心中建立信心，并鼓励他们独立思考；至少学生应该发展符合佛法的正见。除此之外，老师可以帮助学生如实地看待事物，正确地与世界相处，明智地生活，建立有效的修行以降伏烦恼、消除痛苦，利益他人，并获得快乐。

一般来说，提供这个层面的训练是学校或教育机构的职能。这样的场所应该支持所有三个层面的训练：戒行、禅定和智慧；它们不应该只专注于智慧。这是因为增上慧学是训练的最高阶段，其完成依赖于前两个阶段作为基础。此外，这三个层面的训练是相互支持的。只有当这三个培育阶段良好整合时，修行才是真实和完整的。

在日常生活中，依照三学进行渐进且相互关联的修行很容易说明。例如：当人们和平共处时，他们不需要经历不信任或恐惧；当一个人不做恶事时，内心会平静；当内心平静时，一个人就能有效地反思和理解事物。当一个人不做恶事时，他会自信，心境安定；当心境安定时，他就能认真直接地思惟事物。当一个人做善事，比如帮助他人时，心是喜悦和清明的；当心清明时，他的思维也清晰敏捷。当人与人之间没有仇恨和报复问题时，心不会阴郁或冲突；当心不浑浊或脾气不好时，一个人会清晰地思惟事物，没有偏见和扭曲。从这些准备充分的基础开始，一个人能够发展更精微的修行层面。

居士通过功德行来实践道

如前所述，当佛陀以适合居士的方式教授佛法时，他没有以三学——戒、定、慧——的形式来应用道系统，而是重新调整了修行方式，仿佛建立了一种更简单的训练形式。在此，他设定了一系列新的基本原则，称为“功德行” (puñña-kiriyā) 或“功德行处” (puññakiriyā-vatthu)。在此教导中，同样有三个因素，但名称不同：布施 (dāna)、持戒 (sīla) 和心的培育 (bhāvanā)。

值得理解的是，类似于三学，关于功德行的教导也是一种学习和训练的形式。事实上，功德行的核心就是心的训练。


诸比丘，有这三类功德行处：……布施功德行处，持戒功德行处，以及修习功德行处。[渴望善的人]应该修习功德行，这些行有深远的影响并以极乐告终。让他修习布施、正直的行为 (samacariyā)，[27]和慈爱之心。一个培育这三种导向快乐的品质的智者，将证得一个喜悦、无苦恼的世界。[28] 
It. 51-52




在这段经文中，佛陀提到三类功德行处后，通过描述一个人应该如何对待它们来作结，即“一个人应该修习功德”。在这里，巴利语记载为：puññameva so sikkheyya。将这两个术语结合起来，形成复合词 puñña sikkhā：“功德修学”。

这里的训练指的是生起、发展并熟练精神品质，即以一种与三学教导一致的方式在道上前进。以三学为标准，可以如下图“修行道次第”所示比较这些教导。
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如上所述，为居士讲授的功德行教导，强调个人的外在环境和基本的修行形式。这与针对僧团的教导形成对比，后者强调个人的内在生活和更高层次的修行。

在三学中，修习的初始阶段包含在“戒”（sīla）这个词中。然而，关于功德善业的教导强调一个人处理物质财富和参与社会的方式，因此，初始阶段分为两个要素：通过布施来管理物质财富，这强化了善行的第二个要素。对于比丘和比丘尼来说，教导始于善行；对于居士来说，则始于布施和持戒。

换句话说，因为比丘和比丘尼与物质财富的关系不多，布施（dāna；“给予”）所扮演的角色较小。因此，在三学中，布施被附加或隐藏在戒行要素中。（关于僧团中物质财富的分配，请参阅律藏。）

关于深奥的内在要素，三学包含禅定和智慧两个阶段。僧伽生活致力于修行发展，致力于培育增上心（adhicitta）和增上慧（adhipaññā）。因此，三学将修行训练明确地分为这两个要素。相比之下，关于功德善业的教导只包含“修习”（bhāvanā）这一个词，根据上文，这里的重点是慈心修习。

居士的生活直接涉及物质财产，而这些财产的寻求和管理是在与社会相关的环境中进行的。如果人们未能善加管理自己的财产，他们就会失去财产，个人和社会都会陷入困境。因此，有必要强调布施和善行这两个要素，作为两种不同的功德善业。尽管内在的修习很重要，但它需要以适合人们能力以及可用时间和精力的方式进行管理。在这里，心识训练和智慧培育这两个要素合并为单一的“修习”（bhāvanā）要素。而且，由于在家众生活的独特之处在于与更广泛社会的互动，这里的修习主要侧重于慈爱的修习。

为了符合上述教导，与其使用常见的“做功德”的表达，更准确的说法是鼓励佛教徒“修习功德”。功德（Puñña）指的是一个人在身、语、意和智慧方面的卓越品质和能力。我们被鼓励通过身体、言语、心识和智慧的训练来增加和提升我们的功德。这是一种自我发展；我们的生活将因此逐渐变得更加完善和繁荣。

功德善业的三个基础如下：

	

布施（dāna）：给予；慷慨；布施。


	

持戒（sīla）：正直行为；与他人之间健康、互助、没有剥削的互动。


	

修习（bhāvanā）：心识和智慧的培育。





在古代，尊者长者将这项关于功德善业的教导传授给后代。到了义注撰写之时，又增加了七个要素。这些附加要素实际上是对原有三个基础的阐释：

	

布施（dāna）：增加了两个要素：随喜功德（pattidāna）：通过共同行善，给予他人分享自己功德的机会；以及随喜他人功德（pattānumodanā）：通过随喜和支持他人的善行，而对他们的功德感到欢喜。


	

戒（sīla）：增加了两个要素：恭敬（apacāyana）：谦恭有礼，尊敬长者和有德之人；拥有符合自己文化和传统的良好举止；以及助人（veyyāvacca）：帮助、服务和支持他人；致力于有益的活动。


	

修习（bhāvanā）：增加了两个要素：听闻佛法（dhamma-savana）：听闻佛法教诲，这包括阅读有益的文献；以及弘法（dhamma-desanā）：向他人宣讲佛法。






	特殊要素：确立正见（diṭṭhuju-kamma）：使自己的见解正直。这个道支必须伴随所有其他道支，以便一个人的行为是在正确的理解和正意乐下进行的。这相当于审视每一项活动，并确保真正的进步和良好的结果。



这些额外要素的增加构成了十种功德行处：

	

布施功德（dāna-maya）：通过给予获得的功德。


	

戒功德（sīla-maya）：通过持守道德原则和善行获得的功德。


	

修习功德（bhāvanā-maya）：通过修习获得的功德。


	

恭敬功德（apacāyana-maya）：通过恭敬行为获得的功德。


	

助人功德（veyyāvacca-maya）：通过服务他人获得的功德。


	

随喜功德（pattidāna-maya）：通过与他人分享善行获得的功德。


	

随喜他人功德（pattānumodanā-maya）：通过随喜他人的善行获得的功德。


	

闻法功德（dhamma-savana-maya）：通过听闻佛法获得的功德。


	

说法功德（dhamma-desanā-maya）：通过宣讲佛法获得的功德。


	

确立正见功德（diṭṭhuju-kamma）：通过确立正见获得的功德。





八正道与修习体系

这里产生一个问题：八正道中的道支和三学中的相同道支为何以不同的顺序呈现？八正道始于正见和正思惟，并以正定作结。为何三学的教导始于属于戒行组的正语，并以属于智慧组的正见和正思惟作结？

在回答这个问题之前，让我们回顾一下止息（nirodha）与道的联系。道是人们运用自然法则以利于其生活而产生的。道是一种建立起来的修习方式，旨在产生与自然过程和谐一致的结果。

道是运用对自然的理解并创建修习方法的起点，它是自然与人们根据具体情况使用的实用方法之间的桥梁。道是修行的关键原则。

作为一种补充教导，三学汲取了道的精髓，并通过调整和组织八正道支，创建了一套系统的修习课程。这项教导的细节和重点根据具体情境或修习目标的不同而有所变化，从而导致要素的顺序与八正道所列的有所不同。

由于道是修行的关键原则，它侧重于修习的必要组成部分。八正道本身只是列出了这些必要要素。这类似于列出完成一项任务所需的工具清单，或者检查一条道路并分析其组成部分——在此阶段，尚未说明这些各种东西将如何使用。

在八正道中，八个要素在个体佛法修行者内部运作，其顺序是根据它们彼此之间的关系来排列的。在这里，正见被列为第一个要素和起点，因为如果缺少这一个道支，其他任何道支都无法产生。

这类似于一次旅程——一个人必须知道要走哪条路。至少，他需要知道从哪里开始，因为没有这些知识，旅程就无法进行。修行也是如此。首先，一个人需要对将要进行的修习之道有所理解，或者至少有适当的信心。从这一点出发，一个人才能进行反思并采取相应的行动。修习依赖于理解的基础，这类似于一个人的修行资本。当正见开辟道路时，随后的道支就会随之生起。

一个人的见解、信念、理解和态度塑造了他思考和反思的方式。当一个人思考正确并以向前看的方式思考时，他会形成更清晰的理解。思想塑造了一个人的言语；当一个人反思得好而清晰时，他说话也会清晰。同样，一个人反思的性质和程度塑造了他行动的性质和程度。当一个人能够很好地反思事物并与他人讨论或分享这些想法时，这会指导和影响他的行动。反过来，一个人思想、言语和行动的范围或广度塑造了他谋生的方式。

言语、行动和谋生方式都需要精进。为了使一个人的精进成功，他必须运用规律而持久的念。在念的引导下，心识变得一心专注而稳定。

如果一个人始于正确、善巧的理解、信念和见解，即他具足正见，那么他的思想、言语、行动等将随之展开；它们也将是正确的、圆满的、真实的（sammā）。随着一个人逐渐培育这八个道支，他的修行也会深化。（参阅附注：互相协作的道支）


互相协作的道支

参阅义注中关于道支关系的分析：VbhA. 114-17另参阅VbhA. 91和Vism. 514-15中的类比，解释道支为何被划分为不同组别。一个比喻是三位朋友互相帮助采摘瞻波伽花，单人站立无法够到。正精进就像其中一人弯下腰，让第二个朋友，即正定，爬到他背上，从而延长他的触及范围。正念就像第三个朋友站在旁边，提供肩膀支撑第二个朋友，防止他摇晃。第二个朋友，独自站在第一个朋友背上时，仍然会左右摇摆，因此无法采摘花朵；当他依靠第三个朋友的肩膀支撑时，他保持稳定和直立，从而能够按预期完成任务。正思惟的比喻是它像手指，在手中翻转硬币，使“司库”，即正见，能够辨别硬币是伪造还是真品。或者，正思惟就像一个人翻转圆木，使“伐木工”，即正见，能够按愿望砍伐圆木。



三学侧重于实际应用，将道支组织成修行的各个阶段，以便这些要素以系统的方式产生果报。同样，在列出可用的工具并了解其各自功能后，一个人便确定这些工具的使用顺序；他指定在工作的不同阶段如何使用每种工具。

三学将焦点从道支在个体内部的相互关系，转向一个人与他的环境或社会的关系。它将重点从一个人的内在修行，转向外部环境。

例如，与其强调正见如何导致正思惟，进而导致正语和正业，这里教导的重点是向外，关注正语和正业的具体细节是什么，以及一个人应该如何与社区成员交谈和行动。它决定了一个人外在行为的性质，这种行为对一个人的思想和反思产生影响。例如，它为训练、生活和修习制定了一系列指导方针和规定，以便人们培养自制力，并能够自己辨别什么是适当的行为和举止。尽管三学始于关注人与社会和环境的关系，但它又回到了个体的内在修行。而正是这一点突显了“学”（sikkhā）的真正含义，即“训练”、“学习”、“发展”。

在此意义上，正语、正业和正命是戒行（sīla）的范畴。正语、正业和正命的训练、培育和增长（有助于解决问题并止息苦）被称为增上戒学（adhisīla-sikkhā）。

正精进、正念和正定构成“定”（samādhi）的范畴。这三个道支的训练和培育（有助于止息苦）被称为增上心学（adhicitta-sikkhā）。

正见和正思惟构成智慧的范畴。这两个要素的发展（有助于止息苦）被称为增上慧学（adhipaññā-sikkhā）。

三学将重点从八正道中所描述的道支之间的相互关系，转变为个体的渐进式训练。此外，它始于普遍或基础的修行品质，然后转向更精微的品质，从修行中容易看到的部分，到难以定义和管理的深奥品质。它始于身体和言语的训练，然后侧重于心识和智慧的训练。

换句话说，三学将道支在个体中每时每刻相互运作的模式，转变为训练过程中较长的时间间隔，并根据特定阶段中特定要素的突出作用，将其划分为不同阶段。这项训练始于基本的道德行为，强调身体和言语的外在行为。然后，它进入禅定——心识发展——的精微层面，以支持和发展智慧，从而使智慧得到最有效的运用。

因此，三学是一个完整的修习系统，以一种在人们日常生活中训练人们的方式呈现，认识到人们生活在社会环境中。它被组织成若干阶段，这些阶段包含较长的时间间隔，并根据在每个特定阶段需要特别关注的修行要素进行排序。

这里需要注意的是，无论修行者在哪个阶段进行训练——无论是戒、定还是慧——每一个道支，从正见到正定，都在整个过程中始终运作和发挥作用。说一个人正在戒行、禅定或智慧的层面进行训练，仅仅是一种表述，表明在此时，一个人正在特别强调和重视发展特定要素或一组要素，或者在此刻，特定要素被召唤来发挥显著作用。

从一个角度看，似乎存在两种修习系统：一种是外在的修习，另一种是内在的修习。[29] 这两种系统是相互关联的，并且它们的有效性都得到了佛教教义的承认。

三学中概述的修习层次与八正道中要素的功能之间的关系，可以用以下类比来描述：

一个人正在开车进行一次长途旅行。他始于遥远的平坦乡村，穿过迷宫般的山脉，最终抵达一个拥挤的大城市。

旅程可以分为三个阶段：第一阶段是漫长的乡村路段，道路平坦；中间阶段是在山区，蜿蜒于山坡之间，经过陡峭而危险的峡谷；最后阶段是在城市，那里有无数的道路和小巷，拥挤的建筑物，以及熙熙攘攘的人群，一个不熟练的人会很难找到目的地。

这个人以前从未开过车，他通过这次旅程开始了学徒生涯。他希望当他到达目的地时，希望能成为一名熟练的司机。

在旅程的第一段，这个人必须熟练运用手脚，并熟悉汽车的机械结构和仪表。此外，他必须小心避开过于松软或有坑洼的路段。他工作的主要重点仅仅是运用正常的谨慎，以确保汽车前进。如果道路平坦，并且他已熟练掌握基本的驾驶机械原理，汽车应该能轻松运行。

在第二段，这个人必须运用很大的精进和谨慎，引导汽车通过急弯和沿着陡峭的峡谷行驶，根据上坡或下坡减速或加速，并保持汽车稳定。此阶段的主要任务是精进、控制、持续的警觉和觉知，以及专注。

有人可能会问，他是否不再需要注意汽车的发动机和设备，或者不再避开坑洼和路面松软的地方。答案是，他仍然必须非常小心这些事情；事实上，他必须比以前更加小心。但在此阶段，没有必要提及这些事情，因为如果他对汽车的机械原理尚未熟练，或者如果道路完全破损不平，他将无法控制，可能不得不完全放弃行程。

他现在应该特别注意的，是道路的边沿、车道、弯道、上坡和下坡。旅程第二阶段的成功也可能取决于其他因素。例如，当他到达这些山区时，他可能会感到恐惧和怯懦，然后停下来或掉头；他可能会冒险前进，但却坠落悬崖（类似于有人在修习禅定时发疯或其修习偏离正道）；或者他可能会被景色迷住而停下车（就像有人被禅那的成就所吸引一样）。

在旅程的第三段，有数量惊人的街道、小巷和十字路口，广告牌、海报和路标，交通信号灯、建筑物、车辆和行人。司机必须有敏锐的眼睛，理解不同的标志和交通信号灯，能够阅读关于不同地标的信息，知道在哪里转弯，并且能够迅速准确地做出决定。此阶段的主要任务是不要迷路。

在开阔乡村的第一个阶段，需要对普通的前进运动保持谨慎，这类似于戒（sīla）。在山区的第二个阶段，强调精进、控制、觉知和稳定，这类似于定（samādhi）。在城市的第三个阶段，需要敏锐的智慧且不迷失方向，这类似于智慧（paññā）。

很明显，尽管每个阶段都强调不同的心识品质，但道路本身在整个过程中都包含相似的属性。

这个类比提供了一个宽泛的概述。在实际修习中，这些不同的要素作为更大过程中的辅助性、重复性阶段，持续得到培育。这类似于一条漫长的高速公路，它包含一系列交替出现的平坦、陡峭和复杂的路段。

这证实了强调外在修习的三学与突出内在修行要素功能的八正道之间的联系。当一个人修习戒行时，心识变得专注；当心识专注时，人以智慧反思。智慧等同于正见，即道的第一个要素。正见导致正思惟，进而根据道支的相互关系，导致正语、正业和正命。因此，正见生成并促进道德行为，然后引出随后的道支。此外，正见提升了修行的品质，并加强和完善了所有其他道支。[30]

从初步的角度来看，三学这个循环类似于三种不同的修习方式始终并行运作。一个例子是《清净道论》中对安那般那念（ānāpānasati）的描述，简而言之如下：警觉并检查自己的行为最适合此活动且最有效率，这是增上戒学（adhisīla-sikkhā）；使心识坚定和稳定（即保持与活动或所缘境同在），这是增上心学（adhicitta-sikkhā）；在此活动中运用智慧或生起的了知，这是增上慧学（adhipaññā-sikkhā）。[31] 

三学是佛陀经常宣说的法义（bahula-dhammīkathā）。以下段落描述了这种训练的顺序性质：


此是戒，此是定，此是慧。由戒培育的定带来巨大的果报和利益。由定培育的慧带来巨大的果报和利益。由智慧熏修的心识完全从烦恼中解脱，即从欲漏、有漏和无明漏中解脱。 
D. II. 123




戒、定、慧之间的相互关系在日常生活中是可见的。当一个人行为纯净，对自己道德上的纯洁充满信心，不惧怕惩罚或被对手伤害，不担心批评或被排斥，并且不因对自己的恶行感到自厌而烦躁不安时，心识是平静的，并且专注于自己的思想、言语和行动。一个人的心识越平静和专注，其思维过程就越清晰，理解力就越敏捷。

这类似于未被搅动或摇晃的水；水面平静，沉淀物沉到底部，水清澈透明，使人能够清晰地看到事物。在更高层次的佛法修习中，这会产生更高的智慧并消除烦恼，心识更加需要平静和清澈，并拥有能够暂停通过感官之门进行认知，而仅将注意力维持在所选的觉知对象上的一心专注，以便完全消除心识的“沉淀物”。

佛陀偶尔会以简单的形式呈现三学作为修行方法，这些教导常被后世佛教徒提及。例如，三学是被称为教诫波提摩叉（Ovāda Pāṭimokkha）的关键教导的重要组成部分，其中一偈包含三句：[32]

	

诸恶莫作（Sabbapāpassa akaraṇaṁ）：不作一切恶。


	

众善奉行（Kusalassūpasampadā）：修习一切善。


	

自净其意（Sacittapariyodapanaṁ）：净化自心。





重要的是要强调正见或智慧道支的重要性：所有佛教的修习系统，无论是与八正道相应还是与三学相应，都始于智慧并以智慧作结。

尽管三学始于戒行，但这种行为作为起始资本，依赖于对将要修习事物的理解，即它依赖于正见。但由于这种基本的理解形式仅仅是知道前进的方向和从哪里开始，它并未作为独立的阶段包含在三学的广泛教导中。

当修行者拥有基本的理解或一套正确的信念时，他就开始戒行的训练：在身体行为、言语和谋生方式上。当正直的道德行为达成时，一个人就会在更精微的层面进行训练，通过培育心（定），最终通过培育智慧达到从无明中解脱的境地。

事实上，智慧在整个修行过程中是持续培育的。最初，被称为正见的理解可能仅仅是符合理性分析的信念。在修习的后期阶段，一个人最初的理解或信念将通过适当的反思、思维和考察，以及通过亲证修习的成果和心力品质的增强，逐渐发展并变得更加清晰，直到智慧达到根据真相理解一切事物的阶段，达到解脱，并证悟涅槃。理性理解或理性信念成为心识中固有的真实而圆满的知晓：


这条中道修习能生起智（ñāṇa-karaṇī）、生起眼（cakkhu-karaṇī），并导向寂静、觉醒、涅槃。
Dhammacakkappavattana Sutta: Vin. I. 10; S. V. 421




道最终归结于智慧，智慧在实现目标中起着关键作用。因此，在经文中，八正道的末尾又增加了两个道支：正智（sammā-ñāṇa；对应于生起智与见），以及正解脱（sammā-vimutti；对应于“寂静、觉醒、涅槃”）。[33]

因此，正见类似于一座桥梁，从无明（avijjā）通向明（vijjā）。当一个人拥有明（vijjā）时，“正智”（sammā-ñāṇa）就会生起，一个人也就获得了正解脱。

请注意，正见（sammā-diṭṭhi）、正精进（sammā-vāyāma）和正念（sammā-sati）这三个道支扮演着特殊角色，因为它们始终与其他道支结合在一起。

它们重要的参与作用可以通过一次旅程的类比来解释。正见就像一盏灯或一个指南针，让人能够看到前方的道路，并确信自己正朝着目标的方向前进。正精进就像施加能量前进，或运用精进推动自己向前。正念就像一个控制、引导和守护一个人行动的工具，使他保持在道路上，以适当的速度前进，并避免危险。

因此，所有修习的层次，无论是戒、定还是慧，都依赖于这三个道支。[34] 

道之始末

正见（Sammā-diṭṭhi）被翻译为正见或正确见解。在世俗层面，这指的是根据法（Dhamma）的教导看事物。在出世间层面，这指的是直接根据真相看事物：根据实相或缘起法则。[35] 按照佛法教导看事物，甚至相信事物，例如相信行善会得善报，作恶会得恶报，就足以开始佛法修习。拥有这样的见解和信念，一个人就为修习做好了准备，并开始了戒行的第一阶段训练。

然而，只拥有这个层次正见的人，往往非常重视戒行修习，而通常不会进展到定和慧的阶段。在经文中，世俗正见常在法行（dhamma-cariyā）和十善业道（kusala-kammapatha）的教导中呈现，这些是在日常生活中修习八正道的方式。

关于四圣谛的教导提供了一个更宽泛的正见（sammā-diṭṭhi）定义。尽管它没有明确提及正见，但它与八正道的整体修习相对应。对四圣谛——人类问题的性质、这些问题的原因、目标以及修习方法——的基本理解，是开始佛法修习的基础。这类似于前面提到的认知：知道自己要去哪里，知道哪条路会引导自己达到这个目的，以及知道这条路从哪里开始。

正见最全面的定义是对真相的知晓：看清事物本来的面貌，以及事物如何依因缘而存在。这个定义涵盖了之前所有的定义，包括看清人类问题的性质，看清引起这些问题的因缘，以及看清道的性质。这个定义突显了正见或理解在道的整个过程中清晰的培育。一个人修习得越多，了解得越多，直到完成修习并了解所有必须知道的本质。

因此，正见是沿着中道修习的起点或主导要素；它是主要的道支，在修行的所有阶段都发挥作用。

然而，在道的培育过程中，正见不仅是其他道支的先决条件或支持；正见本身也受到其他要素的支持。一个人在道上进展得越远，正见就越得到滋养、加强和净化。最终，正见成为引领达到道的目标的关键作用者，因此可以说正见是道的始与终。

正见在道的过程中逐渐展开和深化，这表明正见的品质在修行的不同阶段是变化的。道之初的正见品质与道之终的正见品质有所不同。

道在不同阶段的正见可能具有与正见的普遍定义不同的特定属性。道之初的正见是不完整的，可能不符合正见（sammā-diṭṭhi）的完整定义。同样，道之终的正见具有独特的属性，因此应以另一个词来指代。在这些情况下，区分不同的巴利语术语是有益的。

因为正见是智慧的一个方面，所以这里适用的通用或集合术语是慧（paññā），它指的是通过在道上修行而逐渐培养起来的智慧。在修行的每个重要阶段，这种智慧都有其独特的属性，并以特殊的术语来指称，如下文将要讨论的。

根据中道，可以如此呈现智慧发展的纲要：

对于普通人而言，他们的学习依赖于他人的建议和教导，修行将始于某种形式的信仰，在佛教中这被称为“信心”（saddhā）。

这种信心可能是对某个特定教义基本合理性的相信，一种对逻辑分析的普遍信任，或者对老师推理阐述的信心。从这一点开始，学生们接受教导，聆听、学习和训练。这导致学生自身理解的增加和合理的辨别能力，这广义上被称为sammā-diṭṭhi。

当这种理解通过参与或经验逐渐增长并变得更加清晰，以至于成为一种了悟时，智慧就发展到了“正知”（sammā-ñāṇa）的阶段。这个阶段超越了所有形式的信仰（saddhā）和推理见解（diṭṭhi）。这是最终的阶段，达到了解脱——这个目标，被称为“正解脱”（sammā-vimutti）。

智慧的培育可以这样说明：

信心（saddhā）→
 正见（sammā-diṭṭhi）→
 正知（sammā-ñāṇa）→
 正解脱（sammā-vimutti）。

遵循这个过程，起初智慧以潜在的形式存在，或者作为信心的辅助。然后智慧逐渐自行发展，直到它成为正知，在这个阶段它是纯粹而卓越的。此时，信心已不再存在，因为它已被智慧完全取代。只有在这个阶段，觉悟或解脱才可能实现。这个过程将在后续章节中更详细地描述。

请注意，参与这个过程的信心是能够引向智慧或有利于智慧的信心。这种信心或信仰必须伴随着智慧，或建立在有智慧的省察之上（ākāravatī-saddhā 或 saddhā-ñāṇa-sampayutta）。它指的不是那种不经智慧省察的盲目信心（amūlikā-saddhā 或 saddhā-ñāṇa-vipayutta）。

无论如何，如果只把智慧的培育或正见的建立看作仅仅始于信心，那是不够的。

从技术上讲，有一些特殊的人，他们能够在不依赖他人的信心的情况下培养智慧。他们完全依赖如理作意（yoniso-manasikāra）——即如实、如因缘地看待事物的能力——直到他们将智慧培育到证入真理的阶段。[36] 

同样地，凡夫以信心开始的智慧培育，也依赖于他们运用如理作意的能力。特别是能够彻见真理并彻底消除烦恼的出世间智慧，没有如理作意是无法生起的。[37] 正确、可取的信心与如理作意相联系或激活如理作意。因此，完整的进程应如图“智慧的培育”所示。
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总而言之，有两个因素导致正见的产生。第一是信心（saddhā），它指的是对他人智慧的信任或依赖。它作为对他人教导的回应而生起，并标志着由外缘发起的修行之始。第二是如理作意（yoniso-manasikāra），它指的是自行或正确思考的能力，并标志着由内缘发起的修行之始。

saddhā这个词并非直接指一个人理解的来源，而是一种将一个人与外部因素联系起来的内在精神品质。理解的真正外部来源是影响一个人信仰的他人，或他人的教导，这在佛教中被称为“他音”（paratoghosa）。

除了有助于生起信心并作为建立正见的间接方法之外，他音也可以是运用如理作意的直接动力。因此，经典提出了正见的两个来源或因素：他人的言语（paratoghosa）这一外部因素，以及如理作意（yoniso-manasikāra）这一内在因素。

佛教非常重视正见，因为人们，包括佛教徒自己，通常没有对这一道支给予足够的关注。即使他们认识到其重要性，人们也往往只是口头说说，而不去付诸实践。因此，有必要提醒人们首先认识到正见的重要性，更重要的是，要找到生起正见的方法。

因此，在后续章节讨论各种道支之前，我希望先更详细地描述正见的条件。

附录一：三学之传统定义

三学的字面和正统翻译如下：

	

增上戒学（Adhisīla-sikkhā）：作为更高德行的训练；是训练最高善行的方式。


	

增上心学（Adhicitta-sikkhā）：作为更高心的训练；是训练心以产生最高定力的方式。


	

增上慧学（Adhipaññā-sikkhā）：作为更高智慧的训练；是训练智慧以达到最高了悟境界的方式。





在《巴利圣典》中，三学的定义仅限于比丘。在此，增上戒学（adhisīla-sikkhā）指的是依循僧团戒律（pāṭimokkhasaṁvara-sīla）的律仪，增上心学（adhicitta-sikkhā）指的是四禅那，而增上慧学（adhipaññā-sikkhā）则指四圣谛的智慧，或是心解脱（cetovimutti）和慧解脱（paññāvimutti）的证悟。[38] 《义释》稍作扩展了此定义。[39] 

《分别道论》拓宽了此定义，将增上戒学（adhisīla）定义为律仪（saṁvara），增上心学（adhicitta）定义为不散乱，增上慧学（adhipaññā）定义为正见或正解。[40]

《善见律注》声称，三学并非仅仅指五戒或十戒、八种禅那成就，或符合业果法则的世间智慧，因为这些戒、定、慧的层次，无论佛陀出世与否，都可被教导。相反，三学特指伴随佛陀出世而有的戒、定、慧，即：增上戒学（adhisīla）等于依循僧团戒律的律仪，增上心学（adhicitta）等于具备八定的心，这些成就是观禅（毗婆舍那）的基础，而增上慧学（adhipaññā）等于能辨别三法印的毗婆舍那智（vipassanā-ñāṇa）。[41]

在最高的意义上，义注说三学指的是出世间戒、定、慧，但这个定义只能在有限的语境中应用。

有时他们会放宽定义，指出增上戒学（adhisīla）指的是那些以涅槃为目标的人所奉行的道德行为——无论是五戒还是十戒，而增上心学（adhicitta）指的是八定。[42] 关于佛陀谈到居士的“更高德行”的段落，[43] 义注说这指的是五戒或十戒。[44]

有时，前缀adhi-仅仅表示比较两件事物时的“更好”或“更高”，例如十戒相对于五戒来说是增上戒学（adhisīla），而色界心（rūpāvacara-citta）相对于欲界心（kāmāvacara-citta）来说，属于增上心（adhicitta）的范畴。[45]

本质上，三学指的是根据佛教教义正确实践的善行、禅定和智慧，它们有助于在修行中进步。[46]

义注经常在舍弃烦恼的各种阶段的语境中描述三学：

	

戒（Sīla）的作用是越作断（vītikkama-pahāna）：通过戒行舍弃导致身语恶行的粗重烦恼（vītikkama-kilesa）。


	

定（samādhi）的作用是缠断（pariyuṭṭhāna-pahāna）：通过禅定舍弃缠绕心识的中等烦恼（pariyuṭṭhāna-kilesa），即五盖。


	

慧（Paññā）的作用是随眠断（anusaya-pahāna）：通过智慧根除潜藏于心相续（santāna）中、待缘而起的微细烦恼（anusaya-kilesa），即七种随眠。





三学的进一步定义包括：戒的作用是对治断（tadaṅga-pahāna），定的作用是镇伏断（vikkhambhana-pahāna），慧的作用是断灭断（samuccheda-pahāna）；也可以说：戒的作用是舍弃犯戒行为，定的作用是舍弃贪爱（taṇhā），慧的作用是舍弃邪见（diṭṭhi）。[47]

道支被安排入三学的方式，类似于它们被安排入三“法蕴”（dhamma-khandha）的方式。[48]

附录二：两种极端

《增支部》中的一段经文将欲乐相应（kāma-sukhallikānuyoga）定义为粗陋之道（āgāḷha-paṭipadā），指的是那些相信贪欲无害并沉溺于感官之乐的人。它将自我折磨的极端（atta-kilamathānuyoga）定义为“酷热之道”（nijjhāma-paṭipadā），指的是裸行者的修行（这应仅被视为一个例子）。它将中道（majjhimā-paṭipadā）定义为三十七道品（bodhipakkhiya-dhamma）中所包含的任何一组修行品质（四念住、四正勤、四神足、五根、五力、七觉支和八正道）。[49]

《自说经》中包含这段话：


那些以学习、戒行、宗教仪轨、谋生、持守梵行以及取悦（天人）为首要价值的人——这是一端。而那些认为贪欲无害的人——这是另一端。这两种极端会增长无明和贪爱，进而增长邪见。那些不理解这两种极端的人——一类人陷入泥沼，另一类人则逾越界限。那些理解这两种极端的人不会被它们困住，也不会因这种不执著而产生傲慢。对这些人而言，已无需再宣告轮回（的苦）。
Ud. 71




（义注将“谋生”定义为“作为苦行者生活”，并将自我折磨（atta-kilamathānuyoga）等同于执著戒律和宗教修行（sīlabbata-parāmāsa）。）[50]
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莲花





[1] 有关两种极端的更多信息，请参阅附录二。 ↩ 



[2] “正直而健康的道路”（ñāya-dhamma）也可翻译为“引向解脱的健全”。ñāya或ñāya-dhamma指的是出世间之道、真理或涅槃。 ↩ 



[3] 善友（kalyāṇamitta）一词不仅指普通的友谊，而是指任何提供建议、传授法义、介绍思维方式和揭示修行道路的老师、朋友或指导者，包括书籍和各种媒体。 ↩ 



[4] 义注指出，只有具备卓越智慧的人，如一切知佛陀或独觉佛陀，才能通过自己的如理作意发展出全面的洞察力，而无需依赖社会因素（参见：MA. II. 346）。 ↩ 



[5] 译注：泰语中sin wayn sin gam（“报应的终结，业的终结”）意为死亡。 ↩ 



[6] 这里的“见”（diṭṭhi）指的是信仰、理论和对真理的理解。 ↩ 



[7] 《传车经》（Rathavinīta Sutta, M. I. 145-51）特别强调此主题，根据七清净（visuddhi）描述了各种心的品质的普遍和具体目标。 ↩ 



[8] “不动心解脱”（akuppā-cetovimutti）是完美、不可动摇的心解脱。 ↩ 



[9] M. I. 490-94; D. III. 123-6; 参照：D. II. 104-5 = S. V. 260-62 = A. IV. 310 = Ud. 63。 ↩ 



[10] 关于brahma一词的不同定义，请参阅：MA. I. 34; BvA. 18; VbhA. 399。 ↩ 



[11] Brahmacariyanti seṭṭhacariyaṁ，例如：DA. III. 708。 ↩ 



[12] 关于戒法（sīla-dhamma）的定义，请参阅第十七章的附录二。 ↩ 



[13] 参见附录二：“现法乐与后世乐”（Diṭṭhadhammika and Samparāyika），在第六章。 ↩ 



[14] 例如：Nd. II. 57, 66, 72; 参照：SnA. I. 74; NdA. II. 296; VismṬ.：Cha-anussatiniddesavaṇṇanā, Buddhānussatikathāvaṇṇanā。 ↩ 



[15] A. IV. 281-4。 ↩ 



[16] 参见：D. III. 218; A. IV. 241-2; It. 15, 51-2; DA. III. 999; ItA. I. 78; ItA. II. 23。 ↩ 



[17] 这里的贪欲（rāga）与贪（lobha）相同。 ↩ 



[18] 另一部相似但较短的经文是：A. I. 157-8。在S. V. 124和A. III. 64, 234-5中，五盖（nīvaraṇa）被描述为未能认识这三种福利的根源。 ↩ 



[19] 此信息的来源与第一组三大利益：现法义（diṭṭhadhammikattha）、后世义（samparāyikattha）和究竟义（paramattha）的来源相同；参见上文经文参考文献。另请参见VismṬ.：Cha-anussatiniddesavaṇṇanā, Buddhānussatikathāvaṇṇanā（两处）和VinṬ.：Paṭhamo Bhāgo, Verañjakaṇḍavaṇṇanā中关于佛陀功德（buddha-guṇa）的解释，其中指出自利（attattha）与智慧（paññā）的关系，以及利他（parattha）与慈悲（karuṇā）的关系。 ↩ 



[20] 请注意，将三学称为戒（sīla）、定（samādhi）、慧（paññā）是非正式的；在《巴利圣典》中，戒学（sīla-sikkhā）、定学（samādhi-sikkhā）和慧学（paññā-sikkhā）这些术语并不存在。在某些律藏文本中，三蕴和三学是按顺序排列的，但它们的原始名称（增上戒学adhisīla-sikkhā等）是严格保留的（例如：VbhA. 122; PsA. 196）。 ↩ 



[21] 有关三学的教义解释，请参阅附录一。 ↩ 



[22] 译注：作者使用英文翻译“training in higher morality”。 ↩ 



[23] 译注：作者使用英文翻译“training in higher mentality”和“training in higher mental discipline”。 ↩ 



[24] vinaya一词常被佛教学者狭义地解释，仅指处理个人行为的规章制度。 ↩ 



[25] 参见D. III. 61中关于帝国戒律的教导，以及根据《瞿昙达那经》（Kūṭadanta Sutta, D. I. 135）的“王室供奉”（rājasaṅgaha-vatthu）；另参见SA. I. 144, ItA. I. 93。根据佛教原则为社会制定道德规范的突出例子是阿育王（BE. 218-260 或 270-312; CE. 325-283 或 273-231）所规定的统治制度。 ↩ 



[26] 例如：Vism. 84-228。 ↩ 



[27] 符合或与法（Dhamma）一致的行为。 ↩ 



[28] 关于十种功德基础，请参阅：DA. III. 999; Comp.：Vīthimuttaparicchedo, Kammacatukkaṁ。 ↩ 



[29] 通过考量关于善友（kalyāṇamitta）和如理作意（yoniso-manasikāra）的教导，这个问题将变得更加清晰；参见第十三章和第十五章。 ↩ 



[30] 参见第十六章中“修行语境下的正见”一节。 ↩ 



[31] 参见：Vism. 274。 ↩ 



[32] D. II. 49-50; Dh. 偈颂 183-5。关于将此教导归类为符合三学的分类，请参阅：DA. II. 479 和 DhA. III. 237。《长部注》指出，第一句指的是戒律仪（sīla-saṁvara），第二句指的是奢摩他（止）和毗婆舍那（观），即定和慧，第三句指的是阿罗汉果（arahatta-phala）。然而，《法句经注》将第三句解释为仅仅通过去除五盖（nīvaraṇa）来清洁心识，就等同于净化自己的心。通过参考这两个来源，我们可以将第一句定义为戒（可以扩展这个定义），第二句定义为定和慧，第三句也定义为定和慧（这里也可以包括解脱vimutti）。无论如何，《清净道论》提出了一个简单的分类，即第一句 = 戒，第二句 = 定，第三句 = 慧；参见：Vism. 4-5。 ↩ 



[33] 将这两个因素加入八正道，从而构成十个因素，这被称为十种正道（sammatta）或阿罗汉的十种品质（asekha-dhamma）；参见：D. III. 271, 292。义注指出，正智（sammā-ñāṇa）等同于果智（phala-ñāṇa）和省察智（paccavekkhaṇa-ñāṇa）；参见：MA. I. 189; AA. II. 382。正智（sammā-ñāṇa）是正见的最终阶段（参见：MA. IV. 135; AA. V. 70）。 ↩ 



[34] 关于这三个道支如何与其他道支一起生起的描述，请参阅《大四十经》（Mahācattārīsaka Sutta, M. III. 71-78）。 ↩ 



[35] 关于正见的更详细讨论，请参阅第十六章。 ↩ 



[36] 义注指出，佛陀和独觉佛陀仅凭如理作意而觉悟，如理作意是正见的条件——参见：MA. II. 346。 ↩ 



[37] UdA. 107的义注指出，他音（paratoghosa；即信道）是世间正见的条件，而如理作意是出世间正见的条件。 ↩ 



[38] 
A. I. 235-6
 ↩ 



[39] Nd. I. 148; Nd. II. 9。 ↩ 



[40] Ps. I. 47-8。 ↩ 



[41] VinA. I. 244。 ↩ 



[42] 例如：DA. III. 1002。 ↩ 



[43] 例如：A. III. 263-4; A. IV. 25-6; 另见A. I. 279中他人所说。 ↩ 



[44] AA. II. 378; AA. III. 332; AA. IV. 24。 ↩ 



[45] AA. II. 346。 ↩ 



[46] 关于此主题的更多信息，请参阅，例如：VinA. V. 993; UdA. 253; AA. II. 362; AA. III. 357。 ↩ 



[47] 参见：VinA. I. 22 = DA. I. 19 = DhsA. 21; Vism. 5-6; VinṬ.：Paṭhamo Bhāgo, Paṭhamamahāsaṅgītikathāvaṇṇanā; VismṬ.：Paṭhamo Bhāgo, Nidānādikathāvaṇṇanā。 ↩ 



[48] VbhA. 122; PsA. I. 196。 ↩ 



[49] A. I. 295-6。 ↩ 



[50] 参见：UdA. 351。 ↩ 









    
第十三章：善友

[image: image]





中道的先行者
 修行的初始阶段1：
 他人善言与善友

导论

如前章所述，正见是道的关键组成部分。它是修行的起点，也是佛法修行的第一阶段。正见需要逐步培育、净化并摆脱偏见，直到它转化为亲证实证。因此，正见的建立至关重要。

在《巴利圣典》中，正见的修习被描述如下：


诸比丘，有两种因素有助于正见的生起：他人的教导（paratoghosa）和如理作意（yoniso-manasikāra）。[1]
A. I. 87




有助于正见生起的两种因素：

	

Paratoghosa：他人的“宣说”；外在的影响或诱导，例如：他人的教导、建议、解释和传授；广告、信息、新闻、书面材料和学校教育。在此，特指善法教导，特别是佛法教导的传授，以及从善友（kalyāṇamitta）那里获得的知识和忠告。这是一种外在的社会因素。可以将其描述为信（saddhā）的方式。


	

Yoniso-manasikāra：如理作意；分析性思维；理性或系统的注意。懂得如何客观地思考事物，运用理性思维，探究事物的起源，追溯现象的整个轨迹，并分析一个所缘或问题，以便按照真相及其相互关联的因缘来看待它，而不允许个人渴爱或执著干扰。这是一种内在的修行因素。可以将其描述为慧（paññā）的方式。





以下段落强调了这两种因素在修行中的重要性：


对于仍在修行的比丘……我未曾见过任何其他外在因素能像善友那样有所帮助。对于仍在修行的比丘……我未曾见过任何其他内在因素能像如理作意那样有所帮助。[2]
It. 9-10




这两个因素相互支持。普通人，如果智慧尚未娴熟，则依赖他人的教导和指导，如果这些教导以巧妙的方式呈现，他们通常可以迅速进步。尽管如此，他们也必须培养独立正确思考的能力，才能达到最终目标。

那些在智慧上娴熟的人能够运用如理作意，但他们可能需要在修行的初始阶段依赖他人的教导作为指导，并作为加速其修行的助缘。

通过第一种因素（paratoghosa；他人的教导）建立正见，首先并主要依赖于信心。当人将此因素应用于一套修行体系时，他必须确定如何最好地接受建议和鼓励，也就是说，他需要一位具备卓越品质和能力，并运用有效教学方法的老师。

因此，训练中paratoghosa的定义突出了善友（kalyāṇamittatā）的原则。

第二种因素——yoniso-manasikāra——是智慧的原则，因此在训练中需要确定如何最好地支持这种如理作意。

当这两种因素结合时，善友被认为是外在因素，而如理作意是内在因素。

最后，如果一个人与恶友交往，从而接受了错误的教导，并且运用了非如理作意（ayoniso-manasikāra），结果恰恰相反：他会生起邪见（micchā-diṭṭhi）。

信心之道

由他人的宣说（paratoghosa）生起的正见，是指那些良善、正确、合理、有益的教导，它们解释了真理，特别是那些源于爱与善愿的教导。

善法教导源于善的根源：源于一位善良、有德、有智慧的人，他被称为“正人”（sappurisa）或“智者”（paṇḍita）。 （参见注释：正人与贤人）如果这样一位正人或智者履行教导他人和生起正见的职责，他被称为“善友”（kalyāṇamitta）。


正人与贤人

当sappurisa与ariya搭配使用时，义注提出了各种定义：ariya指佛陀，而sappurisa指辟支佛和如来的弟子，或者指所有弟子；或者，这两个词具有相同含义（例如：MA. I. 21, 24; SA. II. 252, 254; NdA. 76, 79; DhsA. 349, 353）。当sappurisa单独出现时，它指佛陀和所有上述个体（例如：DA. III. 1020, 1058; AA. III. 63）。paṇḍita一词可用于指佛陀和所有上述个体（例如：KhA. 128; SnA. I. 300）。一般来说，ariya、sappurisa和paṇḍita这些词的含义是重叠的，有时可以互换使用。但若严格按照佛陀的话来说，paṇḍita指的是达到前几章所述的两种“利益”（attha）的人（paṇḍita也有一些额外的技术定义），而sappurisa指的是具备以下特定品质的人。



若欲寻求正见，不必等待正人或有德行的智者主动寻找自己。相反地，应努力寻找这样的人——向智者请教、聆听、请求教导、与智者交往并学习。这称为与正人或有德行的智者交往。[3]

无论由谁发起接触，一旦彼此产生影响并相互认可，此人就被视为拥有善友并参与善友之谊（kalyāṇamittatā）。

善友的定义不限于一般意义上的好朋友，而是指一个善于教导、建议、解释、鼓励、引导，并在正确的修行道路上作为榜样的人。《清净道论》提供了例子，包括佛陀、阿罗汉弟子、老师、导师以及有智慧、有学识的人，他们能够教导和提供咨询，甚至包括比自己年轻的人。[4]

在智慧的正式培育中，善友的存在被归类为信心（saddhā）阶段的一部分。在更广阔的修行体系中，良善的友谊涵盖了各种因素，包括：老师、导师和父母的存在；老师的品质和技能；教学的原则、方法、技巧和手段；书籍和其他形式的媒体；榜样，例如“大士”（mahāpurisa）或在佛法上有所成就的人；以及那些有助于开发智慧的有善益的社会和环境因素。

善友的重要性


诸比丘，正如黎明之光是旭日东升的先兆，同样，对一位比丘而言，善友是八正道生起的先导和先兆。当一位比丘拥有善友时，他必将培育和修习这八正道。
S. V. 29-30
阿难，这便是梵行的全部，即善友、善侣……因为当一位比丘拥有善友时……他必将培育和修习八正道。依靠我作为善友，众生从生中解脱；众生从老中解脱；众生从死中解脱；众生从忧、悲、苦、恼、绝望中解脱。
S. V. 2-4
诸比丘，正如黎明的银光和金光是旭日东升的先兆，同样，对一位比丘而言，善友是七觉支生起的先导和先兆。当一位比丘拥有善友时，他必将培育和修习七觉支。
S. V. 78
诸比丘，我未见有任何其他事物，能像善友那样，令未生善法生起，已生不善法消退。在有善友的人身上，未生善法将会生起，已生不善法将会消退。
A. I. 14
诸比丘，我未见有任何其他事物，能像善友那样，如此导向大福德……
A. I. 16
像善友这样，如此导向正法的稳固、不衰、不灭。
A. I. 18
就外在因素而言，我未见有任何其他因素，能像善友那样，如此导向大福德。
A. I. 17; 参阅：S. V. 102
对于一位仍在修行中、尚未证得阿罗汉果、并渴望超越束缚的究竟安稳的比丘，我未见有任何其他外在因素，能像善友那样有益。当一位比丘拥有善友时，他将消除不善法，培养善法。
It. 10
当一位比丘拥有善友时……可以预期：他将具足戒德，对波罗提木叉有所节制和谨慎，行为和住所都完美无瑕……他将[有机会倾听和参与谈话]，按照自己的意愿，谈论各种能净化品格和内心的话题，也就是说，谈论少欲……谈论精进的运用、谈论戒、定、慧、解脱，以及解脱的知见。他将精进不懈地断除不善法，圆满善法。他将勤奋、坚定、强韧，不懈怠地履行善法的职责。他将具足智慧，拥有高尚的智慧，能洞察诸法的生灭，对烦恼生起洞见，并导向苦的完全止息。
A. IV. 352-3, 357-8; Ud. 36-7




上述引用的教导强调了善友对僧侣的重要性，因为它们是佛陀对僧侣听众所说的。然而，佛陀也有许多对一般人或居士的普遍教导和言论，强调与贤德之人交往的重要性，例如：善友是实现即时、日常利益（diṭṭhadhammikattha）的一个因素；[5] 与恶人交往是堕落之路（apāya-mukha）；[6] 与朋友接触并以适当的方式对待朋友是六方教导的一个方面；[7] 根据真假朋友的特质选择朋友的标准；[8] 与诚实的人交往是通往繁荣的四种车轮（cakka）之一，[9] 也是四种增长法（vuḍḍhi-dhamma）之一，[10] 也是入流（sotāpattiyaṅga）的四个因素之一；[11] 善友是十种自力（nāthakaraṇa-dhamma）美德之一。[12] 《本生故事》适用于各行各业的人，特别是居士，其中包含大量关于人际交往和友谊的故事和格言。[13]

此外，关于此主题的教导散布于《经藏》各处，例如：


不与愚者交往，
 而与智者交往，
 供养应受供养者：
 此乃至上吉祥。
Kh. 3; Sn. 46-7
你所亲近的是何等人，
 你自己也会变成何等人。
It. 67-9; J. IV. 435; J. VI. 235





即使你不行恶，却与行恶者为伍，
 你也会被怀疑行恶，恶名日渐增长。
It. 67-9
与恶友交往者，很快就会被腐化。
A. I. 125-6
当一个人用吉祥草包裹烂鱼，
 吉祥草会沾染上恶臭：
 与愚者交往亦复如是。当一个人用树叶包裹沉香，
 树叶会变得芳香：
 与智者交往亦复如是。
It. 67-9; J. IV. 436; J. VI. 236
智者教导应推广之事；
 他们不鼓励愚蠢。
J. IV. 241
一个人应视智者，
 彼指陈过失，
 出言责备者，
 犹如揭示宝藏者；
 愿人与彼智者交往；
 如此行者，将改进而非退步。让他劝告、教诲，
 并劝阻他人远离恶行；
 如此之人，确实为善人所珍爱，
 而为恶人所摈弃。
Dh. verses 76-7
智者和乐共住，
 犹如一家人。
Dh. verse 207
同行七步，
 则被视为朋友；
 同行十二步，
 则被视为同志；
 同住一月或半月，
 则被视为亲戚；
 久于此者，则如同此人即自己。
J. I. 365
多有亲戚和伴侣是幸运的，
 就像森林中央一大片树林；
 一棵孤立生长的树，无论长得多大，
 都可能被风吹倒。
J. I. 329
若汝寻得智者为伴，
 汝应满足且正念地与彼同行……若汝未寻得智者为伴，
 汝应独自前行……并远离恶行。
Dh. verses 328-30
与博学之友交往，
 善德宏大，聪慧明辨，
 且是佛法的倡导者。
 当人已认清所向往的目标，
 并已消除疑惑，
 当独行，如犀牛角。
Sn. 9-10
适时听闻佛法……适时讨论佛法：
 此乃至上吉祥。
Kh. 3; Sn. 47
正如乘坐单薄木筏者，
 会在大洋中沉没，
 同样，有德之人也会因
 与懈怠者交往而沉沦。
 因此，一个人应该避开这样的人——
 那些懒惰、缺乏精进的人。
 与智者为伴，
 那些平静、高尚、坚定、专注的人，
 他们的精进常被唤起。
S. II. 158-9; It. 70




从这些引文中可以看出，佛陀对僧侣所说的关于人际交往的教导，主要目标是最高境界或究竟实相（paramattha），并明确侧重于建立超越的正见。另一方面，对一般人或居士的教导，则强调基本的日常利益（diṭṭhadhammikattha）与深远的后世利益（samparāyikattha）相结合。后者的教导侧重于互助互爱，以及培养世间正见，即相信业力法则——认识到自己在善恶行为中的责任。大多数情况下，它们并不强调超越的正见，即如实看待现象。然而，这些更高的超越原则隐含在世间教导中，佛陀会根据具体情况引入它们。人们处于不同的精神成熟度，佛陀会通过循序渐进地为他们打下基础来准备他们。[14]

善友的特质

善友的特定特质，使他成为“正人”（sappurisa）或“智者”（paṇḍita），如下所示：

正人有七种显著的品德（sappurisa-dhamma）：[15]

	

Dhammaññutā：知法；知晓基本原则和因缘；知晓自然法则；知晓与目标相符并能有效行动的基本教导、指导方针和责任，例如：一位比丘熟悉他必须学习和实践的教导，一位统治者知晓领导和治理的正确原则。


	

Atthaññutā：知义；知晓特定教导、修行准则和职责的意义和目的；知晓特定行动所期望的成果，例如：一位比丘知晓他所学习和实践事物的意义和目的，他认识到作为生命目标和核心意义的善。


	

Attaññutā：知己；如实知晓自己的品德、性情、地位、力量、知识、技能、能力和美德；这种知识有助于采取适当而有效的行为。例如，一位比丘知晓自己的信心、戒行、学识、慷慨、智慧和洞察力的程度。


	

Mattaññutā：知量；知晓适度与充足，例如：知晓饮食和财富支出的适度；一位比丘知晓接受四种资具的适度。


	

Kālaññutā：知时；知晓适合进行特定活动的时间；例如，知晓何时学习、何时工作、何时休息。


	

Parisaññutā：知众；知晓地域、聚会场所、社区；知晓特定社区的礼仪、道德规范、习俗和其他适合的实践。


	

Puggalaññutā：知人；知晓人与人之间在性情、能力和美德上的差异；这种知识有助于确定如何恰当地与每个人相处。例如，一个人知道是否应该与某人交往；知道如何有效地对待、使用、赞扬、批评和教导他人。





paṇḍita 是一个有智慧的人，一个用智慧来引导生活的人。佛陀曾以多种方式描述这样的人的特质，例如：


比丘们，愚者以其行为而彰显，智者以其行为而彰显。两者皆通过其行动而清晰显露。[16] 愚者可通过三事而知晓：身、语、意的不善行为。智者可通过三事而知晓：身、语、意的善行。
A. I. 102
比丘们，愚者有此三相、愚者的征兆、愚者的行为方式。哪三者？此处，愚者是那些起不善念、说不善语、行不善行的人。
A. I. 102-103; M. III. 163





比丘们，智者可通过三事而知晓：他以审慎的态度提出问题，他以审慎的态度解决问题，以及无论何时，当另一个人以审慎的态度、以温和善语、合理且切中要害地解决问题时，他都会表达喜悦。
A. I. 103-104
比丘们，有两种愚者：承担不属于他的负担者，以及逃避属于他的负担者。比丘们，有两种智者：承担属于他的负担者，以及不承担不属于他的负担者。
A. I. 84
一个愚痴的比丘渴望不应得的赞扬，渴望超越其他比丘的显赫，渴望在寺院中拥有权威，以及在各家庭中受人尊敬。“让居士和比丘都认为只有我独自完成了这件事情；在所有工作，无论大小，让他们都服从我。”这是愚者的野心；他的嫉妒和傲慢只会不断累积。
Dh. verses 73, 74
善人对一切状况都不执著；正直的人不因感官欲乐而发言；无论受乐或受苦，智者既不欣喜也不沮丧。 智者不为自己也不为他人而行任何恶事；他不渴望通过不义手段获得儿子、财富、王国或个人成功；他有德、有智、正直。[17]
Dh. verses 83, 84





无论他是否受到尊敬，他的定都不可动摇；他保持警觉和清醒。这样的人持续禅修并不断精进；他拥有敏锐的观智，并乐于摧毁执著。他们称他为殊胜之人。[18]
S. II. 232
治水者引水，造箭者矫箭，木工者琢木，智者训练自己。
Dh. verses 80
天鹅、鹤、孔雀，大象和斑鹿，所有这些都惧怕狮子，无论它们自身体型大小。同样地，在人类中，一个具有智慧的年轻人被认为是伟大的，而不是拥有健壮身体的愚者。
S. II. 279-80; J. II. 144
学识浅薄之人如牛老去，徒增长肌肉，而不增智慧。
Dh. verses 152
一个人不只是因为头发变白而被称作长老；他年事已高，却被称为徒劳的老人。一个拥有真理、正直、无害、自我掌控和节制的人，确实是圣者；清除了烦恼，他确实被称为长老。
Dh. verses 260, 261
小溪流淌喧嚣；大水流淌寂静。空虚者发出回响，而充满者保持寂静。愚者像半满的壶；智者像充满水的湖。
Sn. 138-9





愚者若知己愚，则至少有少许智慧；愚者若自以为智，则实乃愚者。
Dh. verses 63
任何没有善人的聚会都不被称为议会；任何不说真话的人都不在正直者之列。但若舍弃贪、嗔、痴，并说真话，那人确实是殊胜之人。
S. I. 184
一个智且感恩、忠诚可靠、与善友交往并致力于帮助身处困境者的人——这样的人被称为殊胜之人。
J. V. 146
比丘们，有这四种时机。哪四种？一种时机是行为既不愉悦，完成后亦无益。一种时机是行为不愉悦，但完成后却有益。一种时机是行为愉悦，但完成后却无益。一种时机是行为既愉悦，完成后亦有益。在这些时机中，若某行为既不愉悦又无益，人会因其既不愉悦又无益而认为不宜行动。若某行为不愉悦但有益，则在此事关个人力量、精进和毅力的问题上，可知谁是愚者谁是智者。因为愚者没有这样的考量：“虽然这次行动不愉悦，但完成后却有益。”因此他不行事，他的不作为给他带来损失。但智者会考量：“虽然这次行动不愉悦，但完成后却有益。”因此他行事，结果对他有益。若某行为愉悦但无益，则在此事关个人力量、精进和毅力的问题上，可知谁是愚者谁是智者。因为愚者不这样考量：“虽然此行为愉悦，但它带来损失。”因此他行事，结果是损失。而智者则反思：“虽然此行为愉悦，但其结果带来损失。”他因此不行事，结果对他有益。若某行为既愉悦又受益，则因其既愉悦又受益这两个原因，认为行动是可取的。
A. II. 118-19
坚定不移者，通过获得所求之善，被称为有智慧之人。[19]
S. I. 87, 90; A. II. 46; A. III. 48-9; It. 16-17
凡在信仰、德行、学问、布施和智慧上有所增长者：这样的人是正直的，拥有辨别性智慧，并为自己获得了此世的真正利益。
A. III. 80
比丘们，依靠正直的人，可期望四种祝福。哪四种？在圣洁的德行上增长，在圣洁的定上增长，在圣洁的智慧上增长，以及在圣洁的解脱上增长。
A. II. 239





此处，比丘，世上智者、大智慧者，不思伤害自己，不思伤害他人，不思伤害两者。相反，他思及对自己有益之事，思及对他人有益之事，思及对两者皆有益之事；确实，他思及对整个世界有益之事。以这种方式，他被称为智者、大智慧者。
A. II. 179
比丘们，当一位殊胜之人诞生于一个家庭时，他的存在是为了许多人的利益、福祉和幸福。是为了他的父母、妻子和儿女、受扶养人、雇员和仆人、朋友和同事、祖先、国王、天人、苦行者和婆罗门的利益、福祉和幸福。这就像一场大雨云使所有庄稼生长，其存在是为了许多人的利益、福祉和幸福一样。[20]
A. IV. 244-5




若有人与这样有智慧或有德行的人交往，或者这个人主动与他人分享知识和善行，他被称为“善友”（kalyāṇamitta）。善友通过教导、劝告和传授知识，在他人心中产生正见和善信。他以慈爱和悲悯行事，帮助他人在他人心中培养正见和正确修行。

除了上述引文中概述的智者的独特品质之外，还可以通过考量善友（kalyāṇamittatā）定义中提及的品质来描述一个善友——一个应该被寻求和交往的人。

善友被定义为“与一个拥有信仰（saddhā）、戒行（sīla）、（广）学（suta）、布施（cāga）和智慧（paññā）的人往来、交往、亲近，并对其忠诚和投入。”[21]

在一些段落中，只提及了其中四种品质，排除了学问，因为学问被认为不如其他四种要素重要。其他段落则建议，当一个人居住在特定地区时，他应与那些具备信仰、德行、布施和智慧的人密切交往、交谈和请教；他应将这些人作为榜样，并效仿他们的精神品质。[22]

善友还应具备七种基本德行，被称为“善友之德”（kalyāṇamitta-dhamma）：[23]

	

Piyo：“可亲可爱”；能够“打动他人之心”，营造亲密和信任感，让学生易于提问。


	

Garu：“可敬可重”；在教师的身份上举止得体；营造轻松、可靠和安全的感觉。


	

Bhāvanīyo：“可启发”；高度智慧，拥有真实知识，并不断训练和提升自己；值得赞扬和效仿；被弟子们以启发、信心和喜悦之心谈论和思念。


	

Vattā：“善于言谈”；善于言辞和提供良好建议，能够解释事物使他人理解，并了解在特定情况下说什么、如何说；给予巧妙的建议和规劝。


	

Vacanakkhamo：“耐心倾听者”；乐意倾听他人的问题和建议，即使是微不足道的；能够忍受侮辱和批评，而不厌烦或发脾气。（参见注解：忍受批评）


	

Gambhīrañca kathaṁ kattā：“能阐述深奥主题”；能够教导和解释复杂深奥的事务，使他人理解。


	

No caṭṭhāne niyojaye：“不鼓励无益之事”；不鼓励人追随有害或不当的方式。






忍受批评

在《巴利圣典》中，此术语vacaṇakkhamo指能够忍受他人责备和批评并准备修改和提升自己的人。尊者舍利弗被赞誉为具此美德者的典范（例如：S. I. 64）。义注解释了有些人能够规劝他人，但一旦自己受到规劝就发怒；然而，舍利弗既能规劝他人，又能虚心接受规劝。有一个故事说，一个七岁沙弥指出舍利弗内衣的边沿垂得很低；舍利弗礼貌地听取后，便去整理他的衣袍（SA. I. 123）。



虽然以下佛陀的段落并未明确声称描述善友的特质，但其中提及的德行可被视为善友的伴随品质：


比丘们，一位具足六种品质的比丘，能够为自己和他人带来利益和福祉。哪六种？此处，一位比丘：快速理解一切善法。忆念他所听闻的法教。思惟那些忆念教法的根本意义。通过清晰理解意义（attha）和基本原则（法），他正确修行。[24] 拥有悦耳可爱的言语，由精致、清晰、明了的语言组成，并使听者能清楚理解主题的要旨。能够教导、激励、鼓励并使他的梵行同伴欢喜。
A. IV. 296, 328





比丘们，世上有三种人。哪三种？有一种人不应交往、不应亲近、不应接近；有一种人应交往、应亲近、应接近；有一种人应恭敬、应尊敬、应交往、应亲近、应接近。不应交往、不应亲近、不应接近的人是何种性质？在此情况下，某人在戒行、定和智慧方面是低劣的。这样的人不应交往、不应亲近、不应接近，除非是出于体恤和悲悯。 应交往、应亲近、应接近的人是何种性质？在此情况下，某人在戒行、定和智慧方面与自己相仿。这样的人应交往、应亲近、应接近。为何如此？基于这样的想法：“既然我们在戒行、定和智慧方面是平等的，我们的讨论将围绕戒行、定和智慧展开；我们的讨论将和谐进行并导向我们的幸福。”因此，一个人应该交往、亲近、接近这样的人。应恭敬、应尊敬、应交往、应亲近、应接近的人是何种性质？在此情况下，某人在戒行、定和智慧方面是优越的。这样的人应恭敬、应尊敬、应交往、应亲近、应接近。为何如此？基于这样的想法：“通过这种方式，我将完成尚未圆满的戒行之体……定之体……慧之体，或者在这方面，我将通过智慧来维持已圆满的戒行之体……定之体……慧之体。”因此，一个人应该恭敬、尊敬、交往、亲近、接近这样的人。
A. I. 124-5




尽管佛陀一再告诫不要与恶劣、不道德的人交往，但请注意，在上述段落中他提出了一个例外，即当一个人出于慈爱和悲悯，并怀有帮助的愿望而与这样的人交往时。无论如何，那些希望帮助这样的人，应首先事先考虑自己的准备情况。

一些关于善友特质的教导强调日常、即时的利益（有时也与更高层的精神利益相关），例如《施伽罗经》（Siṅgālaka Sutta）中关于真假朋友的教导：


居士之子，你看，有这四种人可被视为敌人，视为假朋友：骗子是一种，夸夸其谈者是一种，奉承者是一种，麻烦制造者是一种。骗子可因四种原因被视为假朋友：他把所有东西都据为己有，他以很少的付出想得到很多，他只在自己有危险时才帮助朋友，以及他只寻求自己的目的。夸夸其谈者可因四种原因被视为假朋友：他谈论已逝之事，他谈论尚未发生之事，他提供无用的帮助，以及当朋友需要时，他会找借口因某些障碍而推脱。奉承者可因四种原因被视为假朋友：他赞同恶行，他[同样]赞同善行，他当面称赞你，他在背后贬低你。麻烦制造者可因四种原因被视为假朋友：你沉溺于酒精时，他在旁作伴；你在不合时宜的时间在街上游荡时，他在旁作伴；你常去寻欢作乐的场所时，他在旁作伴；你沉溺于赌博时，他在旁作伴。居士之子，你看，有这四种人可被视为真朋友，心地善良的朋友：支持你的朋友是一种，患难与共的朋友是一种，指出善行的朋友是一种，以及体贴入微的朋友是一种。 支持你的朋友可因四种方式被视为真朋友：你粗心大意时他照顾你，你粗心大意时他照看你的财物，你身处危险时他是你的避难所，以及当有事情需要办理时他让你得到比你要求更多的。患难与共的朋友可因四种方式被视为真朋友：他告诉你他的秘密，他保守你的秘密，在不幸时他不会让你失望，他甚至会为你牺牲生命。指出善行的朋友可因四种方式被视为真朋友：他阻止你做错事，他支持你做善事，他告知你以前不知道的事情，以及他指引你通往天堂的道路。体贴入微的朋友可因四种方式被视为真朋友：他不因你的不幸而高兴，他因你的好运而高兴，他阻止他人说你坏话，以及他赞扬他人称赞你。
D. III. 185-8 (节选)




《增支部》（Aṅguttara Nikāya）中也有类似的段落：


比丘们，拥有七种特质的朋友应当跟随。哪七种？他布施难以布施之物；他做难以做之事；他耐心忍受难以忍受之事；他揭示自己的秘密；他保守朋友的秘密；在不幸时他不会抛弃他人；当朋友贫困时他不会鄙视他们。
A. IV. 31




关于友谊的一般原则在“六方经”的教导中有所阐述：[25]


居士之子，你看，一个人应以五种方式对待他的朋友和同伴，如同北方[左手]方向：通过布施和慷慨（dāna）。通过亲切、慈爱的言语（piyavācā）。通过协助和支持（atthacariyā）。通过提供恒久的友谊；在顺境和逆境中都是朋友（samānattatā）。通过诚实和真诚的言语（avisaṁvādanatā）。



请注意，这前四种因素构成了被称为“四摄事”（saṅgaha-vatthu）的教导。这个教导提出了互相帮助和使人们和谐团结的原则。这些因素是人们之间表达善意的一种方式。这两个教导，关于六方经和四摄事，实际上是相同的，它们展示了佛教如何鼓励人们彼此结交或以朋友待人。

在这四种因素中，提供恒久友谊——能够适应他人，不自负，以及在顺境和逆境中都是朋友——是至关重要的，也是友谊的核心。如前所述，佛陀将患难与共的朋友区分为四种“真”朋友之一。[26] 

比丘们，或泛指一切出家众，[27] 应当作为居士的善友。根据“六方经”中关于尊敬天顶的教导，比丘对居士的责任与真朋友的特质是相同的。真朋友的特质：“指出善行者”在此语境中可改述为“比丘们指出善行，故为真朋友。”然而，僧团对在家众的职责还包含另外两个因素，总计六个因素：[28]

	

劝阻他们不做恶事。


	

鼓励他们行善。


	

以仁爱协助他们。[29]


	

告知他们以前不知道或未曾听闻之事。


	

解释并阐明他们所听闻之事。[30]


	

指引通往天界之路（教导一种导向幸福的生活方式）。





僧团对居士的责任规定如下：


比丘们——婆罗门和居士对你们非常有帮助，因为他们以衣物、食物、住所和病药等必需品来供养你们。而你们，也应对婆罗门和居士非常有帮助，通过教导他们初善、中善、后善的法；通过阐明梵行，无论是义理上还是文字上，都极其完整和纯粹。如此，比丘们，居士和出家众相互依赖，为摆脱烦恼之流，为彻底终结苦而修习梵行。居士和出家众相互依赖，都为证得真实之法：那无上解脱束缚的安稳。
It. 111-12




以下段落肯定了佛陀对协助居士的强调（通过使用正当手段）：


是的，村长，如来在许多方面赞扬对家庭的支持，对家庭的保护，对家庭的悲悯。
S. IV. 324




话虽如此，僧团在以慈悲和正直的方式为居士履行善友的职责时，必须注意保持独立生活方式和出家生活的独特特质。重要的是要避免与居士过于亲近，这可能对双方都造成伤害。它可能阻碍个人的修行进步，并使居士失去一个依止。如果比丘们过于涉世，居士将只能依赖那些和他们一样困惑和烦恼的人；他们将没有一个可以帮助他们摆脱困惑和动荡的依靠。

这种不适当的关系，即比丘们像居士一样陷入世俗事务中，并且无法帮助居士走向内心自由，被称为“被（他人）缠缚”：


比丘们，何为被人类缠缚？在此，一位比丘与居士过度往来；他与他们同乐同悲，他们快乐时他快乐，他们悲伤时他悲伤，并且他介入他们的事务和职责（他像个爱管闲事的人）。这被称为被人类缠缚。[31]
S. IV. 180-81




在直接教导他人时，善友应遵循强调纯净、仁慈和真诚的教导：

首先，有五种因素被称为“教师的品质”（dhammadesaka-dhamma）：[32]

	

循序渐进地教导（anupubbikathā）：分阶段教授主题，从简单的方面开始，到更深奥的方面结束；以渐进、整合和合理的方式进行教学。


	

解释因果关系（pariyāya-dassāvī）：阐明特定主题的每个方面和要点；教学多才多艺，指出因果关系。


	

以仁慈和善意教导（anudayatā）：以慈心教导，以学生的福祉为目标。


	

不寻求物质回报（anāmisantara）：教导他人而不以物质利益、经济回报或个人优势为目的。


	

不伤害自己或他人（anupahacca）：保持内心公正；根据特定主题的要旨和形式原则进行教学；专注于事物的理论和实践意义；不自我抬高而轻视他人。





以下段落描述了纯净和不纯净的教导：


比丘们，一位比丘教导他人佛法时，心想：“啊，愿他们听我说法！听后，愿他们对我生起信心！生起信心后，愿他们对我表示虔诚！”这样的比丘说法是不纯净的。比丘们，一位比丘教导他人佛法时，心想：“世尊善说之法，是应由自己亲身证悟、无时间限制、邀请来亲自验证、应带入内心加以证悟、应由智者各自体验的。啊，愿他们听我说法！听后，愿他们清晰理解佛法！清晰理解后，愿他们依此修行！”因此，他教导他人佛法是出于佛法固有的卓越；他教导他人佛法是出于悲悯和同情，出于温柔的关怀。这样的比丘说法是纯净的。
S. II. 199




同样地，六方经中关于教师对学生职责的教导也包含类似的特质。此处，重点不在于心的纯净，而在于仁慈和真诚的投入：[33]

	

在德行上劝导和训练学生。


	

使学生对相关主题有清晰的理解。


	

为学生提供艺术和科学各领域的完整教育。


	

向朋友和同事推荐并赞扬学生的德行和能力。


	

为学生提供全面的保障（教导他们如何真正运用知识并谋生）。





最后，善友有两项特质应特别强调，它们区分了此类人的卓越：第一，他真正能够做到他所教导的，或者他已达到关于某个特定证悟，并能教导他人；第二，他是自由的；他不陷于困惑，也不与他所引导的人受相同的执著所束缚。关于第一项特质，佛陀有许多教导，例如：


一个人应先确立自己
 在正确和善的方面；
 然后教导他人。
 有学识的人应无瑕疵。
 你应该言行一致。
Dh. verses 158-9




通常，这些关于区别的教导侧重于行为或道德，但如果一个人通过心或智慧获得了特定的证悟，然后作为善友行事，这是最好的。如果无法找到这样的人，那么应该寻找在精神道路上走得更远，或至少在这方面是平等的人。

偶尔，一个博学多识的人，通过阅读经典或其他形式的学习而拥有知识，即使他自己尚未达到证悟，也能促进他人的法证悟。[34] 同样地，也可能出现两个在精神成熟度上处于同等阶段的人，一起讨论和审阅法，结果他们同时证悟了真理。[35]

拥有善友的一大好处是，他可以作为榜样。因此，一个人确信自己所修习和渴望之事是真正可行和可实现的，并且通过完成这些事情，他将获得真实而有价值的结果。此外，善友拥有更广博的知识、理解和经验，因此能够推荐促进或加速个人修行的法门。

一个已证得修行成果的善友，能充分提供这些利益或祝福，在他者心中产生深刻的信心和动机。因此，渴望一位拥有所有这些特质的善友是自然的。

自由的第二项品质包含两个方面：一个人的生活方式和一个人内心的自由。

这种自由的品质至关重要，并与上文关于比丘与居士亲近的描述相关。如果一个人像其他人一样被相同的束缚和桎梏所羁绊，或者被困在相同的漩涡和湍流中，他就无法自救，更遑论帮助解脱或解放他人。

一个受制于社会束缚，以世俗方式和世俗价值观争取事物的人，承受着谋生和养家的压力。他需要像其他人一样为自己和家人的生存而奋斗。每当社会出现问题时，他将很难抽出时间投入到拯救他人或引领他们走向新方向的工作中。他帮助他人的尝试往往属于“在小水塘里划桨”的范畴。当这个人无论在生活方式还是内在都缺乏自由时，帮助他人取得成功就更加困难。

正是因为这个原因，佛陀建立了僧团作为一个独立的社群，其生活方式不受广阔社会的束缚，并以律藏的戒律为指导。

当这种独立的生活方式与内心已解脱的个体结合时，僧团便成为在更广阔社会中产生善法的强大力量，并作为大众的依止，使其他人也能发现不同层次的自由。

关于帮助他人，佛陀曾给出以下教导：


纯陀，一个自己深陷泥泞的人，不可能把另一个深陷泥泞的人拉出来。一个自己没有深陷泥泞的人，把另一个深陷泥泞的人拉出来是可能的。一个自己未经训练、未受规训、烦恼未灭的人，去训练另一个人、规训他、并帮助他熄灭烦恼是不可能的。一个自己已经训练有素、受过规训、烦恼已灭的人，去训练另一个人、规训他、并帮助他熄灭烦恼是可能的。[36]
M. I. 45




佛陀旨在确保僧团的稳定和长久独立。在此背景下，以下教导可被视为出家众的行为准则：


出家者不应过于繁忙，不应漫无目的地行事；他不应成为他人的仆役。他应不依赖他人而活，也不应将佛法视为商品。[37]
Ud. 66




这件事可以总结为，看看佛陀本人那无与伦比的特质，他正是至上的善友。佛陀兼具这两种品质：他真正圆满成就，并已证悟他所教导的一切；而且他是自由的，解脱了社会束缚和内心烦恼的压迫。


诸比丘，正如蓝色、红色或白色的莲花，生于水中，长于水中，但从水中升起后，不为水所沾染而立。同样地，如来生于世间，长于世间，但从世间升起后，不住于世间的染污。[38]
S. III. 140-41
巴忽那（Bāhuna）啊，如来已解脱、离执、从十法中出离，因此住于无量心。哪十法？于此，如来已解脱、离执、从色……受……想……行……识……从生……老……死……从一切苦……以及从一切心垢中出离，因此住于无量心。同样地，蓝色、红色或白色的莲花，生于水中，长于水中，但从水中升起后，不为水所沾染而立。
A. V. 152
世尊自己已觉悟，因此为了觉悟而教导佛法。世尊自己已训练，因此为了训练而教导佛法。世尊自己已寂静，因此为了寂静而教导佛法。世尊自己已度脱，因此为了度脱而教导佛法。世尊自己已般涅槃，因此为了灭尽而教导佛法。[39]
D. III. 53-4; M. I. 235




佛陀的教导方式有以下三个特点，它们被称为“佛陀的教法模式”，可作为那些担当善友并教导他人者的自我评估之一般原则：[40]

	

佛陀通过亲身证知来教导佛法。他教导那些他自己已证知且值得证知的事物，以便他人也能证知这些事物。这一原则着重于老师——着重于他真正理解或已证知所教导的主题。


	

佛陀以坚实的基础教导佛法。他以连贯的方式教导和解释，使听者能够思惟主题并通过运用自己的智慧来理解。这一原则着重于学生或听者。老师以一种方式教导，为听者提供反思、运用辨别力、开发智慧并亲身洞察真理的自由或机会。老师仅仅呈现事实、信息、有理的论证或建议，以揭示真理的各个方面并激发听者的思惟。


	

佛陀以真实、殊胜的结果教导佛法。他教导那些真实的事物——那些被思惟它们的智者和真理爱好者所承认的事物。他教导那些可证知的事物；修行者将获得与其修行运用相符和相应的果报。这一原则着重于教法，即教法与真理相符或“真实如此”；它是可验证的、有效的、有价值的；它不是微不足道的、徒劳无益的或白白遵循的；它为实践者带来了真实的结果——修行的成果与实践者所付出的努力以及随附的条件因素相符。





如果无法找到一位已证悟且真正自由的善友，那么跟随和学习一位博学之人仍然有用，尽管他尚未领悟教法的精髓。 

在这种情况下，这样的人就像一个照看别人牛群的牧牛人，或者像一个提着灯笼的盲人——一个视力好的人因此能够看清。[41] 这里“视力好的人”指的是具足如理作意（yoniso-manasikāra）的人。

这不仅适用于那些知识渊博且教学技巧高超的人——即使是傻瓜或鹦鹉学舌之人说出的智慧之言也能提供思考的素材。一个具有如理作意的人可能会听到这些话并因此获得证悟。[42]

然而，在这种情况下，关键因素在于听者，即他拥有内在的修行因素——如理作意，这将在接下来的章节中讨论。

善友的职责

在修行的背景下，一位善友在各种活动中的参与和支持是一个外在条件。这里的一个重要因素是人们在思想、观点、态度、价值观和理解方面的相互影响，这些统称为“见”（diṭṭhi）。

如果这些想法、态度、价值观和理解形式是错误的且有害的，它们被称为“邪见”（micchā-diṭṭhi），而如果它们是正确、善巧且有益的，它们则被称为“正见”（sammā-diṭṭhi）。

鼓励他人持有邪见的人是恶友（pāpa-mitta），而鼓励他人持有正见的人则是良善而真实的善友（kalyāṇamitta）。

通常，一个人的家庭或学校导师，例如父母和老师，对人的影响不如其玩耍和交往的朋友。但也常发生，一个人居住附近的朋友的影响力，小于那些住得很远（无论是物理距离还是时间上）并能触及人心的人：那些通过大众媒体，比如娱乐渠道和书籍，包括那些伟大人物的传记——其品质为人所效仿——而与人“同行”的“同伴”。

使某人能够影响他人，或者说善友与他人内心之间的桥梁，是信念、信任、钦佩和启发，这些统称为“信心”（saddhā）。

当信心产生时，即使某人远在他方，并非亲密伙伴，也能对其产生影响。有些人可能住在附近，但若对其缺乏信心，影响甚微。因此，那些肩负教导他人、传授正见责任的人，应首先在他人心中建立信心。

修行的一个基本原则是善友充当信心的催化剂：与贤明正直之人交往是信心生起的条件。

虽然一个人可能良善且有智慧，但如果他无法在他人心中生起信心，他仍然不符合“善友”（kalyāṇamitta）的资格，也未与他人建立真正的联系。当信心生起且他人接受时，一个人可以帮助引导他人的思想和行为（最初，这个人可能只是模仿一个人的行为），或者可以培养一种正确的思维方式，这是另一个层次的修行。决定一个人是否履行“善友”责任的关键因素是，他所交往的人是否达到了正见。 

关于正见（sammā-diṭṭhi）的技术性和教理上的解释将在接下来的章节中呈现。[43] 作为引言，这里指出集合起来称为“正见”的贤善和正确的见解、观点、价值观和理解形式有许多细节和特殊之处，并且可以通过多种不同方式来解释，这是很有用的。然而，对正式教义的考察显示，这些见解等可以归结为两种：

	

信念、观点、看法和理解形式，它们是正确、善巧和理性的，并与道德、善恶行为以及这些行为的相应果报有关，正如“种瓜得瓜，种豆得豆”这句谚语所概括的那样。这种见解的进一步例子包括对道德的信任，例如对父母功德的信任，以及与宗教教义相符的信念，例如关于来世的教导。简而言之，可以将其定义为符合佛法的见解，或对业法则的信念，这会促使人对其行为产生责任感。这种见解的准确术语是kammassakatā-ñāṇa——业是自己的知识。

这是世间正见（lokiya-sammādiṭṭhi），它源于对因果的理解，并由社区传承的教法所灌输。它产生正直、贤善的行为，并导向一个和平、秩序良好的社会。


	

关于世间、生命或有为法的见解和理解形式，它们与真理相符，与现象的真实本性以及自然的因果法则相符。通过这种理解，一个人能够认识到如何正确地对待世间万物。

例如，一个人理解所有有为法都源于相互关联因素的汇聚；它们根据因缘和条件的相互关系而存在，因此它们是不稳定、无常和不可持续的。与它们相关的因素处于持续的冲突和压力状态；这些事物并非真正独立，它们不能真正被任何人拥有，并且它们最终不受任何人的欲望和愿望所支配。当事物以这种方式存在时，我们应该如何对待它们？完全沉迷于有为法或将生命奉献于追求它们是否合适？每个人也是有为法，并受制于同样的自然法则；我们都是老、病、死的同伴。因此，我们应该如何相互对待？

这种理解形式是通过对事物的正确辨别、反思和考量而产生的，与实相和事物的因果本性相符。它被称为“随顺于出世间智慧的正见”。虽然它最初仍是一种世间理解形式，但它正在通往并将发展为出世间正见（lokuttara-sammādiṭṭhi）的道路上。





第一种正见称为kammassakatā-sammādiṭṭhi或kammassakatā-ñāṇa：人们是其故思行为（kamma）的主人的知识。这是识别和区分自己故思行为的能力。这种知识会产生对其行为的责任感。这是在正法行（dhamma-cariyā）层面，或与善业道（kusala-kammapatha）相关的正见。它既是现世利益（diṭṭhadhammikattha）也是后世利益（samparāyikattha），并且是究竟善（paramattha）的基础。

第二种正见被归类为“毗婆舍那正见”（vipassanā-sammādiṭṭhi）。在巴利经典中，它被称为saccānulomika-ñāṇa：“与真理相符的知识”或“与真理一致的知识”。它导向觉悟；它直接导向究竟善。

由此可见，导向佛教最高目标的、至关重要的正见，是第二种，即与真理相符的知识。 

所有佛教徒，无论他们是否直接以这个最高目标为目的，都应注意不要止步于第一种正见。相反，他们应该通过修习这种智慧，至少达到初步的程度，来提升到第二种正见。[44] 这是因为这种正见能减少和缓解贪、嗔、痴；它有助于建立与世间更良好的关系，使心清明明亮，并增进快乐。它比道德戒律中固有的约束和控制方法更能有效地减少世间的压迫、冲突和苦恼。它有益于个人和整个社会。

当我们分析事件的顺序时，会发现与善人交往，或拥有善友，会带来听闻佛法的机会——直接或间接接受教导。当佛法教导真正符合真理和善的原则，并且教导以有理、连贯的方式呈现时，接受教导的人心中便会生起信心：

亲近贤智之人（拥有“善友”） →
 听闻佛法 →
 信心。[45]

至此，我们来到修行或实修的关键一点：外部社会因素与内部个人因素之间的联系。外部因素是“听闻他人的教导”（paratoghosa），这里指拥有善友（kalyāṇamitta）。它本身产生信心，并只导向“世间正见”（lokiya-sammādiṭṭhi）。[46] 

如果一个人只达到这个阶段，那么他的修行是不完整的，他将无法达到佛教的最高目标。当一个人只停留在信心的层面时，他仍然依赖他的老师——他的“善友”——他的行为仍然是跟随榜样或模仿。他尚未获得深厚的知识和清晰的洞见；他仍然没有达到完全的解脱。

解决方法是寻找一座桥梁，以达到内在的个人因素——如理作意（yoniso-manasikāra）。一个人应该唤起并生起如理作意来取代信心，因为如理作意导向出世间正见、真实知识以及佛教的最高目标。

善友的外部因素促成了与如理作意这一内部因素的连接，而帮助他人在自己内心生起如理作意被认为是善友的责任。一位好的老师不应该满足于在学生心中生起信心的目标，而应该利用这种信心来“点燃”如理作意的火花。

一位好的老师将信心作为教导佛法的连接点：在灌输信心之后，他教导佛法，以便听者或学生能唤起如理作意：即根据真理并符合因果法则来反思和看待一切事物的能力。

一旦如理作意生起，觉悟的自然过程便会展开，直至达到高潮。在此期间，善友可以通过定期提供佛法教导来帮助支持和引导这种如理作意。

当外部因素与内部因素连接起来——即当听闻他教支持如理作意时——未觉悟而能接受教导的人，便能够在佛法修习中进步（除非是天生即能自发启动如理作意的奇才，或无法自主思考的庸人）。

在佛法中，一位贤善的老师助人不是为了培养虔诚或个人依恋，因为这样的关系可能只会导致模仿老师的信仰和行为。一位善友的作为，并非为了让他人与老师建立个人关系，而仅仅是作为一个媒介，帮助他人连接自己的生命和周遭环境——指出他们如何能根据真理反思事物，并自行发现如何正确地对待世间。这个过程因此扩展为：

亲近贤智之人（拥有“善友”） →
 听闻佛法 →
 信心 →
 如理作意（yoniso-manasikāra）。

然而，在关于智慧发展的教导中，或者在导向入流的因素中，佛陀并没有提到信心。可能是在这个语境下，他认为信心是一个次要或辅助因素，不需要特别强调。 

开发智慧的过程，或涉及导向入流的因素的过程，图示如下：[47]

亲近贤智之人（拥有“善友”） →
 听闻佛法 →
 如理作意（yoniso-manasikāra） →
 如法、随法行。

尽管以下经文段落没有明确提到如理作意，但它们描述了善友的教导方式，这些善友给予学生独立性，让他们能够自己证悟真理：


玛干帝亚（Māgaṇḍiya）：我对瞿昙大师（Master Gotama）有如此信心。现在瞿昙大师是否能够以一种方式教导我佛法，使我能从这个座位上起身，摆脱我的盲目？佛陀：那么，玛干帝亚（Māgaṇḍiya），亲近贤善之人。当你亲近贤善之人时，你将听闻真正的佛法。当你听闻真正的佛法时，你将依照真正的佛法修行。当你依照真正的佛法修行时，你将亲自了知和见到：“这些是（心的）疾病、肿瘤和刺痛的毒箭；但在这里，这些疾病、肿瘤和毒箭毫无残余地止息。[也就是说]随着执取的止息，有（存在）止息。随着有的止息……忧、悲、苦、恼、绝望止息。这就是整个苦蕴的止息。”
M. I. 512
婆罗门多达迦（Dhotaka）：我向您顶礼并致敬，尊者，您具足智慧之眼，是遍观一切者。请问，释迦族人（Man of Sākya），请将我从困惑中解脱出来！佛陀：多达迦（Dhotaka）啊，你看，我无法将世间任何人从困惑中解脱出来。当你清楚地理解了殊胜的佛法时，你将自己渡过烦恼的洪流。
Sn. 204-5; Nd. II. 20-21




如果善友已履行了最初的责任，即认识到其他修行者至关重要的独立性，那么他强调这些修行者的个人职责就变得很重要，这样他们才能以最佳方式从这种独立性中受益。

因此，佛陀履行了善友的另一项责任，即劝诫弟子们善尽个人职责，这可从他关于听闻佛法、讨论佛法以及寻求指导和建议的众多教导中看出。例如：


诸比丘，当听闻真正的佛法时，具足五种特质之人能够趣入善法中的决定正道。哪五种？他不贬低所讨论的主题。他不贬低讲说者。他不贬低自己。他不分心；他以专注的心听闻佛法。他如理作意。[48]
A. III. 174-5




这里的关键特质是如理作意（yoniso-manasikāra），它是生起知识和理解的媒介。这种特质不仅与听闻佛法或口头教导有关。相反，它应该应用于一个人生活的方方面面和各种情况，包括对感官印象的感知以及与现象的互动。

如理作意作为修行中的主要媒介，从善友的教导中接续，是下一章的主题。但在结束本节关于他人的教导（paratoghosa）的影响之前，似乎有必要多谈一些关于信心（saddhā）的主题，这是迄今为止讨论中的一个关键因素。这里的重点将是信心在止息苦的过程中应有的作用和修行。[49]

附录一：四摄事（saṅgaha-vatthu）

	

布施（Dāna）：给予；慷慨；施舍。


	

爱语（Piyavācā）：善语。


	

利行（Atthacariyā）：服务人生；有益的行为。


	

同事（Samānattatā）：平等相待。





关于四摄事的这一关键教法在巴利经典中屡见不鲜。[50] 佛陀重视互助和社会和谐的一个例子是哈塔卡·阿勒瓦卡（Hatthaka Āḷavaka）的故事，佛陀称赞他为居士中的两位“顶梁”之一，并宣称他是通过四摄事支持和护持信众的佼佼者。[51]

在《施伽罗经》（Siṅgālaka Sutta）中，当佛陀描述在“圣律”（ariya-vinaya）中礼敬六方时，他以这四摄事作为结尾。[52]

义注将rājā（“国王”，“陛下”）定义为通过四摄事使人民欢喜的人，[53] 并指出这四摄事是一种“梵行”（brahmacariya）的形式。[54]

最后一个因素——samānattatā——可能在解释上造成一些问题，因为这个词的来源不清楚，并且有不同的翻译。samāna一词意为“平等的”、“同等的”或“共同的”，因此samānattatā一词常被翻译为“与自己平等”或“与自己共同”（即己所不欲，勿施于人）。义注通常将后一个词翻译为“无论好时坏时”（即保持不变），或者平等和公正，例如通过一同饮食或坐下表达；[55] 它与samāna-kicca一词相关，后者意为“共同工作”或“互相帮助完成一项任务”。[56]

《无碍解道》（Paṭisambhidāmagga）的义注给出了 samānattatā 的另一种定义，指出它意味着“正确的辨别”或“将自己置于正确的相互关系中”，即根据他人的身份（低于自己、与自己平等或高于自己）采取适当的行动。[57] 《本生经》（Jātaka）义注提供了另一种定义，指出它意味着“保持一致”：例如，不在私下里一套行为，在公共场合又一套行为，即无论在家还是在公共集会中，都尊重父母。[58]

在最高层次上，佛陀承认那些具有相似证悟境界者之间的平等。[59]

附录二：正见（sammā-diṭṭhi）的义注分析

义注提供了对正见更详细的分析，将其分为五种：[60] kammassakatā-sammādiṭṭhi、jhāna-sammādiṭṭhi、vipassanā-sammādiṭṭhi、magga-sammādiṭṭhi和phala-sammādiṭṭhi。[61] 前三种是世间的；后两种是出世间的。在上面第5节（“善友的责任”）中提到的两种正见中，第一种等同于kammassakatā-sammādiṭṭhi，而第二种被归类为vipassanā-sammādiṭṭhi。这两种正见因此都是世间的。区别在于vipassanā-sammādiṭṭhi导向出世间的magga-sammādiṭṭhi和phala-sammādiṭṭhi，因此它被称为“通往出世间的正见”。

kammassakatā-ñāṇa（或kammassakatā-sammādiṭṭhi）的一个常见例子是正法行（dhamma-cariyā）或十善业道（kusala-kammapatha）教法中的正见要素。[62] 这是一种在佛教内外都存在的正见形式，甚至在佛陀时代之前就已存在，也就是说，它是所有倡导业论的宗教教义的一部分。（无论在哪个宗教传统中，如果其教义符合真理，佛教都会承认并接受它。）关于这个主题的更多内容，请参阅《律藏》和《中部》的义注。[63] 这两部义注中的第二部重申，kammassakatā-ñāṇa和saccānulomika-ñāṇa都是世间正见的形式。saccānulomika-ñāṇa是“与真理一致的知识”或“与真理相符的知识”；[64] 它等同于vipassanā-ñāṇa。[65]

此外，来自《中部》义注的一段落提出了五重sammādiṭṭhi的不同划分，即：vipassanā-sammādiṭṭhi、kammassakatā-sammādiṭṭhi、magga-sammādiṭṭhi、phala-sammādiṭṭhi和paccavekkhaṇa-sammādiṭṭhi。[66] 这里，jhāna-sammādiṭṭhi被移除并替换为paccavekkhaṇa-sammādiṭṭhi。jhāna-sammādiṭṭhi也是一种世间正见，但它属于那些已证得禅那的个体，与手头的主题没有直接关系。paccavekkhaṇa-sammādiṭṭhi（源于省察的正见）等同于“正智”（sammā-ñāṇa），属于那些已证得道果的个体；它也被归类为世间正见。

[image: image]






[1] 另见：M. I. 294。同样，有两种相反的因素导致邪见（micchā-diṭṭhi）：（不正确的）他教和缺乏如理作意：A. V. 187-8。 ↩ 



[2] 参阅：S. V. 101-102。 ↩ 



[3] 表示此类交往的巴利词有很多：sappurisa-saṁseva, sappurisūpasaṁseva, sappurisūpassaya, sappurisūpanissaya, sappurisa-sevanā, 或 paṇḍita-sevanā。 ↩ 



[4] 参阅：Vism. 97-101；该文本在禅修训练的语境中提供了例子。 ↩ 



[5] A. IV. 281。 ↩ 



[6] D. III. 184；A. IV. 283-4。 ↩ 



[7] D. III. 190-91。 ↩ 



[8] D. III. 185-6。这是一项重要而全面的教导。 ↩ 



[9] 导人走向繁荣的德行，犹如引车至目的地的车轮；这四种品质亦被称为“大助益之德”（bahukāra-dhamma）：D. III. 276；A. II. 32。 ↩ 



[10] 开发智慧的因素；开发智慧的原则；A. II. 245-6。这些美德对所有人都有极大益处：A. II. 246。 ↩ 



[11] 导向入流的因素：S. V. 347。 ↩ 



[12] 此教导是给予比丘的，例如：D. III. 266-7, 290；A. V. 23-4。 ↩ 



[13] 其中最著名的包括：两只红胸鹦鹉兄弟（Sattigumba Jātaka: J. IV. 432; JA. IV. 430）；味道异常的芒果（Dadhivāhana Jātaka: J. II. 106; JA. II. 101）；马和它的训练师（Giridatta Jātaka [亦称Somadatta Jātaka]: J. II. 98; JA. II. 164）；一头大象改变其性情（Mahilāmukha Jātaka: J. I. 188; JA. I. 185）；鸽子和乌鸦（Kapota Jātaka: J. I. 244; JA. I. 241; J. III. 225; JA. III. 224; Lola Jātaka: J. II. 363; JA. II. 361）；豺和狮子幼崽（Manoja Jātaka: J. III. 323; JA. III. 321）；鸡和鹰（Kukkuṭa Jātaka: J. IV. 56; JA. IV. 55）。另见：Mittāmitta Jātaka (J. II. 131; JA. II. 130; J. IV. 197; JA. IV. 196)；Vyaggha Jātaka (J. II. 357; JA. II. 355)；Kuntinī Jātaka (J. III. 135; JA. III. 134)；Mahāsuvarāja Jātaka (J. III. 491; JA. III. 490)；Kusanāḷi Jātaka (J. I. 443; JA. I. 440)；Kuruṅgamiga Jātaka (J. II. 153; JA. II. 152)；Mahā-ukkusa Jātaka (J. IV. 291; JA. IV. 288)。《本生经》故事中还有许多关于人际交往的说法，与此主题不直接相关。 ↩ 



[14] 针对公众的此类教导包括：通过思惟无常和不稳定的真理，帮助人们接受死亡；以及劝导人们不要沉溺于物质利益、声望、快乐和赞美。 ↩ 



[15] D. III. 252, 283；A. IV. 113-14；另一组包含八个因素的正直之人品德出现在：M. III. 23。“正法行”（dhamma-cariyā）或十善业道（kusala-kammapatha）有时被称为善士法（sappurisa-dhamma）（A. V. 279）；偶尔，无学法（asekha-dhamma）的十种品质，或十种正性（sammatta），被称为善士法（A. V. 245）；有时，善士（sappurisa）被定义为具足八正道之人（S. V. 19-20）。关于正直之人与非正直之人（asappurisa）的佛教教导众多；此处仅选取部分，以阐明这些教导的精髓。 ↩ 



[16] Apadāne sobhati paññā；我根据AA. II. 169翻译了这句话。 ↩ 



[17] 义注将“不执著于一切条件”一词解释为“放弃对一切事物的欢喜和执着（chanda-rāga）”（DhA. II. 156）。 ↩ 



[18] 在泰语巴利语版本中，“住于警觉和警醒”一词被“住于无量定”取代。 ↩ 



[19] 所期望的善是双重的：此生可见的善和来世的善。 ↩ 



[20] A. III. 46-7 中存在一个类似的段落。 ↩ 



[21] 参阅：Dhs. 228。 ↩ 



[22] 参阅，例如：A. IV. 281-2。 ↩ 



[23] A. IV. 32。义注描述了另外八种“善友的特质”（kalyāṇamitta-lakkhaṇa），即：信心、戒行、多闻、布施、精进、念、定和智慧（UdA. 221；ItA. I. 65）。 ↩ 



[24] Dhammānudhamma-paṭipanno：他按照主要原则修习次要佛法原则，也就是说，他根据其形式原则及其真实目标，正确地修习佛法的各个方面。 ↩ 



[25] D. III. 190。（特指此段落，piya-vācā一词有时写作piya-vajja或peyya-vajja；其含义相同。） ↩ 



[26] 关于saṅgaha-vatthu的教法非常重要；更多内容请参阅附录一。 ↩ 



[27] 译注：作者此处使用了经文中的表达“沙门和婆罗门”。 ↩ 



[28] D. III. 191。 ↩ 



[29] 补充因素。 ↩ 



[30] 同上。 ↩ 



[31] 这有时被称为“家庭中生起亲密感”（S. III. 11; Nd. I. 198-9）；有时被称为“陷入家庭”（Nd. I. 387）；它是与对他人的同情相关的担忧的一部分（Vbh. 356-7）。 ↩ 



[32] 参阅：A. III. 184。这些并非本经文段落的字面定义。 ↩ 



[33] D. III. 189-90。 ↩ 



[34] 经典将这样的人比作照看别人牛群的牧牛人：他只是数数牛，却从未品尝过五种乳制品（参见：Dh. verse 19; DhA. I. 155）。 ↩ 



[35] 例如：S. III. 126-32。 ↩ 



[36] 提及：Nd. I. 31-2；Nd. II. 21。 ↩ 



[37] “不应过于忙碌，不应不加区别地行事”这句话是巴利语 na vāyameyya sabbattha 的翻译，其字面意思是“不应在所有地方努力”或“不应在所有事情上努力”。义注解释这句话为“不应在各种不善的活动中努力”，例如像皇室官员一样充当信使或侦察员 (UdA. 334)。“不应成为别人的仆役”意指不应成为某人的仆人或下属。 ↩



[38] 参见：A. II. 38-9。 ↩



[39] “完全熄灭”和“熄灭”的表达翻译自“他自己证得了般涅槃，因此教授法以证得般涅槃”这句话。 ↩



[40] M. II. 9-10; A. I. 276; Nd. I. 271-2。对于这一段落的翻译存在矛盾；例如，不同版本的泰语三藏包含不同的翻译。将这一段落与 D. I. 193, 198-9, 239; M. II. 33; DA. II. 379, 555; MA. III. 273; SA. III. 254; UdA. 326; NdA. II. 355 中的教法进行比较会很有帮助。 ↩



[41] 参见：Thag. 偈颂：1024-1033（关于第一个类比，请参阅上文脚注 84）。 ↩



[42] 例如，参见 SA. I. 273; SnA. II. 398 中的故事。 ↩



[43] 参见第十六章关于八正道的智慧道支。 ↩



[44] 关于佛陀所说的世俗和出世间正见，请参见八正道各道支的后续章节。关于正见的义注分析，请参见附录二。 ↩



[45] 这是 A. V. 114 中一系列内容的一部分。巴利语原文为：sappurisa-saṁseva → saddhamma-savana → saddhā。在 A. V. 145-9 中有一段描述舍弃过程的经文，其中包含教导：“当一个人有善友时，他能够消除缺乏信心、心胸狭隘和懈怠。”后来的文献如《清净道论》将此教导应用于解释信的本质，指出：“信的近因可能是入流之因，例如亲近善士” (Vism. 464; DhsA. 119; NdA. I. 55)。 ↩



[46] 引自 UdA. 107。关于如理作意与出世间正见之间的联系，请参见同一参考文献。 ↩



[47] 有助于智慧增长的德行（paññāvuḍḍhi-dhamma；有助于智慧发展的因素）有时被简称为四种增长因素（vuḍḍhi；vuḍḍhi-dhamma）。它们等同于四种入流之因（sotāpattiyaṅga）：亲近善士 (sappurisa-saṁseva)、听闻正法 (saddhamma-savana)、如理作意 (yoniso-manasikāra) 和如法、随法行 (dhammānudhamma-paṭipatti)。许多这些教法的来源已在前面引用，包括：D. III. 227; S. V. 347, 404, 410-11; A. II. 245-6; 参见：D. II. 214。这些德行在《巴利圣典》的教法中随处可见，仿佛佛陀在寻找机会提及它们。在此背景下，另一个有力的教导出现在 Kh. 7。 ↩



[48] 这段经文之后是两个类似的段落，其中上面的一些因素被以下因素替换：“他有智慧，不是笨蛋”；“他不是带着轻蔑的态度听闻”；“他不是带着竞争的心态听闻”；“他不是带着挑剔的心态，心对说话者硬化而听闻”；以及“他不会自以为理解尚未理解的事物。”这三部经也描述了每个段落中提及的相反特质。这些积极的特质在《巴利圣典》的许多段落中都有发现。 ↩



[49] 译注：参见关于信的下一章。 ↩



[50] D. III. 152-3, 232; A. II. 32-3, 248; A. IV. 219, 363-4; J. V. 330-31。 ↩



[51] A. I. 25-6。 ↩



[52] D. III. 191-2。义注声称佛陀教授此经是作为居士的学处（gihi-vinaya）。 ↩



[53] JA. I. 135。 ↩



[54] JA. I. 136。 ↩



[55] DA. III. 928; AA. III. 65; AA. IV. 115; PsA. I. 299。 ↩



[56] Nett. Ṭīkā: Nidesavāravaṇṇanā, Hārasaṅkhepavaṇṇanā; Nett. Vibhāvinī: Nidesavāra-atthavibhāvanā, Soḷasahāraniddesavibhāvanā。 ↩



[57] PsA. I. 299。 ↩



[58] JA. V. 332。 ↩



[59] 参见：A. IV. 363-4。 ↩



[60] 译注：此附录包含《佛法》泰语版脚注 1203 的材料。 ↩



[61] 例如：AA. II. 24, 162; AA. III. 281。 ↩



[62] 例如：A. V. 267-8; Vbh. 328; ItA. II. 25。 ↩



[63] VinA. I. 244 和 MA. I. 196。 ↩



[64] Vbh. 328。 ↩



[65] DA. III. 984; VbhA. 415; VinṬ.: Pārājikakaṇḍaṁ, Sikkhāsājīvapadabhājanīyavaṇṇanā; VismṬ.: Khandhaniddesavaṇṇanā, Paññāpabhedakathāvaṇṇanā。 ↩



[66] MA. IV. 135。 ↩






    
第十四章：信心
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导论

信心（saddhā）[1]在佛教教义中的意义、作用和重要性如下：

此处的信心并非指不加理性判断，就将全部责任托付给某事或某人。恰恰相反，那样做是情感不成熟的表现。

信心只是培育智慧过程中的一个阶段——而且是第一个阶段。正确的信心与理性分析相关：它必须导向智慧并由智慧验证。它与不加理性判断就将全部责任托付给某事或某人或完全依赖他者的行为相反，后者是单纯情感（āvega）的表达，会导致人们停止探究。仅仅基于情感的信心是一种轻信；它应被修正并最终消除。诚然，源于正确信心的情感在法（Dhamma）修习的早期阶段可能很有用，但最终会被智慧取代。

包含在培育智慧中的信心或许最好定义为自信：一个人基于批判性推理，坚信所追求的目标或理想既有价值又可实现。这种信心激励人们去验证他们相信合理可达的真相。

为了正确地定义信心，巴利语圣典中所有将信心（saddhā）列为一组修行要素的教导，也都包含智慧作为伴随要素，并且通常信心被列为第一个要素，而智慧被列为最后一个要素（参见“始于信心的要素”注释）。然而，强调智慧的教导则不一定包含信心的要素（参见“不包含信心的要素”注释）。


始于信心的要素

有许多例子，包括：导向未来善报的戒德（samparāyikattha）：信心、戒行、布施和智慧。导向增长的戒德（vuḍḍhi-dhamma）：信心、戒行、学习、布施和智慧。五根/五力（bala/indriya）：信、精进、念、定和智慧。成就无畏的法（vesārajjakaraṇa-dhamma）：信心、戒行、多闻、精进和智慧。圣财（ariya-dhana）：信心、戒行、惭愧、惧恶、多闻、布施和智慧。




不包含信心的要素

例如：应在心中确立的戒德（adhiṭṭhāna-dhamma）：智慧、真实、布施和宁静。七觉支（bojjhaṅga）：念、择法、精进、喜、轻安、定和舍。守护法（nāthakaraṇa-dhamma）：戒行、多闻、与善友交往、易受纠正、乐于助人、爱真理、精进、知足、念住和智慧。



因为智慧统领其他善法，并且是一个基本要素，所以它比信心更重要。即使作为个人特质，智慧而非信心才是决定性因素：在佛教中备受赞扬的个人，例如上首弟子尊者舍利弗（Sāriputta），正是那些拥有最大智慧的人。

信心有两个显著的益处：

	

信心引发喜（pīti），喜生起轻安（passaddhi），轻安继而导致快乐，然后是定，最终是智慧；以及


	

信心产生精进——努力从事修行，并检验那些由信心所相信的事物，以便亲身实证真理，这最终导向智慧。（参见“信心作为辅助条件”注释）





尽管这两个益处源于情感基础，但其达到顶峰的过程始终必须包含对智慧的内在渴望。

由于真正信心的目的是支持智慧，信心必须促进批判性辨别，从而导向智慧的培育。而且，只有当一个人通过理性探究和理解确立了信心并消除了疑虑时，信心本身才算根基稳固。在佛法（Buddha-Dhamma）中，信心的品质因此支持探究和调查。诉诸他人相信、强迫他人接受预设真理，或威胁不信者以惩罚的方法，都与佛教的这一信心原则不符。

对他人的信心和虔诚则有其缺点。佛陀甚至鼓励他的弟子放弃对自己的个人虔信，因为这种个人信心承载着浓厚的情感，并可能成为获得圆满解脱的障碍。

信心不被归类为道支，因为它是由智慧引导和验证的，智慧才是道上进步所需的必要因素。此外，那些拥有大智慧的人，例如圆满觉悟的诸佛和辟支佛（Pacceka-Buddha），从智慧开始修行，而无需经过信心的阶段。智慧的培育不一定总是始于信心——它也可以始于如理作意（yoniso-manasikāra）。因此，佛陀将信心的概念置于培育正见部分，他并未将信心区分为一个独立的要素。


信心作为辅助条件

信心导向喜（pīti），见：S. II. 31；信心导向精进（viriya），见：S. V. 225。信心有助于产生心的力量和无畏，这些是“精进”（viriya）的特质：参见《旗帜经》（Dhajagga Sutta）（S. I. 218-20）。请注意，缺乏智慧支持的信心是一种导向定的力量，包括极高层次的定，它们是心解脱（cetovimutti）的形式。然而，这些心的境界仍会退转和停滞：它们不一定导向智慧，甚至可能阻碍智慧。另一方面，伴随智慧的信心，则能产生支持智慧进一步培育的定。在最后阶段，信心和定导向慧解脱（paññā-vimutti），这能带来不可动摇的心解脱。



即使超越了所谓“盲信”的信心，如果未能达到探究和旨在清晰洞见的阶段，仍被视为不正确，因为它未能履行其功能。停滞在此层面的修行仍然有缺陷，因为它缺乏一个真正的目标。

尽管信心具有显著益处，但在最后阶段它必须终结。信心的存在表明尚未达到真正的目标，因为只要一个人“相信”那个目标，就说明他尚未亲身实证它。只要信心存在，就揭示了一个人仍然依赖外物、将智慧托付给外物，并且尚未达到圆满自由。

因此，信心并非阿罗汉的特质；恰恰相反，阿罗汉具有“无信”（assaddha）的特质，这意味着他已直接证悟真理，不再需要相信他人或对真理的理性解释。

总而言之，道上的进步是循序渐进的，始于信心（saddhā），发展为符合因果的见解或理解（diṭṭhi），最终导向对真理的智见（ñāṇa-dassana）。在最后阶段，信心的任务就结束了。

信心的重要性和优点应该被清楚地理解。人不应该过分看重信心，也不应轻视它，两者都会带来有害的后果。轻视信心表明对信心作用的误解。例如，一个人可能拥有高度的自信，但这可能只是对自身烦恼的相信，并表现为我慢和自我中心。

在与戒行（sīla）相关的方面，信心是一个关键因素。它为人们提供了支持性原则，起到威慑作用，使他们能够抵制诱惑和挑衅，并避免做坏事。

信心也为思惟提供了渠道。当人们体验到不压倒心识（不超过信心所灌输原则的力量）的感官印象时，他们的思惟路径会沿着信心所准备的道路前进；念头不会偏离不善的方向。对于仍然受烦恼影响的人来说，信心因此维系着他们的戒行。[2]

尽管信心有很多益处，但如果它不伴随智慧，那么它可能有害，甚至会阻碍智慧的培育。

关于培育智慧，可以大致概述信心（在达到智慧圆满之前）的各个阶段，如下：

	

一个人培育基于健全理性的见解；不单单因为听信他人之言而相信事物（与《迦摩罗经》（Kālāma Sutta）相符——见下文）。


	

一个人守护真相（saccānurakkha）；以客观态度聆听各方的教导、观点和学说；不急于对尚未真正了解的事物做出判断；不固执地坚持自己的个人知识和观点代表真相。


	

当一个人听取他人的教导和观点，看到它们符合理性，并观察到提供这些教导的人是真诚、无偏且有智慧的，信心便会生起。一个人接受这些教导，以便继续使用理性分析来检验真相。


	

一个人思惟并检验这些教导，直到确信它们真实无误；他对所见证的真相深感触动，并努力进一步探究，以加深对真相的证悟。


	

如果一个人有疑虑，他会真诚地向他人请教；请教并非为了巩固自我身份，而是为了获取智慧。通过验证理性论证的真实性，信心得以巩固。如此一来，信心的目的就实现了。





佛陀关于信心的开示

《迦摩罗经》（Kālāma Sutta）为所有人提供了一个建立基于理性分析观点的原则，无论他们是否已经持守特定的理论、教导或学说：[3]


有一次，佛陀游方来到拘萨罗国（Kosala）的伽蓝人（Kālāma）居住地拘萨城（Kesaputta）。伽蓝人听到佛陀的好名声后，前来拜访他，互相问候后，向他禀告道：世尊，有些沙门和婆罗门来到拘萨城。他们解释并抬高自己的教义，却讥笑、贬低、辱骂、诽谤他人的教义。但随后又有其他沙门和婆罗门来到拘萨城，他们也解释并抬高自己的教义，却讥笑、贬低、辱骂、诽谤他人的教义。世尊，我们感到困惑和怀疑，不知道这些沙门和婆罗门中，谁说的是真话，谁说的是假话。 [佛陀回答说：] 伽蓝人啊，你们感到困惑是恰当的，你们感到怀疑是恰当的。你们对令人困惑的事情产生了怀疑。来吧，伽蓝人：不要被口传（anussava）所引导
。（参见“‘Anussava’一词”注释）不要被教义传承（paramparā）所引导。不要被道听途说（itikirā）所引导。不要被引用经典（piṭaka-sampadāna）所引导。不要被逻辑推理（takka）所引导。不要被推论（naya）所引导。不要被理性思惟（ākāra-parivitakka）所引导。不要被教法符合个人观点（diṭṭhi-nijjhānakkhanti）所引导。不要被讲者鼓舞人心的外表（bhabba-rūpatā）所引导。不要被“这位沙门是我们的老师”（samaṇo no garūti）这个想法所引导。但是，当你们自己知道：“这些事物是不善的，这些事物是有害的，这些事物受到智者的谴责，这些事物如果被实行和修习，会导致损害和苦”，那么你们就应该舍弃它们……当你们自己知道：“这些事物是善的，这些事物是无害的，这些事物受到智者的赞扬，这些事物如果被实行和修习，会导致福祉和安乐”，那么你们就应该投入其中。



如果人们缺乏对特定事物的理解和相信，佛陀并没有敦促他们去相信。相反，他鼓励他们根据自己能够亲身见证的因果来考量和判断此事。例如，关于再生这个主题，上述经文末尾有一段话指出：


伽蓝人啊，当这位圣弟子如此使他的心脱离敌意、脱离恶意、纯洁无染时，他今生就获得了四种确信。他所获得的第一种确信是：“如果存在他世（paraloka），并且善恶业会带来果报，那么身体分解后，死后我将投生于善趣，在天界。”他所获得的第二种确信是：“如果不存在他世，并且善恶业不会带来果报，那么就在此世，我依然快乐地生活，没有敌意和恶意。”他所获得的第三种确信是：“假设恶报会降临作恶者。那么，由于我无意对任何人作恶，苦报又怎会降临于我这个不作恶之人呢？”他所获得的第四种确信是：“假设恶报不会降临作恶者。那么就在此世，我见自己在这两方面都已清净。”[4] 
A. I. 188





“Anussava”一词

自从《佛法》（Buddhadhamma）最初写作阶段（在第一版印刷之前），我就觉得这里的“不相信”一词未能清晰传达巴利语的含义，但我尚未找到一个恰当的替代词。[译者按：作者此处指的是泰语短语yah yeut theu（อย่ายึดถือ）；这也可以表示“不执取”、“不假定”。]我的翻译基于《泰语三藏：献给佛教25世纪的致敬》（出版于佛历2500年）的版本，该版本将此语境中 mā 的注释性解释应用为 mā gaṇhittha。在《佛法》的后续版本中，我继续使用yah yeut theu这个短语，但增加了脚注：“此处的‘不相信’一词是暂时的，因为尚未找到合适的替代词。应将此短语理解为‘不要仅凭这些因素中的任何一个就做出判断或以绝对、明确的方式确立观点’。”1972年，当我编写《佛教词典》（พจนานุกรมพุทธศาสน์ ฉบับประมวลธรรม）时，我决定采用“不要（果断地）相信”（yah bplong jy cheua – อย่าปลงใจเชื่อ）的翻译。后来，《佛法》的版本保留了最初的翻译，并补充了脚注：“yah yeut theu的表达应理解为与yah bplong jy cheua相对应。”关于此主题的更多内容，请参见附录一。



对于不遵循特定学说或宗教的人，佛陀会以慈悲、中立、客观的方式教导。他会鼓励听者从独立的立场思惟真理。他不会声称拥有这些教导，也不会试图说服人们对他表现出个人信心或皈依“佛教”。

佛陀并没有将自己或神通力作为其教导真实性的证明，而是提及“事物本然的方式”以及人们能够通过自己的智慧亲眼见证的事实。此外，佛陀教导了一种称为“确定性”原则（apaṇṇakatā）的基本修习原则：对于那些普通人缺乏理解的事物，无论是被称为超自然的事物还是未被清晰理解的常见现象，人们都应该选择一个明确而确定的行动方针，而不是陷入猜测。

这个原则的一个著名例子见于《无误本生经》（Apaṇṇaka Jātaka）。有两支独立的商队都需要运载大量的水才能穿越沙漠。第一支商队遇到一个化作人形的妖怪，它想欺骗并吞噬他们。它用虚假的证据告诉商队成员，前方会有大量水池和湖泊。因此，它告诉他们把所有的水都倒掉，而不是不必要地携带。商队成员听后很高兴，倒掉了罐子里的所有水。但他们前方没有发现水，变得虚弱，并被恶魔吞噬。

第二支商队成员也同样被展示了虚假的水源证据，但他们运用了“确定性原则”，反思道：“只要我们尚未亲眼见到此事真相，我们就不会轻易遵循这种逻辑或猜测。我们确定无疑的是牛车上现在载着的水。当前方遇到所说的水源时，我们才能灌满我们的罐子。”通过运用智慧并依赖直接可辨识的事物，这支商队得以安全抵达。[5] 

这种选择明确而确定行动方针的原则，也可以应用于法（Dhamma）修习以及心法（nāma-dhamma）的微妙方面，正如《无误经》（Apaṇṇaka Sutta）中所述：


有一次，佛陀来到婆罗门村萨拉（Sālā）。婆罗门居士们听闻佛陀的好名声后，前来拜访他并互相问候。佛陀问他们：“居士们，你们有没有哪位老师是你们认可的，并且你们对他生起了由理性辨别支持的信心（ākāravatī-saddhā）？”“没有，尊者。”“居士们，既然你们没有找到一位认可的老师，你们可以修习这个无误且确定的教法（apaṇṇaka-dhamma）；因为当这个无误且确定的教法被正确修习时，它将长期导向你们的福祉和安乐。这个无误且确定的教法是什么呢？‘居士们，有些沙门和婆罗门的学说和见解是：“布施没有果报，供养没有果报，祭祀没有果报；善恶业没有果报；没有此世，没有他世；[6]没有母亲，没有父亲……”现在，有些沙门和婆罗门的学说与那些沙门和婆罗门的学说直接对立，他们这样说：“布施、供养和祭祀有果报；善恶业有果报……”居士们，你们认为如何？这些沙门和婆罗门是不是持有彼此直接对立的学说？’‘是的，尊者。’‘现在，居士们，那些持“布施没有果报，供养没有果报，祭祀没有果报……”学说和见解的沙门和婆罗门，可以预料他们会舍弃这三种善法，即善的身业、善的语业和善的意业，并且他们会从事和修习这三种不善法，即身恶行、语恶行和意恶行。这是为什么呢？因为那些沙门和婆罗门看不到不善法中的危险、堕落和染污，也看不到善法中的清净——出离的福祉……’‘对此，智者会这样思惟：“如果不存在他世，那么身体分解后，这个人就已经使自己足够安全了。但如果存在他世，那么身体分解、死后，他将重新出现于苦处、不幸的目的地、毁灭，甚至是地狱。现在，无论那些沙门和婆罗门的话是否真实，让我假设没有他世：这个人仍然在此世被智者谴责为不道德的人，一个持有断灭论的邪见者。但另一方面，如果存在他世，那么这个人就两头落空了：因为他在此世就被智者谴责，而且身体分解、死后，他将重新出现于苦处、不幸的目的地、毁灭，甚至是地狱……”’‘居士们，有些沙门和婆罗门的学说和见解是：“没有最终的存在止息。”[7]现在，有些沙门和婆罗门的学说与那些沙门和婆罗门的学说直接对立，他们这样说：“存在着最终的存在止息……”对此，智者会这样思惟：“这些沙门和婆罗门持有“没有最终的存在止息”的学说和见解，但我尚未亲见。而这些其他沙门和婆罗门持有“存在着最终的存在止息”的学说和见解，但我尚未亲知。如果我未经亲知亲见，就偏向一方并宣称：‘唯此为真，其他皆错’，那对我来说是不合适的。现在，至于那些持有“没有最终的存在止息”学说和见解的沙门和婆罗门，如果他们的话是真的，那么我死后当然仍然可能重新出现在由知觉组成的无色界天神之中。[8]但至于那些持有“存在最终的存在止息”学说和见解的沙门和婆罗门，如果他们的话是真的，那么我今生今世就可能证得最终的涅槃（Nibbāna）。然而，那些持有“没有最终的存在止息”学说和见解的沙门和婆罗门的观点，接近于执著、接近于束缚、接近于沉溺、接近于迷恋、接近于攀缘；但那些持有“存在最终的存在止息”学说和见解的沙门和婆罗门的观点，接近于不执著、接近于不束缚、接近于不沉溺、接近于不迷恋、接近于不攀缘。”如此反思之后，他修习解脱、离弃存在的道路，直至存在的真实止息。’ 
M. I. 400-413




佛陀的以下教导揭示了仍然基于信心和逻辑的知识是如何有缺陷的，仍然容易出错，并且并非对真相的真正证悟：


婆罗堕阇（Bhāradvāja），有五种事物，在此世今生可能出现两种不同的结果：信心（saddhā）。认可（ruci）。口传（anussava；传承知识）。理性思惟（ākāra-parivitakka）。符合个人见解（diṭṭhi-nijjhānakkhanti；这包括反思的行为）。现在，某些事物可能因信心而被完全接受，但它可能是空洞和虚假的；而另一些事物可能并未因信心而被完全接受，但它可能是事实的、真实的、无误的。再者，某些事物可能被完全认可和接受，但它可能是空洞和虚假的；而另一些事物可能并未被完全认可和接受，但它可能是事实的、真实的、无误的。再者，某些事物可能通过传统传承下来，但它可能是空洞和虚假的；而另一些事物可能并未通过传统传承下来，但它可能是事实的、真实的、无误的。再者，某些事物可能经过深思熟虑，但它可能是空洞和虚假的；而另一些事物可能与所深思熟虑的不相似，但它可能是事实的、真实的、无误的。再者，某些事物可能被充分反思[为符合个人观点和信念]，但它可能是空洞和虚假的；而另一些事物可能与所反思的不相似，但它可能是事实的、真实的、无误的。 
M. II. 170-71; 参阅：M. II. 218




在接下来的经文中，佛陀进一步揭示了一种保护或守护真相（saccānurakkha）的方法——即在对待个人观点和信念时如何行事，以及如何回应他人的观点和信念：


一个守护真相的智者，不适宜得出明确的结论：“唯此为真，其他皆错。”如果一个人有信心，当他说：“我的信心是这样的”时，他就在守护真相；但他尚未得出明确的结论：“唯此为真，其他皆错。”通过这种方式，就有了对真相的守护；通过这种方式，他守护真相；通过这种方式，我们描述对真相的守护。但目前尚未证悟真相。如果一个人认可某事……如果他接受了知识的传承……如果他运用理性思惟……如果他对个人观点获得了一种反思性的接受，当他说：“我认可的观点是这样的”……“我接受的传承是这样的”……“我理性思惟后认为是这样的”……“我反思性接受的观点是这样的”时，他就在守护真相：但他尚未得出明确的结论：“唯此为真，其他皆错。”通过这种方式，就有了对真相的守护；通过这种方式，他守护真相；通过这种方式，我们描述对真相的守护。但目前尚未证悟真相。 
M. II. 171




佛陀在另一部经中阐明了这种正确的行为。有一次，比丘们正在讨论其他人对佛教教义的赞扬和批评，佛陀这样解释道：


“比丘们，如果有人诋毁我、法（Dhamma）或僧伽（Sangha），你们不应因此而生气、怨恨或心烦。如果你们因此类诋毁而生气或不悦，那只会对你们造成危害。如果他人诋毁我、法（Dhamma）或僧伽（Sangha），而你们生气或不悦，你们能否辨别他们所说的是否正确？”“不能，世尊。”“如果他人虚假地诋毁我、法（Dhamma）或僧伽（Sangha），那么你们必须解释何处不正确，说：‘因为这个原因，那是不正确的；因为这个原因，那是虚假的；那不是我们的方式；那不存于我们之中。’‘比丘们，如果他人赞扬我、法（Dhamma）或僧伽（Sangha），你们不应因此而高兴、快乐或得意。如果你们因此类赞扬而高兴或得意，那只会对你们造成危害。如果他人正确地赞扬我、法（Dhamma）或僧伽（Sangha），你们应该承认何处真实，说：‘因为这个原因，那是正确的；因为这个原因，那是对的；那是我们的方式；那存于我们之中。’ ” 
D. I. 2




在之前关于守护真相（saccānurakkha）的经文中，佛陀接着描述了证悟真相（saccānubodhi）和抵达真相（saccānupatti）的修习方式，其中包含信心的生起。这段描述解释了信心的重要性及其局限性：


‘但是，乔达摩大师，如何才能证悟真理呢？一个人如何才能被称为已经证悟真理的人呢？’ ‘在此，一位比丘可能依止某个村庄或城镇居住。然后，一位居士或居士的儿子前去考察他，就三种状态对他进行考察：考察基于贪的状态，考察基于瞋的状态，考察基于痴的状态：“这位尊者是否有任何基于贪的状态，以至于他的心被这些状态所占据，在不知情的情况下可能会说‘我知道’，或者在未见的情况下可能会说‘我看见’，或者他可能会敦促他人以一种长期导致他们伤害和痛苦的方式行事吗？” ‘当他考察他时，他了解到：“这位尊者没有任何基于贪的状态，以至于他的心被这些状态所占据，在不知情的情况下可能会说‘我知道’，或者在未见的情况下可能会说‘我看见’，或者他可能会敦促他人以一种无益的方式行事，长期导致他们伤害和痛苦。此外，这位尊者的身体行为和言语行为并非受贪影响。而且，这位尊者所教导的法是深奥的，难以见到和难以通达的，寂静而殊胜的，不是通过单纯的推理可以达到的，是微妙的，只有智者才能体验到。这种法不是受贪影响的人能够轻易教导的。” ‘当他考察过他，并看到他已从基于贪的状态中净化后，他接下来考察他基于瞋的状态……考察他基于痴的状态……。 ‘当他考察过他，并看到他已从基于痴的状态中净化后，他就对他生起了信心。充满信心地他拜访他并与他交往；亲近他后，他倾听；当他倾听时，他听到了法；听到法后，他记住了它，并考察他所记住的教法的意义；当他考察其意义时，他基于自己的探究对这些教法产生了接受；当他对这些教法产生了省思性的接受后，热情便生起；当热情生起后，他便有了决心；有了决心，他便仔细审视；仔细审视后，他便精进；坚定地精进，他在自己内心证悟了终极真理，并以智慧通达它而见到它。通过这种方式，就有了真理的证悟；通过这种方式，一个人证悟真理；通过这种方式，我们描述对真理的觉悟（saccānubodha）。但此时尚未最终达到真理。’ ‘但是，如何才能最终达到真理呢？一个人如何才能最终达到真理呢？’ ‘真理的最终达到（saccānupatti）在于对那些相同事物的重复、修习和培育。通过这种方式，就有了真理的最终达到；通过这种方式，一个人最终达到真理。’[9] 
M. II. 171-4




信心对于修行最初的阶段至关重要。它有助于修行成长，并且如果运用得当，它能加速修行进步。

因此，一个拥有卓越智慧但缺乏坚定信心的人，可能比一个智慧稍逊但拥有炽热信心的人更慢地达到修行目标。[10] 当信心被安置在一个正当的对象上时，一个人既省时又省力；但当信心被安置在不正当的事物上时，它会误导并阻碍一个人。

无论如何，佛法中所教导的信心是建立在理性分析之上，并由智慧引导的，这防止了信心被错置。如果信心确实误入歧途，它可以被纠正，因为它不是盲目的执着；人们被鼓励不断审视信心的正当性和有效性。

缺乏信心是一种障碍，会中断并延迟修行进步，正如佛陀所证实：


比丘们，对于一个未能去除心中五根桩、未能解除五种心结的比丘来说，他不可能在这部法与律中达到完全的成长。比丘尚未能舍弃的五根心中桩如下：一个比丘对导师有疑虑和犹豫；他对导师犹豫不决、缺乏承诺。一个比丘对法有疑虑和犹豫；他对法犹豫不决、缺乏承诺。一个比丘对僧伽有疑虑和犹豫；他对僧伽犹豫不决、缺乏承诺。一个比丘对训练有疑虑和犹豫；他对训练犹豫不决、缺乏承诺。一个比丘对他修习梵行的同伴感到愤怒和怨恨；他对他们感到敌意和冷漠。一个比丘的心对导师……法……僧伽……训练……感到疑虑、犹豫、犹豫不决、缺乏承诺……对修习梵行的同伴感到愤怒……不倾向于精进、勤勉修行、坚持和努力。一个不倾向于精进……的比丘是尚未去除心中桩的人……。[11] 
D. III. 238; M. I. 101




缺乏信心和自信，即怀疑和犹豫，是培育智慧和修行进步的主要障碍。在这种情况下，所需的任务是消除疑虑并建立信心。

然而，此处信心的建立，并非在不尊重自身智慧的情况下，接受某事或某人，或将自己托付于某事或某人。相反，一个人应该运用智慧审视情况，以便清晰地看到事物之间的因果关系；这将导致自信并消除疑虑。

在下面的经文中，佛陀描述了这种明智的探究，并且在这教导中，佛陀鼓励人们探究佛陀自身的有效性： 


诸比丘，一个探究者比丘，不善于了知他心，应该对如来进行调查，以查明他是否已完全觉悟……。一个探究者比丘，不善于了知他心，应该就两种通过眼和耳可认知的状态，调查如来，即：“在如来身上，是否能发现任何通过眼或耳可认知的染污状态？”当他调查他时，他了解到：“在如来身上，没有发现任何通过眼或耳可认知的染污状态。”当他了解到这一点时，他进一步调查他：“在如来身上，是否能发现任何通过眼或耳可认知的混合状态（有时纯净，有时不纯净）？”当他调查他时，他了解到：“在如来身上，没有发现任何通过眼或耳可认知的混合状态。”当他了解到这一点时，他进一步调查他：“在如来身上，是否能发现任何通过眼或耳可认知的清净状态？”当他调查他时，他了解到：“在如来身上，确实能发现通过眼或耳可认知的清净状态。”当他了解到这一点时，他进一步调查他：“这位尊者是长期以来就达到了这种善法状态，还是最近才达到的？”当他调查他时，他了解到：“这位尊者是长期以来就达到了这种善法状态；他并非最近才达到。”当他了解到这一点时，他进一步调查他：“这位已经获得声誉和名望的尊者身上，是否发现有（与声誉和名望相关的）危险？”因为对于（某些）比丘来说，只要他们没有获得声誉和名望，（与声誉和名望相关的）危险就未在他们身上发现；但当他们获得声誉和名望时，那些危险就在他们身上发现。当他调查他时，他了解到：“这位尊者已经获得声誉和名望，但（与声誉和名望相关的）危险并未在他身上发现。”当他了解到这一点时，他进一步调查他：“这位尊者是否无惧（邪恶）而戒除邪恶，而不是因恐惧而戒除邪恶，并且他是否因贪欲灭尽而无贪欲，从而避免沉溺于感官享乐？”当他调查他时，他了解到：“这位尊者无惧（邪恶）而戒除邪恶，而不是因恐惧而戒除邪恶，并且他因贪欲灭尽而无贪欲，从而避免沉溺于感官享乐。”现在，如果其他人问那个比丘：“你有什么理由（ākāra）和证据（anvaya）让你说：‘这位尊者无惧（邪恶）而戒除邪恶，而不是因恐惧而戒除邪恶，并且他因贪欲灭尽而无贪欲，从而避免沉溺于感官享乐’？”——那个比丘如果正确回答，他会这样回答：“无论那位尊者是住在人群中还是独自一人，尽管有些人行为端正，有些人行为不端，有些人领导社群，有些人为物质烦恼，有些人不为物质所染，那位尊者都不会因此而轻视任何人。而且，我曾亲耳从世尊那里听到并学习到：‘我无惧（邪恶）而戒除邪恶，而不是因恐惧而戒除邪恶，并且我因贪欲灭尽而无贪欲，从而避免沉溺于感官享乐。’”诸比丘，如来应该就此被进一步质问：“在如来身上，是否发现或没有发现任何通过眼或耳可认知的染污状态？”如来会这样回答：“在如来身上，没有发现任何通过眼或耳可认知的染污状态。” 如果被问及：“在如来身上，是否发现或没有发现任何通过眼或耳可认知的混合状态？”如来会这样回答：“在如来身上，没有发现任何通过眼或耳可认知的混合状态。”如果被问及：“在如来身上，是否发现或没有发现任何通过眼或耳可认知的清净状态？”如来会这样回答：“在如来身上，确实能发现通过眼或耳可认知的清净状态。这些状态是我的道途和我的领域，然而它们并非贪欲的原因。”弟子应该亲近这样教导的导师，以便听闻法。导师以其越来越高的层次、越来越殊胜的层次、以及作为比较的黑暗与光明对等物来教导他法。当导师以这种方式向比丘教导法时，通过对该法中某一教法的亲知，比丘就对该教法得出了结论。他由此对导师产生信心：“世尊已完全觉悟，法已被世尊善妙宣说，僧伽修行良好。”现在，如果其他人问那个比丘：“你有什么理由和证据让你说：‘世尊已完全觉悟，法已被世尊善妙宣说，僧伽修行良好’？”——那个比丘如果正确回答，他会这样回答：“诸友，我亲近世尊是为了听闻法。世尊教导我法……。当世尊以这种方式教导我法时，通过对该法中某一教法的亲知，我对这些教法得出了结论。我由此对导师产生信心：‘世尊已完全觉悟，法已被世尊善妙宣说，僧伽修行良好。’”诸比丘，当某人的信心通过这些理由、术语和表述，在如来身上被培植、生根和建立时，他的信心就被称为有理性支持、以见为根基、[12] 坚定不移，并且无法被任何沙门、婆罗门、天神、魔罗、梵天或世上任何人所动摇。这就是如何调查如来的功德，以及如何依照法来善加调查如来。 
《考察者经》（Vīmaṁsaka Sutta）：M. I. 317-20




疑虑和犹豫，即使是对佛陀本人，也不被认为是错误或邪恶的；它们只是需要通过运用智慧来理解和消除的心的状态。事实上，疑虑可以鼓励人们增加调查和探究。

当人们宣布他们对佛陀的信心时，在给予认可之前，佛陀会审视他们的信心和自信是否建立在理性的考量之上，这在尊者舍利弗与佛陀的以下讨论中显而易见：


‘尊者，我如此信赖世尊：“从未有过、将来也不会有、现在也没有其他沙门或婆罗门拥有超越世尊的圆满觉悟知识。”’ ‘舍利弗，你言之凿凿，[13] 坚定地发出狮子吼！这是为什么呢？你是否能够感知所有过去圆满觉悟的圣佛的心，从而说：“这些世尊具有这样的德行，这样的教导，这样的智慧，这样的特质，这样的解脱”？’ ‘不，尊者。’ ‘那么你是否能够感知所有未来将出现的圆满觉悟的圣佛的心……“这样的解脱”？’ ‘不，尊者。’ ‘而我，现在是圆满觉悟的圣佛：你是否能够用心感知：“世尊具有这样的德行……这样的解脱”？’ ‘不，尊者。’ ‘那么，既然你没有能力感知过去、未来或现在圆满觉悟的圣佛的心，你又为何言之凿凿，发出狮子吼的坚定之语呢？’ ‘尊者，虽然我没有能力了知过去、未来和现在圆满觉悟的圣佛的心，但我知道证悟佛法之道。[14] ‘尊者，这就像一座王家边境城市，拥有强大的堡垒和坚固的环城墙，城墙上有一道城门，城门有一个守门人，他明智、熟练而聪明，他阻止陌生人进入，让认识的人进入。他不断巡逻，沿着城墙巡视，没有发现城墙上有任何缝隙或裂缝，即使是猫也无法钻过。他认为，任何较大的生物进出城市，都必须通过这道城门。 ‘同样地，尊者，我知道证悟佛法之道：所有过去圆满觉悟的圣佛，都是通过舍弃染污内心、削弱智慧力量的五盖，在心中坚定建立四念住，并如实发展七觉支而证得无上正等正觉的。所有未来圆满觉悟的圣佛也将如此，而您，尊者，现在是圆满觉悟的圣佛，也是通过舍弃五盖……如实发展七觉支而证得无上正等正觉的。’[15] 
D. II. 81-2; D. III. 99-101




如果作为修行进步的辅助工具，对特定人物的信心可以是有益的。但它也有缺点，因为它常常会变成对个人的执着并阻碍进步。首先，这里有一段经文概述了信心的优点：


完全奉献于如来并对他充满信心的圣弟子，不会对如来或如来的教法抱有任何困惑或疑虑。确实可以预料，一个有信心的圣弟子将以振奋的精进力，致力于舍弃不善法并获得善法；他将坚强、精进不懈，不推卸修习善法的责任。 
S. V. 225




对某个人的信心的缺点在此教导中概述：


比丘们，对一个人虔信有这五种缺点。哪五种？当一个人对另一个人非常虔信，而那个人犯了罪，僧团因此暂停他的资格时，他就会想：“僧团暂停了我亲爱可爱的他！”……当那个人犯了罪，僧团强制他坐在队伍的末尾时，他就会想……。……当那个人去往遥远的地方时……。……当那个人还俗时……。……当那个人死去时，他就会想：“他死了，那个我亲爱可爱的人死了！”他将不会与其他比丘交往，而不与其他比丘交往，他就听不到正法，听不到正法，他就会从正法中堕落。 
A. III. 270




当信心转变为一种爱恋的情感时，个人偏见可能会阻碍智慧的运作，这在下面的经文段落中得到了体现：


诸比丘，有这四种事物可以产生。哪四种？爱生爱；爱生瞋；瞋生爱；瞋生瞋……。那么，瞋是如何从爱中产生的呢？一个人所喜爱、依恋并认可的人，被其他人以一种不悦、冒犯和不愉快的方式对待，于是他便对那些人生起恶意……。 
A. II. 213




即使是对佛陀的虔信，当这种虔信变得个人化时，也可能成为证得最高解脱的障碍，而佛陀鼓励他的弟子们舍弃这种爱。有时，他在教导弟子时会采取相当极端的措施，例如瓦卡利尊者（Vakkali）的案例，他热切地虔信佛陀，并希望时刻亲近他。

瓦卡利尊者晚年重病时，派人向佛陀请求见面。佛陀探望了他，并给予了以下教导：


瓦卡利：“世尊，长期以来，我一直想来见世尊，但我的身体不够强壮，无法做到。”佛陀：“够了，瓦卡利！你为什么要看这污秽的身体？见法者即见我；见我者即见法。因为，瓦卡利，见到法，即见到我；见到我，即见到法。” 
S. III. 119-120




仅限于信心层面的修行进步是不稳定或不安全的，因为信心依赖于外部条件并可能减弱，这已被佛陀的教导所证实：


在此，跋达离，假设一个人只有一只眼睛；那么他的朋友和同伴，他的亲属和家属，会帮助守护他的眼睛，心想：“不要让他失去他唯一的眼睛。”同样，一些比丘在这法和律中，以信和爱修行。在这种情况下，其他比丘会这样考虑：“这位比丘以信和爱修行。我们应该通过反复敦促他行事来帮助他，以便他不会失去那份信和爱。”这就是在此教法中，必须反复敦促一些比丘履行其义务的原因。 
M. I. 444-5




当信心未发展到智慧的阶段时，它是有限的。它可能导致投生到天界，但它本身无法导致佛法的最终目标，这已由佛陀的教导所证实：


诸比丘，在我善妙宣说的、清晰、开放、显而易见的法中，没有隐藏的陷阱：那些已断尽烦恼的阿罗汉比丘，在未来不会再有轮回的显现……。那些已舍弃五下分结的比丘，都将自行再次出现（在净居天），并在那里证得究竟涅槃……。那些已舍弃三下分结并减弱贪、瞋、痴的比丘，都是斯陀含（一来者）……。那些已舍弃三结的比丘，都是须陀洹（入流者）……。那些法随行者（dhammānusārī）或信随行者（saddhānusārī）的比丘，都将趋向觉悟……。那些仅仅对我怀有信心、仅仅对我怀有爱恋的比丘，都将趋向天界。 
M. I. 141-2




在培育智慧的语境中，智慧最初受益于正确的信心，然后逐渐发展，直到达到“智见”（ñāṇa-dassana）的阶段。在这个阶段，不再需要依赖信念和观点，因为一个人自己清楚地知道和看到，因此这个阶段超越了信心的范畴：


舍毘陀尊者：“穆西拉尊者，除了信，除了个人偏好，除了口传，除了理性思惟，除了与教义分析的一致性之外，穆西拉尊者是否有亲身知识，即：‘以生为缘，老死生起’？”穆西拉尊者：“舍毘陀友，除了信，除了个人偏好，除了口传，除了理性思惟，除了与教义分析的一致性之外，我知此，我见此：‘以生为缘，老死生起。’”[16] 
S. II. 115-18




这段经文继续说：


‘诸比丘，是否有一种阐述方法，通过这种方法，比丘——除了信仰，除了个人偏好，除了口传，除了理性思惟，除了符合教义分析——可以宣称最终的知识，即：“生已尽，梵行已立，所作已办，此后更无他事”？…… ‘有一种阐述方法……。在此，用眼看到一个色相时，如果内心有贪、瞋或痴，比丘就明白：“内心有贪、瞋或痴”；或者，如果内心没有贪、瞋或痴，他就明白：“内心没有贪、瞋或痴。” ‘既然如此，这些事情是通过信仰来理解的，还是通过个人偏好，还是通过口传，还是通过理性思惟，还是通过符合教义分析来理解的呢？’ ‘不，世尊。’ ‘这些事情难道不是通过智慧来看清楚的吗？’ ‘是的，世尊。’ ‘诸比丘，这就是（一种）阐述方法，通过这种方法，比丘——除了信仰……除了符合教义分析——可以宣称最终的知识……。’[17] 
S. IV. 138-40




当一个人拥有清晰的智见时，信心就不再需要：此人无需相信他人。佛陀的弟子们，那些已证得卓越功德的人，无需提及佛陀，就能知晓并谈论这些事情，这在耆那教领袖尼干陀·那陀子（Nigaṇṭha Nātaputta）与居士质多（Citta）之间的对话中得到了印证，质多是佛陀一位精通佛法的杰出弟子：


尼干陀：“居士，你是否相信沙门乔达摩所说：‘有一种无寻无伺的禅定；寻伺有止息’？”质多：“在这件事上，尊者，我并非凭借对世尊的信仰而说：‘有一种无寻无伺的禅定；寻伺有止息’……。‘无论我愿意到何种程度……我进入并安住于初禅……我进入并安住于二禅……我进入并安住于三禅……我进入并安住于四禅。’[18] 既然我如此知晓和看到，我就不以信仰相信任何沙门或婆罗门关于无寻无伺的禅定存在、寻伺止息的说法。” 
S. IV. 298-9




阿罗汉，那些已达到最高智见的人，拥有“无信”（assaddha）的特质：[19] 他们在清楚看到的事情上，无需相信任何其他人，这已由佛陀与舍利弗尊者（Ven. Sāriputta）的讨论所证实： 


佛陀：“舍利弗，你是否相信，信根，当被发展和培育时，能深入不死，以不死为目的地，以不死为最终目标？……精进根……。念根……。定根……。慧根……以不死为最终目标？”舍利弗：“在这件事上，我不凭借对世尊的信仰……。那些不知、不见、不解、不证、不用智慧辨别的人——他们就得在这方面依靠对别人的信仰……。但那些用智慧知、见、解、证、辨别这些事情的人——他们在这件事上就不会困惑或疑虑……。我已用智慧知、见、解、证、辨别这些事情——因此，我对这件事毫无疑虑和不确定：信根……精进根……念根……定根……慧根，当被发展和培育时，能深入不死，以不死为目的地，以不死为最终目标。”佛陀：“善哉，善哉，舍利弗。” 
S. V. 220-22




佛陀的以下这些段落强调了智慧的至关重要性：


诸比丘，比丘通过培育与修习了多少种根，从而宣称阿罗汉果，并如此了知：“生已尽……已无余事可做以达此境”？是由于他培育与修习了一种根，一位已断尽烦恼的比丘才能如此宣称阿罗汉果。那一种根是什么？是慧根。对于一位拥有智慧的圣弟子来说，随之而来的信心变得稳定，精进……念……定也随之变得稳定。 
S. V. 222




只要慧根缺失，信、精进、念、定等其他诸根，无论是单独还是组合，都无法带来觉悟：


诸比丘，正如陆地动物的足迹都能容纳在大象的足迹中，而大象的足迹因其巨大而被宣称为它们的首要，同样地，在通往觉悟的步骤中，慧根被宣称为它们的首要，也就是说，为了证悟觉悟。[20] 
S. V. 231-2, 237-9




中道的准备

总而言之，普通人，那些尚未精通智慧的人，需要他人的引导和鼓励。对他们而言，智慧的培育始于善友这一外部因素，以便建立信心。（这里的信心是指源于良好理性辨别的自信。）

从这里开始，便进入内在因素的运作，首先是运用基于信心的知识，以分析的方式独立思考。这种分析性反思会产生正见，并推进智慧的培育，最终达到清晰的智见（ñāṇa-dassana）。（参阅《三种智慧反思》注。）


三种智慧反思

一位帮助引导他人的人，可以运用以下三种智慧反思作为基本原则，来检验他人的智慧水平或明智反思的能力：与条件相应地思考：看对方是否能合理且系统地思考，并能探究因果条件。分析性反思：看对方是否能从不同角度看待事物，是否能区分各种可能性，而不会模糊或片面地看待事物。反思事物的原则（法）与目的（义）之间的关系：看对方在听到或读到某物后，是否能抓住其原则、关键点或要旨，以及其意义、目的、价值、益处，以及阐述其主要观点的方式。



由于信心（saddhā）是一个非常重要的因素，并且当它适当且正确地运用时，它与分析性反思是兼容的，能导向智慧和正见，让我们回顾它的实践层面：

	

在戒行（sīla）层面，信心是基本原则，保护一个人的戒德，阻止一个人做出不道德的行为，并使一个人坚定地保持正直的行为。虽然一个人的信心可能尚未伴随智慧，但它仍然有效。事实上，在许多情况下，基于根深蒂固信念的信心在道德行为层面比基于智慧反思的信心更有效。


	

在禅定（samādhi）层面，信心有助于禅定。它能带来喜悦和安乐，深沉的宁静，以及没有烦躁和不安，它还能带来坚定的努力、勇气、无畏、专注、效力和稳定。尽管在这种语境中的信心也是基于根深蒂固的信念而非基于理性的推论，它同样有效。

尽管这种基于信念的信心对于这头两个修习层次是有效的，但它有缺点，即会导致心胸狭隘和不愿听取他人意见，有时还会因个人信念而压迫他人。而在此语境中，重要的是，它不利于智慧的培育。


	

在智慧（paññā）层面，信心有助于智慧，始于建立世间正见。从这里它以两种方式与智慧反思相联系：

	

首先，信心是善友指出如何建设性思考的渠道——鼓励人们运用智慧反思（否则他们可能不愿接受指导和教导）。


	

第二，它为一些观想和独立思惟的主题准备了基础或背景。这个阶段的信心明显与智慧相连；它是最值得向往的信心形式。









为确保信心在如理作意（yoniso-manasikāra）过程中支持智慧，在信心方面的修行有几个因素需要牢记：

首先，拥有“理性”的信心或伴随着理性思考的信念。一个人的信心不是那种强迫自己去相信的；信心的对象不需要根据僵硬的规定来接受，也不需要不加思辨地遵循。一个人的信心既不阻碍也不强迫自己的思考，也不会导致不愿听取他人的意见。[21]相反，它支持理性分析并有助于智慧的培育。

第二，一个人的行为以saccānurakkha为标志：守护或爱护真理。一个人致力于真理，并诚实准确地表达自己的信心。一个人有权陈述自己的信念，例如说，“这些是我的信念”，或“我相信那个”，但不能将自己的信心作为决定真理的决定性因素。一个人不能坚持真理必须符合自己的信念，也不能将仅仅是信念的东西宣称为绝对真理；例如，与其说“这件事就是这样的！”，不如说“我相信这件事是这样的。”

第三，一个人运用自己的信心或信念作为如理作意（分析性思惟）的基础，从而生起智慧。换句话说，信心本身不是目的，而是一种通向更高目标的工具或阶梯：信心的目标是智慧。

这与培育智慧的标准序列相对应：

亲近善人 →
 听闻正法 →
 信心 →
 如理作意，等等。

如理作意之后是正见（sammā-diṭṭhi）的生起，这标志着中道的到来——一条贤善、正直生活之道的开始。

三宝作为通向中道的基石

三宝——佛陀、法和僧伽——是佛教徒的基石。一般来说，皈依（saraṇa-gamana）三宝是佛教徒或在家弟子的象征。即使是须陀洹（入流者）也具有对三宝坚定不移信心的特质。因此，研究对三宝的恭敬如何契合中道修行是值得的。

一般人通过皈依表达对三宝的尊敬，以及须陀洹对三宝坚定不移的信心，都清楚表明信心（saddhā）在佛教徒修行初期阶段的重要作用。

从上面所描述的可以看出，信心是中道初期阶段的一部分。特别是它有助于将人们与善友（kalyāṇamitta）或他人的善法教导联系起来。其目的是将信心与如理作意（yoniso-manasikāra）联系起来，最重要的是让信心导向智慧——生起正见（sammā-diṭṭhi），这是八正道和中道的第一个因素。

在这里我们可以看到三宝与依中道修行的明确关系，即对三宝的信心是通向中道的管道。

为补充这一解释，应考虑入流支（sotāpattiyaṅga）的四个因素，也称为有助于智慧增长的四种法（paññāvuḍḍhi-dhamma）：

	

Sappurisa-saṁseva：亲近善人；与智者交往。


	

Saddhammassavana：听闻正法；学习正确和善的事物。


	

Yoniso-manasikāra：如理作意；适当的注意；善巧的思惟。


	

Dhammānudhamma-paṭipatti：践行与主要原则相符的次要法义；正确地修行法。





这组因素被许多其他名称所指称，包括：“有助于证得入流果直至证得阿罗汉果的善法”：


“诸比丘，这四法，当被发展和培育时，能导致证得入流果……证得一来果……证得不还果……证得阿罗汉果。哪四法？亲近善人，听闻正法，如理作意，法随法行。”[22] 
S. V. 410-11




亲近善人（sappurisa-saṁseva）等同于拥有善友（kalyāṇamitta）。佛陀是至高无上的善人和善友。[23]与智者交往和拥有善友会导致他人的有益教导（paratoghosa），即听闻或学习法——真实、善的教法。

对法进行系统地思惟——即如法思惟——生起善法和智慧，正确地依于实相理解事物。此外，它导致一种真实而忠于目标的修行法。

正确的法随法行（dhammānudhamma-paṭipatti）最终证得须陀洹果（入流果），直至证得阿罗汉果。那些证得这些圣果的人构成了真正的佛教僧团。他们被称为弟子僧团（sāvaka-saṅgha）或圣僧团（ariya-saṅgha），他们代表了三宝中的“僧伽”。

从这个意义上说，可以将佛教徒与三宝相关的职责描述如下：首先，承认佛陀是“善友”；然后，听闻和学习佛陀的教法。从这里开始，如理思惟这些教法，从而完成了中道的两个初步阶段——善友与如理作意——它们是正见的前提。

当一个人依于实相正确地看待事物时，他就会正确地修行法（dhammānudhamma-paṭipatti）——他遵循中道修行（majjhimā-paṭipadā）。[24]他通过证得阿罗汉果来完成这条道路，并因此成为“圣者”（ariya-puggala）和圣僧团的一员。作为圣者，他能够帮助他人，并作为仅次于佛陀本身的善友。

此外，僧伽是一个模范社区或社会，是那些从拥有佛陀作为善友和遵循正法之道（dhamma-magga）中受益者的聚集点。僧伽是他人善友的源泉；它是“福田”（puññakkhetta），在世间增长和传播善法。

僧伽是三宝的主要支柱之一。将僧伽纳入三宝，揭示了佛教对贤善之人参与社会的高度重视，通过集体努力，社会得到改善和提升。

在内在或心的层面，僧团成员受到其证得的境界的护佑。在外在或社会生活的层面，他们的护佑是戒律（Vinaya）、僧团和谐以及相互友谊。

入流支的四个因素、依中道修行以及三宝之间这些原则的关系可以这样说明：

	

亲近智者（sappurisa-saṁseva）= 善友（kalyāṇamittatā）= 佛陀（作为至高无上的朋友）。


	

听闻正法（saddhammassavana）= 他人的善法教导（paratoghosa）= 法。


	

如理作意（yoniso-manasikāra）= 如理作意 =（个人对法应尽的职责）。


	

正确地修行法（dhammānudhamma-paṭipatti）= 道（magga）= 进入圣僧团。





从上面所说的，可以对三宝提供一个简要的定义如下：

	

佛陀：证悟并教导法，发现道路并将其揭示给他人，并作为最重要的善友。他代表了一种理想，证实了人类可以训练和发展自身所拥有的善、能力和智慧，最终证得至高境界。


	

法：佛陀所发现和教导的真理与德行原则。忠实的弟子应该听闻、学习并如理思惟这些教法，以便正确理解真理，培育道，并达到修行的圆满。


	

僧伽：依道修行并已取得成功的个人团体。那些相信这个觉悟者团体真正卓越的人，应该通过培养道和体验其果报来参与建设和加入这个团体。这种修行始于效法圣者外在的特质和品格——即戒律、僧团和谐和相互友谊。

善友、对法的如理作意，以及依八正道修行，在一个依循圣僧伽所体现的原则生活的团体中，会繁荣并达到圆满。





三宝是皈依处，因为忆念三宝能提醒人们使用正确的方法解决问题和终止苦。一个人遵循四圣谛的教法，并走上圣道（ariya-vīthi）。至少，这种忆念有助于防止一个人作恶，产生行善的决心，建立信心，消除恐惧，并强化和光明内心。

附录一：巴利语词汇《迦摩罗经》译法探讨

试图翻译《迦摩罗经》中与信念相关的十个因素，是巴利语词汇和短语如何难以令人满意且准确地翻译的一个例子。在这种情况下，造成这种困难的原因之一是这些短语缺乏动词形式；它们只包含 mā 一词，翻译为“不要”（在语法上称为“感叹词”——nipāta）。让我们以头三个因素为例：

	

Mā anussavena（“不要……通过坚持口传传统”）。


	

Mā paramparāya（“不要……通过传承下来的教导”）。


	

Mā itikirāya（“不要……通过传闻”）。





译者在这里遇到的问题是决定在省略号中放置哪个动词。传统上，这个问题通过将此短语翻译为：“不要相信……”来解决。为更仔细地检查此事，应查阅泰语版的《巴利圣典》。当《佛法》于1971年首次出版时，当时只有一个泰语译本：《泰国巴利三藏：纪念佛教25世纪，2500佛历》，它将此短语翻译为 yah yeut theu……（อย่ายึดถือ——“不要执着”，“不要假定”）。

对这种翻译的准确性提出疑问后，我查阅了对此短语的注释性解释。在此语境下，义注加入了动词 gaṇhittha，将该短语类似地解释为“不要执着”，“不要假定”。[25] 这种解释与其他义注文本一致（这十个因素在其他经文，例如：《萨拉经》和《巴蒂亚经》中也有出现）。[26]例如，《巴蒂亚经》的义注提供了与 mā gaṇhittha 相同的解释。[27]

这表明《泰国巴利三藏：纪念佛教25世纪，2500佛历》的译者是根据义注来翻译这段话的。然而，我对这种翻译仍不完全满意，需要考虑其他替代方案。

除了希望准确传达这些段落的含义之外，我之所以努力寻找合适的译文，一个原因是因为当《佛法》三十六年前首次出版时，泰国人民才刚刚开始听到并讨论《迦摩罗经》。（这部经文在西方人中已经很熟悉，他们觉得这里竟然有一个宗教告诉人们要暂停相信——没有义务去相信，这让他们感到有趣和惊讶。这种兴趣随后也延伸到了泰国人民。）但许多泰国人并没有将这种含义用于追求智慧，而是将其解释为随性、轻率或轻浮。有些人开玩笑或贬低地说，佛陀教导人们不要相信他们的老师和导师。（结果，当时许多佛教老师都会试图强调，佛陀在《迦摩罗经》中的教导并不意味着人们应该不尊重自己的老师。）

这些是试图为这些段落寻找合适翻译所涉及的一些问题。

除了提供有关这些事项的准确数据和事实证据外，还必须让读者尽可能完整地获取原始信息和相关材料，以便他们能够独立思惟这些问题。作者的意见或译者的解释总有遮蔽原始信息的危险，作者或译者也可能无意中垄断思想。

如果作者或译者提出了新的解释或翻译，他们有责任告知读者，并与他们分享原始数据，以便读者能够区分哪些是原始的，哪些是新的。

关于《巴利圣典》中的材料，提供义注和其他文本的解释是很有帮助和合适的。越多越好，因为这将为佛教学生提供运用自己判断力的机会。这与将佛法经典视为知识来源而非需要无条件相信的文本的原则相符。

（尤其在这本书中，其目的是描述传统的佛教教义，而不是表达个人解释，因此提供尽可能多的支持性数据非常重要。如果表达个人理解和解释，则应与原始材料明确区分开来，例如经文中所包含的佛陀的话语。）

因为我还没有找到合适的替代方案，所以我继续使用《泰国巴利三藏：纪念佛教25世纪，2500佛历》中包含的、基于义注的翻译 yah yeut theu（“不要执着”，“不要假定”），但附有解释性脚注。

《佛法》的初版（1971年，收录于Wan Waithayakon文集）包含以下脚注：“此处的‘不要假定’是一个权宜之计的短语，因为尚未找到足够的替代词。理解这个短语的意思是‘不要仅仅根据这些因素中的任何一个，就以绝对、断然的方式做出判断或确立观点’。”

一年后，在1972年，我开始编写《佛教辞典》（พจนานุกรมพุทธศาสน์ ฉบับประมวลธรรม），该书于1975年首次出版。在这里，关于《迦摩罗经》（kālāmasutta-kaṅkhāniyaṭṭhāna）中所包含的十种处理可疑事项的方法，我开始使用一种似乎更令人满意的替代翻译，即：yah bplong jy cheua（อย่าปลงใจเชื่อ——“不要（断然地）相信”，“不要被……引导”）。这种翻译与义注的解释 mā gaṇhittha 并不冲突。

	

不要被口传引导（anussava）。


	

不要被传统引导（paramparā）。


	

不要被道听途说引导（itikirā）。


	

不要被经文的权威引导（piṭaka-sampadāna）。


	

不要被单纯的逻辑引导（takka）。


	

不要被推论引导（naya）。


	

不要被考虑表象引导（ākāra-parivitakka）。


	

不要被与经思量和认可的理论相符引导（diṭṭhi-nijjhānakkhanti）。


	

不要被看似的可能性引导（bhabba-rūpatā）。


	

不要被“这是我们的老师”的想法引导（samaṇo no garūti）。[28]





（1996年，《泰国巴利三藏：摩诃朱拉隆功皇家大学版》出版，其中这十个因素的翻译者都使用了“不要断然相信”，yah bplong jy cheua。）

1978年，我开始编写《佛法》的扩充版（《佛法：修订扩充版》），该书于1982年首次出版。虽然这个扩充版做了许多修改和增补，但我没有按照《佛教辞典》中的更改来修改《迦摩罗经》中这个短语的翻译。（相比之下，《佛教术语辞典》——พจนานุกรมพุทธศาสน์ ฉบับประมวลศัพท์——于1979年首次出版，其中包含了《佛教教义辞典》中的更改。）相反，《佛法：修订扩充版》包含以下脚注：

“此处‘不要执着’（อย่ายึดถือ）的意思是，不要仅仅基于这些因素中的任何一个，就以绝对、断然的方式做出判断或确立观点；它应该被理解为与‘不要断然相信’（อย่าปลงใจเชื่อ）相对应。此外，不应将此表达解释为佛陀教导弟子不相信这些特定的事物，而是去相信其他事物。佛陀告诫弟子，即使是这些高度启发性的特质，也不要完全相信：不应过于急切地相信它们并将其作为真理的最终标准，因为它们可能不正确。他鼓励人们用智慧仔细思惟这些高度启发性和可信的因素。思考一下当我们接触其他因素和人物时必须多么小心谨慎。”

尽管我提供了这些不同的译文以及它们如何确定的背景，但这并不能证实它们是最合适的译文。佛教学生可以参考这里提供的信息和原始材料，以增加他们对此事的理解。同样，如果遇到更合适的译文，也应欣然接受。[29]

除了了解这个具体主题外，读者还可以通过此处了解巴利语词汇和佛经短语的翻译是多么复杂和困难。

附录二：四种信心

有一个后来确立的因素群，将信心/信念分为四种：

	

kamma-saddhā：对业的信心；


	

vipāka-saddhā：对业报的信心；


	

kammassakatā-saddhā：对“众生是自身业的主人”的信心；


	

tathāgatabodhi-saddhā：对佛陀觉悟的信心。





除了tathāgatabodhi-saddhā（一个由巴利语saddahati tathāgatassa bodhiṁ构成）之外，这四种说法在巴利经典甚至义注中都未发现。这四种说法是收集自不同地方的教义，但它们并非以这些特定术语出现在巴利经典中。

例如，kammassakatā-saddhā在巴利经典中仅作为kammassakatā-ñāṇa出现；[30]在早期经文中只有kammassakatā。[31]在义注中则发现kammassakatā-paññā[32]和kammassakata-diṭṭhi，[33]但这些都与智慧有关。

kamma-saddhā和vipāka-saddhā源自关于业的教义，这些教义通常与邪见（micchā-diṭṭhi）和正见（sammā-diṭṭhi）相关联，[34]但这些特定术语并未出现在巴利经典中。即使是“相信业”这个表达，作为优婆塞（upāsaka-dhamma）的五种特质之一，也是从kammaṁ pacceti翻译而来，意为专注于通过行动取得成就而非依赖运气。这个主题反映了佛教思想和传统在后期，即后经典时代的演变。


[1] 译注：saddhā源自巴利语动词saddahati：“托付于心”（源自梵语词根ṡrad——被认为与hṛid——“心”——和dhā——“放置”相关联）。请注意，在泰语版《佛法》中，本章被纳入“善友”一章。 ↩



[2] 关于善行对信心的依赖，请参阅：Vism. 511；VismṬ.: Indriyasaccaniddesavaṇṇanā, Magganiddesakathāvaṇṇanā。 ↩



[3] 在不同版本的巴利经典中，这部经文被分别称为《揭沙弗经》、《揭沙普提经》、《揭沙普提雅经》或《揭萨穆蒂经》。这部经文之后的那部经文包含类似的内容；另请参阅：A. II. 190-91。 ↩



[4] 译注：义注对“两方面”的解释是：“因为他不做恶，也因为他不会遭遇恶事。”（Nyanaponika Thera和Bhikkhu Bodhi的《佛陀的数字论述》；AltaMira Press，© 1999；注51。） ↩



[5] JA. I. 94。 ↩



[6] 译注：“他世”（paraloka），即其他或未来的存在领域。 ↩



[7] 译注：《中部》的义注（Majjhima Nikāya Aṭṭhakathā）指出，此处“有之止息”（bhava-nirodha）指的是涅槃。 ↩



[8] Devā arūpino saññāmayā。 ↩



[9] 另请参阅《基塔吉利经》，其中将阿罗汉果的证悟描述为渐进学习和实践的结果：M. I. 480。 ↩



[10] 以尊者舍利弗为例，尽管他智慧超群，但证得法比许多其他弟子要慢。 ↩



[11] 五种心理束缚是不同的品质；我在此未列出它们，因为它们与当前主题没有直接关联。 ↩



[12] Dassana-mūlikā；义注指出，一个人根植于入流道。 ↩



[13] Āsabhi-vācā：字面意思是“以雄牛般洪亮的声音”。 ↩



[14] “法的尺度”：dhammanvaya。 ↩



[15] 更详细的记述，请参阅：D. III. 102-116。 ↩



[16] 从这里开始，有关于缘起的每个环节的问题和答案，包括顺向和逆向序列，直到过程达到有之止息：涅槃。 ↩



[17] 从这里开始，问题和答案以同样的方式涵盖了所有的感官能力。 ↩



[18] 从第二禅以上，定中没有寻和伺（vitakka和vicāra）。 ↩



[19] Dh. 第97偈。 ↩



[20] 译注：“通往觉悟的阶梯”（padāni bodhāya saṁvattanti）= dhamma-padāni：“法阶”或“法的章节”。 ↩



[21] 请注意，基于如理辨别后的信心与信念，以及先确立信心与信念再对其信念进行理性论证之间的区别。 ↩



[22] 这些因素被称为“入流支”（sotāpattiyaṅga；“预流者的品质”），例如：S. V. 347。它们被称为“有助于智慧增长的德行”（paññāvuḍḍhi-dhamma），例如：S. V. 411；A. II. 245-6。 ↩



[23] 请参阅前一章关于善友的内容。 ↩



[24] Dhammānudhamma-paṭipatti等同于dhammānudhamma-paṭipadā——道（magga）或导向涅槃的修行（nibbāna-gāminī-paṭipadā）——这个术语在经典中经常出现，例如：Nd. I. 365。 ↩



[25] AA. II. 305。 ↩



[26] A. I. 193-4；A. II. 190-91。 ↩



[27] AA. III. 173。这与包含《迦摩罗经》义注的是同一卷。 ↩



[28] 译注：这些是《佛教教义辞典》（พจนานุกรมพุทธศาสน์ ฉบับประมวลธรรม）中包含的英文译文。 ↩



[29] 译注：或许可以翻译为：“保持对……的怀疑”或“对……保持健康的怀疑”。这种方法似乎与宗教怀疑论（允许对宗教信仰和主张存疑）和科学怀疑论（对所有主张进行系统调查）的结合是一致的。 ↩



[30] 参阅：Nd. I. 188-9；Dhs. 233；Vbh. 328。 ↩



[31] A. III. 185-6。 ↩



[32] 例如：DA. II. 359；DA. III. 936；SA. I. 87。 ↩



[33] 例如：MA. I. 188；SA. III. 199。 ↩



[34] 例如：M. I. 288 ↩ 






    
第十五章：如理作意
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中道的先导
 修行初始阶段 2：
 如理作意

作意在贤善生活方式中的作用

人们若要找到真正的安乐，就必须正确地生活，并正确地与一切事物相处，包括他们自己的个人生活、社会、科技以及自然环境。那些生活正确的人会体验到一种内在与他人安乐相符的个人安乐。

“正确地生活”或“适当地处理所有事物”这种说法，是对修行的一种概括性描述。为了更清晰地描述，必须将正确的修行分解和区分成各种细微的活动，并审视一个人生活的许多方面。因此，描述修行的不同部分是有益的，这些部分共同构成了正确生活方式的整体。由此，人们可以界定正确生活的精微之处，揭示适当修行的不同方面。

从一个角度看，生活就是为了生存而奋斗，努力摆脱压迫和阻碍的力量，并寻得安乐。简而言之，生活的这一方面，就是解决问题或导向离苦。那些能够正确解决和摆脱问题的人，在生活中获得了真正的成功，并生活在没有痛苦之中。因此，正确而成功地生活可以定义为解决问题的能力。

从另一个角度看，生活是从事各种活动，表现为不同形式的身语行为。当这种活动没有向外表达时，它就以意业的形式在内部显现。这指的是身、语、意业，在法义上被称为身业 (kāya-kamma)、语业 (vacī-kamma) 和意业 (mano-kamma)。总的来说，它们被称为通过三“门” (dvāra) 的业。

从这个角度看，生活包括从事这三种行为。那些正确执行这三种行为的人，他们的生活过得很好。因此，正确而成功地生活可以定义为知道如何行动、说话和作意——善于执行身体行动（包括一个人的工作和职业）、说话（或日常的沟通）和作意。

从另一个角度看，对人类生活的分析揭示，它由各种形式的觉知所组成，即对所缘的觉知，这些统称为“所缘” (ārammaṇa)。这些所缘通过或显现于六根 (āyatana)：眼、耳、鼻、舌、身和意。觉知这些所缘包括看、听、闻、尝、接触触觉印象和觉知法所缘：即看、听、闻、尝、感受身体的触，以及作意。

人们对这些所缘的觉知所产生的反应和态度，对其生活、行为和命运有着至关重要的影响。如果他们仅仅以喜悦和厌恶、喜欢和不喜欢来回应所缘，那么苦的连锁就会启动。然而，如果他们以记录信息的方式回应，并根据真相看待事物——根据因果关系看待事物——他们将走向智慧，并走向真正解决问题的方向。

一个与对所缘的反应和态度同样重要的因素是选择所缘的能力。例如，一个人可能会倾向并选择听和看那些满足渴爱的事物，或者一个人可能会选择听和观察那些支持智慧并提升心的品质的事物。

从这个角度看，正确而成功地生活，可以定义为善于防护诸根与善择所缘——善于看、听、闻、尝、接触触所缘和作意。

还有一个观点需要考虑。描述人类生活的一种方式是突出与现象的互动和关系，以便从中获取利益。

对于大多数人来说，感官欲乐的受用扮演着非常重要的角色。当与周围的人或事物互动时，无论是社会还是自然环境，大多数人都会寻求从中获得某种利益或优势，以满足他们的愿望或渴爱。换句话说，当他们想满足渴爱时，他们就会出去与这些人或事物互动。

前面提到的因素——将生活视为一个觉知的过程——包含两个方面：纯粹的觉知，比如看和听；以及互动，比如注视和倾听。防护诸根与善择所缘的技能（例如看或听的技能）与这种互动因素有关。

正确地与事物互动或受用是决定和塑造一个人生活和幸福程度的关键因素。因此，正确而成功地生活可以定义为善于与事物互动和处理关系。在社会背景下，这指的是知道如何与他人建立关系。在物质事物和自然环境的背景下，这指的是知道如何正确使用和受用事物。

总而言之，一种正确而成功的生活方式包含几种次要的行为形式，并由各个方面组成，特别是：

	

从摆脱问题的角度来看，一个人善于解决问题。


	

从执行行动的角度来看，一个人善于思惟、说话（或沟通）和执行身体行为。


	

从接收感官印象的角度来看，一个人善于看、听、闻、尝、接触触觉印象和思考。


	

从互动或受用的角度来看，一个人善于使用和受用事物，以及与他人建立关系。





正确地实践生活的这些方面被称为“正确地生活”、“懂得如何生活”或“善于处理生活”。根据佛法，以这种方式生活被认为是一种贤善的生活。

这些生活的各个方面，或者说修行的各个方面，可以用“知道如何作意”或“善于作意”这句话来概括。它们都涉及到作意的过程，这是正确生活的一个重要因素。作意在许多层面都扮演着重要角色，包括：

	

在觉知方面，思惟是各种信息和数据汇集和集合的交汇点。它是数据被分析、塑造和应用的地方。


	

在意业方面，思惟是起点，它引向外在的语言和身体表达——言语和身体行动。此外，它是指挥中心，根据一个人的作意决定或控制言语和身体行为。


	

在这两种行为的关系中，作意是中心点——它是觉知和意行之间的纽带。当一个人通过根门体验事物，然后收集、处理和分析这些感官数据时，作意决定了随之而来的言语和身体行动的外在表达。





总而言之，如理作意或善巧的思惟是全面正确生活的管理核心。它是所有其他正行方面的领导者、引导者和指导者。当一个人能够正确作意时，他也能够正确言语、正确行动、正确解决问题。他善于看、听、吃、使用物质事物、受用物品和与人交往——他善于生活。善巧的作意导向贤善的生活。

决定一个人在造作方面的善巧的决定性因素是内心平衡。一般来说，在这种语境下，“技能”和“平衡”具有相同的含义。娴熟地行动，意味着行动方式正确、平稳，能够根据意图和目标产生预期的结果。一个人以准确、连贯、直接和一致的方式行动，使他能够以最佳方式达到目标，而不会造成任何形式的伤害或过失。

在达成目标的背景下，佛教教义非常强调“无过失、无苦恼和适宜性”的特质，这些含义都包含在“内心平衡”一词中。因此，“处事技能”一词可以定义为“过平衡的生活”：以节制和适宜的方式生活，以便以真正无可指责和快乐的方式实现人生的目标。

用于描述这种平衡生活、适当修行或贤善生活的专业术语，就是“中道” (majjhimā-paṭipadā)，它指的是“道” (magga)：即八正道。中道是贤善、殊胜的生活，没有伤害和痛苦，导向彻底的安全和圆满的安乐。

佛法教导，为了正确生活或过贤善的生活，一个人必须经历一个修习和学习的过程。可以说，道是修行的结果。正如善巧的作意是贤善生活或道的指导原则一样，培育作意方面的善巧也是三学 (sikkhā) 的主导因素。

在修行过程中，培育作意的善巧导向正确的理解、正确的观念，甚至正确的信念，这些统称为“正见” (sammā-diṭṭhi)，它是整个贤善生活的支柱。正见的培养是培育智慧的核心，而培育智慧又是修行的核心。

反思的技能涉及多种思维和分析方法。培育这种作意善巧是一种独特的修行和培育形式。

作意在修行和培育智慧中的作用

在讨论各种作意方法之前，让我们回顾作意在修行中的作用，尤其是在培育智慧方面，这是这种训练的核心。

修行的开始

修行的核心是自我修行，以培育智慧为核心。这种训练的关键要素是正确的理解、见解、思惟方式、态度和价值观，这些都有益于一个人的生活和社会，并符合真相。简而言之，这指的是“正见” (sammā-diṭṭhi)。

当一个人正确地理解事物时，他的思想、言语和身体行为——也就是说，他所有的行为——都将是正确的、贤善的、有益的，从而导向痛苦的终结。

反之，如果一个人有不正确的理解、价值观、态度和思惟方式——统称为“邪见” (micchā-diṭṭhi)——那么他所有的行为，包括他的思想、言语和身体行为，也将是不正确的。他不仅不会解决问题和结束痛苦，反而会制造更多的痛苦，积累问题，并增加麻烦。

正见可以分为两个层面：

	

首先，那些与意识到自己的行为及其影响，或培养个人责任感相关的见解、思想、观点、信念、偏好和价值观。一个人根据佛法的教导正确地看待事物。这种见解的精确术语是“知自己是业的主人”之智 (kammassakatā-ñāṇa)。它是世间正见 (lokiya-sammādiṭṭhi)，属于戒行的层面。


	

其次，那些有助于辨别一切有为法如何依因果法则存在的见解和思维方式。它是对事物如实存在的理解。一个人不受偏好和厌恶的偏见，也不受自己希望事物如何或不希望事物如何的影响。它是一种与自然实相和谐一致的知识，在技术上被称为“与实相一致之智” (saccānulomika-ñāṇa)。它是与出世间理解一致的正见，属于胜义谛的层面。





同样地，邪见 (micchā-diṭṭhi) 也有两种：那些否定个人责任感的见解、观念和价值观——拒绝承认自己的责任；以及对世界真相的无知——根据个人希望世界如何而形成错觉的形象。

无论如何，个人的内在修行始于并持续于与外在所缘的互动；它依赖于作为动机来源或条件因素的外部影响。如果一个人从正确的来源接受教导、建议和传承，或者如果他能够正确选择、辨别、作意和接触事物，正见 (sammā-diṭṭhi) 就会产生，真正的修行就会随之而来。

反之，如果一个人接受了不正确的教导、建议和传承，或者如果他无法反思、思量和洞察自己的经验，邪见 (micchā-diṭṭhi) 就会产生，他就会训练不正确或根本不训练。

回顾一下，修行有两个基本来源，被称为“正见的前提条件”：

	

他人的教导 (paratoghosa) 这一外在因素：他人的教导或言论。这指的是社会影响和传承，例如来自父母、老师、朋友、同事、书籍、媒体和文化。这些外部影响提供正确的信息和教导，鼓励人们走向贤善的方向。


	

如理作意 (yoniso-manasikāra) 这一内在因素：善于思惟；运用正确的思惟和推理方法。





同样地，错误的修行或缺乏修行也有两个来源，它们是邪见的前提条件：他人不正确、不善的教导和缺乏如理作意——无法明智地反思。

修行的过程

如上所述，修行的精髓是正见。当正见牢固确立时，修行就能有效地进行。

这个过程分为三个主要阶段，统称为“三学”：

	

增上戒学 (adhisīla-sikkhā)：在行为、戒律以及身、语和生计方面的正直上进行训练。它可以简单地称为“戒” (sīla)。


	

增上心学 (adhicitta-sikkhā)：心的修行，内心品质的培育，以及心力、心的能力和心理健康的培育。它可以简单地称为“定” (samādhi)。


	

增上慧学 (adhipaññā-sikkhā)：培育智慧，从而生起对事物实相的认识，辨别事物的因果性质，使人能够根据因果解决问题；对现象的彻底理解，直至能够将心从所有执着和攀附中解脱出来，消除烦恼，并终结痛苦——以一颗自由、纯净、喜悦和明亮的心生活。它可以简单地称为“慧” (paññā)。





这三学的制定与被称为“八正道” (ariya-magga) 的教法直接相关：“至上之道”、“属于圣者的解决问题之神圣方法”、或“导向苦之止息和觉醒状态的道路”。

八正道包含八个道支，即八个修行方面：

	

正见 (sammā-diṭṭhi)：正确的观点、思想、见解、信念、态度和价值观；根据因缘看待事物；根据实相或实相看待事物。


	

正思惟 (sammā-saṅkappa)：不伤害自己或他人，不受烦恼污染，并有助于安乐的思惟、考量和动机，例如：出离的思惟、善愿、慈爱和布施；纯净、真实和正当的思惟；没有自私、贪婪、愤怒、仇恨和恶意之思惟。


	

正语 (sammā-vācā)：诚实正直的言语；不辱骂、不欺骗、不挑拨离间、不诽谤、不粗俗、不琐碎、不无意义的言语；礼貌温和、促进友谊与和谐的言语；理性、有益的言语。


	

正业 (sammā-kammanta)：正当、有益的行为；不压迫、不伤害的行为；建立良好关系、促进合作、导向和平社会的行为。具体而言，这指的是不涉及或不促成杀生或身体伤害，不侵犯他人财物，或不侵犯他人配偶或珍视物品和人员权利的行为。


	

正命 (sammā-ājīva)：以正当方式谋生，不给他人带来麻烦或伤害。


	

正精进 (sammā-vāyāma)：正当的精进，即：努力防止和避免未生起的恶不善法；努力舍弃和消除已生起的恶不善法；努力建立和培养未生起的善法；以及努力修习、增长和圆满已生起的善法。


	

正念 (sammā-sati)：警觉和专注；将注意力持续在当下所需的任何任务上；对自己的活动保持谨慎；忆念与特定活动相关的贤善、支持性或必需的因素；不失念、粗心或疏忽。最值得注意的是，这指的是全心全意地关注自己的身体活动、感受、心境和思想。不让诱人或恼人的感官印象误导或引起混乱。


	

正定 (sammā-samādhi)：注意力牢固确立；心专注于某项活动或某个注意力对象 (ārammaṇa)；心一境性、平静、放松、纯净、明亮而有力；它柔软且专注，随时准备有效运用智慧；它不散乱、不烦恼、不困惑、不紧张、不僵硬、不沮丧。





三学旨在根据八正道固有的修行原则结出果实。这种修行产生并培育八个道支。佛法修行者充分利用这些道支，逐步解决问题，直至完全终结痛苦。三学与八正道的关系如下：

	

增上戒学：修行方面产生正语、正业和正命。这三个道支被培育至一个人在戒行、戒律和善巧社交互动方面达到圣者的标准。这是培育心力的基础。


	

增上心学：修行方面产生正精进、正念和正定。这三个道支被培育至一个人在精神品质、心力、心理能力和心理健康方面达到圣者的标准。这是培育智慧的基础。


	

增上慧学：修行方面产生正见和正思惟。这两个道支被培养到一个人在智慧方面达到圣者的标准。他的心明亮、喜悦，解脱了所有形式的执着和痛苦；他通过智慧达到了真正的心解脱。





如上所述，正见——修行的支柱——依赖于两个因素（正见的前提条件）而生起，它们是修行的源泉、起源和起点。因此，在与修行相关的活动中，应特别强调这两个因素。事实上，“提供修行”这一表达正是与这两个因素相关。至于修行的三个阶段——戒、定、慧——它们仅用作参考点，以创造一个支持性环境，并确保修行的方向符合正确的原则。

基于这种理解，我们可以勾勒出修行的概览，如图“修行纲要”所示。
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修行的基本要素

从上一节我们看到，思惟或反省是修行的两个初始要素或来源之一。然而，为了清楚地理解作意的关键作用，应将其与第二个因素——他人的教导——结合起来解释：


比丘们，有两种条件可以导致正见的生起：他人的教导和如理作意。[1] 
A. I. 88
关于外部因素，我不知道有任何其他单一因素能像拥有善友那样带来巨大益处。关于内部因素，我不知道有任何其他单一因素能像如理作意那样带来巨大益处。 
A. I. 17




这两种正见的前提条件也可以称为修行的先导。它们是正见的源泉，而正见是整个修行的起点和关键原则。让我们更深入地回顾这些因素：

	

他人的教导 (paratoghosa)：外部动机和影响；来自外部来源的教导、建议、指导、传承、教育、宣告、信息和新闻。这也包括模仿或效仿他人的行为和思想。它是一个外部或社会因素。

这类学习来源的例子包括：父母、老师、导师、朋友、同伴、同事、上司和员工；著名和受尊敬的人；书籍、其他形式的媒体以及宗教和文化机构。在这种语境下，它特指那些引导一个人走向正确、贤善方向并提供正确知识的外部影响，尤其是那些使一个人能够达到第二个因素——如理作意——的影响。

一个具有适宜属性和品质，能够很好地履行教导职责的人，被称为善友 (kalyāṇamitta)。一般来说，善友若要有效地发挥作用并成功地教导他人，他必须能够给学生或修行者灌输信心，因此这里的学习方法被称为“信道”。

如果提供指导的人，例如父母或老师，无法在学生（或孩子，视情况而定）心中建立信任感，而学生随后对其他信息和思维来源，比如通过媒体传播的电影明星的言语，产生了更大的兴趣和信任，并且如果这些替代信息是糟糕或错误的，那么学习或修行过程就会陷入危险。最终结果可能是一种错误的学习形式或缺乏真正的学习。


	

如理作意 (yoniso-manasikāra)；善巧的作意模式；系统化的作意；能够如实地思惟和辨别事物，例如认识到特定现象“如是存在”。一个人探寻因缘，探究事物的源头，追溯事件的完整序列，并分析事物以如实看待事物并符合因果法则。一个人不因个人渴爱和执着而执着或扭曲事物。如理作意导向幸福和解决问题的能力。这是一个内在因素，可称之为“智慧之道”。





在这两个因素中，如理作意是必不可少的。修行真正结出果实并达到目标，正是如理作意所致。事实上，如理作意可能在没有外部影响协助的情况下启动修行。如果一个人依赖外部教导的第一个因素，它必须导向如理作意，才能使他的训练达到圆满。直觉、洞察力以及对实相的发现和实现是通过如理作意来完成的。

话虽如此，我们不应低估第一个因素——他人的教导——的力量，因为只有极少数人不需要依赖这个因素——那些只通过运用如理作意就能进步的人。这些人，就像佛陀一样，是例外的。世界上几乎所有人都依赖他人的教导来指引方向。

所有过去和现在形式化的、系统的教育，以及所有艺术和科学领域的学业，都属于“他人言教”（paratoghosa）这一因素。因此，善友对知识的良好传授值得我们给予最大的关注和重视。

这里需要重申的一点是，在提供教育或善巧指导时，善友需要不断牢记，这种指导必须成为学生心中生起如理作意的催化剂。

有助于修行的思惟

作意与识（viññāṇa）相连并随之发生。觉知的过程始于根（āyatana）与所缘（ārammaṇa）接触之时。此时识（viññāṇa）生起——对所缘的觉知——例如看见形色、听见声音，或了知一个法所缘。当这个过程完成时，它被称为“觉知”，或者更字面地，根据巴利语，称为“触”（phassa）。

伴随觉知，某种感受（vedanā）生起，例如快乐和舒适、痛苦和不适，或一种中性感受。[2]与此同时，想（saññā）也生起——对所缘的命名、指称或识别。由此，思惟（vitakka）随之发生——即寻、伺和思虑。

这个觉知过程是相同的，无论一个人是在外部遭遇和体验事物，还是在心中思虑和沉思事物。

以“看”这个行为为例，这个过程可以说明如下（与第二章《六处》中图《觉知过程（简化形式）》早前所述相似）。

眼处（āyatana）+
 色所缘（ārammaṇa）+
 眼识（cakkhu-viññāṇa）= 
 触（phassa）→
 受（vedanā）→
 想（saññā）→
 思惟（vitakka）

作意在决定一个人的品格和生活方式，以及塑造整个社会方面起着非常重要的作用。因此，作意是修行中的核心要素。然而，作意本身也受到各种因素和条件的决定。

一个对作意施加强大影响的因素是受（vedanā），特别是快乐和痛苦的感受。

通常，当人们接触所缘并体验到受时，除非有其他因素介入以纠正或阻止这个过程，否则这些受会决定一个人的作意方式：

	

如果感受是愉悦或舒适的，一个人就会沉溺其中；他希望获得或受用那个所缘（这是在肯定意义上的渴爱（taṇhā））。


	

如果感受是痛苦或压迫的，一个人就会厌恶它们；他希望逃离或消除那个所缘（这是否定意义上的渴爱）。





此时，一个人会对作为那种感受来源的所缘产生复杂的思虑和想法。那个所缘成为一个人作意的焦点，伴随着saññā——对这个所缘的记忆和识别。这些思虑的扩散遵循着一个人的好恶。作意的决定性因素是一个人累积的习性、偏见、习惯、性情和烦恼（统称为行——saṅkhāra）。他在这些行（saṅkhāra）的限制和范围内以及沿着它们的路线进行作意。言语和身体行为可能会随之而来。

即使这些思虑没有表达为外在行动，它们仍然对一个人的心产生影响。它们限制和束缚心，并产生各种形式的烦恼、不安、沮丧和困惑。与特定主题相关的思虑可能会产生心的偏见和扭曲，导致无法如实地看待事物，而有些思虑可能被贪欲或瞋恚所污染。

如果一个人经历中性感受——既不快乐也不痛苦——如果他不善于反省并任由自己受其影响，那么他的作意将是漫无目的、语无伦次或完全窒息的。这是一种不利且不善的情况，会导致问题和更大的痛苦。

这个过程的主要因素可以这样说明：

触（phassa）→
 受（vedanā）→
 爱（肯定和否定两种）（taṇhā）→
 苦（dukkha）

对于大多数人来说，这种问题堆积的过程几乎持续不断地发生。在一天之内，它可能会重复发生无数次。缺乏修行者的生活往往被这种作意方式所主导和决定。它不需要智慧、理解或特殊能力。这是人类最基本的运作方式。一个人越是积累了这种作意的习惯，这个过程就越容易自动展开，仿佛陷入了一个预设的窠臼。

由于这个过程在没有念和慧的引导下运作，它会产生无明（avijjā）。它不仅无助于解决问题，反而制造更多问题并增加痛苦。它与修行背道而驰。从技术上讲，它因此被称为“导向苦的条件模式”。

这种作意方式的基本属性是它服务于满足渴爱。总而言之，它可以被称为“迎合渴爱的思惟过程”、“制造问题的作意”，或者简单地称为“苦的循环”。

修行的开始始于正念和智慧的应用。此时，一个人不再允许上述作意过程或缘起相续的模式不受阻碍地、不加控制地运作。一个人运用正念、智慧和其他善法来中断或减少这种作意方式的流动，从而切断循环或转变并改变作意的流转。一个人开始获得解脱——不再受这种作意过程的奴役。

起初，作意进程的改变可能源于外部来源（例如他人或社会机构）传递的观点或传统思惟方式，一个人因信仰而遵循这些观点或方式。一般来说，这种外部指导最多只能阻止或约束一个人盲目地遵循迎合渴爱的思惟路线，或者它可能会提供一个替代的固定作意模式。但它不一定会导致一种进步的、独立的作意方式。然而，如果这种指导是出色的，它就能产生一种促使人们独立思惟的信仰。

一个导致严格规定、顽固不化的信仰形式的指导例子，而不是进一步沉思的载体，是让其他人相信世界上的一切都由某个神圣存在主宰和控制，或者随机或偶然发生。如果一个人相信这种教义，他所要做的就是等待神的旨意或将一切听天由命。他不需要调查或反省事物。

相反，一个能产生促使沉思的信仰的指导例子是让其他人相信万事万物皆依因缘而生。如果一个人相信这一点，那么无论发生什么，他都会调查并深入探究其潜在的因缘，他将增长知识和理解。

由对外部指导的信仰所引发的善作意和沉思始于如理作意（yoniso-manasikāra）。换句话说，善巧的指导能产生引向如理作意的信仰。

随着如理作意的生起，修行便已开始。从这一点开始，一个人应用并培育智慧，这有助于解决问题，也是止息痛苦的道路。简而言之，支持和促进智慧的思惟就是修行。

如理作意通过阻止受（vedanā）产生渴爱（taṇhā）而扮演着特别重要的角色。当一个人运用如理作意时，他会体验感受，但这种感受不会导致渴爱。当没有渴爱时，他就不会创造受爱欲力量支配的奇思妙想（“戏论”）。

当一个人切断迎合渴爱的思惟过程时，善巧、系统的作意就会导向培育智慧和止息痛苦的道路。这两种作意方式可以如图“两种思惟”所示。
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无论如何，对于普通人来说，即使他们已经开始修行，这两种思惟方式也会交替出现，一种作意方式可能会干扰另一种。例如，第一个过程可能会一直发展到产生爱欲，但此时如理作意介入，切断了该过程并将其引向新的方向。或者，后一个过程可能达到智慧的阶段，但伪装的爱欲却劫持了该过程。因此，智慧的成果可能会被腐蚀，以服务于爱欲的利益。

当那些完成修行的人进行作意时，他们会运用如理作意（yoniso-manasikāra）。当他们不作意时，他们会正念安住于当下，也就是说，他们专注于自己正在从事的活动。

说一个人在作意时运用分析性作意也意味着他运用正念（sati），因为如理作意是正念的滋养源。当作用以系统、有目的的方式进行时，注意力不会漫无目的或漂移。正念随后发挥作用，使注意力集中在手头的任务上。

因此，如理作意是修行中的一个关键因素，与开发智慧的基本阶段相连。它是过清净生活所必需的，有助于解决问题，并充当人们的避难所。

在培育智慧的渐进过程中，如理作意是超越信仰的一个阶段，因为在这个阶段，一个人开始独立于他人进行思惟。

在修行的体系中，如理作意是一个内在因素，与思惟的发展和应用相关联。它可以定义为一种正确的思惟方法，有条理的思惟，或分析性思惟，它具有以下特点：它防止人肤浅地看待事物；它导致自力更生；它导向解脱，免于痛苦，真正的平静，以及纯粹的智慧，这些都是佛教的最高目标。

以上材料概述了修行的两个初始因素：他人言教（paratoghosa），也可以描述为拥有善友（kalyāṇamitta），这是一个外在因素，涉及信；以及如理作意（yoniso-manasikāra），这是一个内在因素，涉及慧。

从本章开始，焦点将仅限于如理作意，以阐明佛法独特的作意方法。

如理作意的重要性


比丘们，正如黎明是日出的先兆和前驱，同样，如理作意（yoniso-manasikāra）的圆满，是比丘八正道分生起的先兆和前驱。期望一个已圆满如理作意的比丘，他会培育和修习八正道分。
S. V. 31
 比丘们，正如黎明的银光和金光是日出的前驱，同样，对比丘而言，如理作意是七觉支生起的先兆和前驱。当一个比丘在如理作意上有所成就时，期望他会培育和修习七觉支。
S. V. 79
 比丘们，正如这个身体由营养维持，依靠营养而生存，没有营养就无法生存；同样，五盖由营养维持，依靠营养而生存，没有营养就无法生存。那么，[它们的]营养是什么呢？：……频繁地缺乏如理作意……。比丘们，正如这个身体由营养维持，依靠营养而生存，没有营养就无法生存；同样，七觉支由营养维持，依靠营养而生存，没有营养就无法生存。那么，[它们的]营养是什么呢？：……反复运用如理作意。[3] 
S. V. 64-7





比丘们，通过如理作意（yoniso-manasikāra），通过细心正精进（yoniso-sammappadhāna），我证得了无上解脱，我了悟了无上解脱。你们也通过如理作意，通过细心正精进，将证得无上解脱，将了悟无上解脱。 
Vin. I. 23; S. I. 105
 比丘们，我说诸漏的断尽是为知者、见者，不是为不知者、不见者。知者、见者知见什么？如理作意和不如理作意。[4] 当不如理作意时，未生之漏生起，已生之漏增长。当如理作意时，未生之漏不生起，已生之漏被舍弃。
M. I. 7
 比丘们，所有善法，属于善的，与善相关的，它们都根植于如理作意，汇聚于如理作意，如理作意被宣称为其中之首。
S. V. 91
 看看，摩诃离，贪……瞋……痴……不如理作意……邪向作意是恶行、恶存在的原因、条件。无贪……无瞋……无痴……如理作意……正向作意是善行、善存在的原因、条件。
A. V. 86-7
 我不知道有任何其他事物能如此有效地导致未生起的善法生起，已生起的不善法消退，如同如理作意。在一个如理作意的人心中，未生起的善法将生起，已生起的不善法将消退。
A. I. 13





我不知道有任何其他事物能如此导向巨大利益…… 
A. I. 16
 ……能如此有助于正法的稳定、不衰退和不消失，如同如理作意。
A. I. 18
 在内部因素方面，我不知道有任何其他事物能如此导向巨大利益，如同如理作意。
A. I. 17; cf.: S. V. 101
 对于一个仍在修习中，尚未证得阿罗汉果，并渴望获得无上解脱束缚的比丘，我没有看到任何其他内部因素能像如理作意那样有益。一个运用如理作意的比丘能够消除不善法，并培育善法。
It. 9-10
 我没有看到任何其他事物能如此有助于产生未生起的正见或增加已生起的正见，如同如理作意。在一个如理作意的人心中，未生起的正见将生起，已生起的正见将增加。
A. I. 31
 我没有看到任何其他事物能如此有助于产生未生起的觉支或使已生起的觉支圆满，如同如理作意。在一个如理作意的人心中，未生起的觉支将生起，已生起的觉支将圆满。 
A. I. 14-15
 我不知道有任何其他事物能如此有效地阻止未生起的疑惑生起，并使已生起的疑惑被舍弃，如同如理作意。
A. I. 4-5
 对于如理作意不净相的人，未生起的贪欲盖将不生起，已生起的贪欲盖将被舍弃……。对于如理作意慈心解脱的人，未生起的瞋恚盖将不生起，已生起的瞋恚盖将被舍弃……。对于如理作意[一切]法的人，未生起的愚痴将不生起，已生起的愚痴将被舍弃。
A. I. 201
 当如理作意时，未生起的欲贪盖……瞋恚盖……昏沉睡眠盖……掉举恶作盖……疑惑盖不生起，已生起的欲贪盖……疑惑盖被舍弃。同时，未生起的正念觉支……未生起的舍觉支生起，已生起的正念觉支……舍觉支得以圆满。
S. V. 85
 有九种事物极具支持性并根植于如理作意：当一个人拥有如理作意时，喜悦生起；当喜悦时，愉悦生起；当体验愉悦时，身体轻松平静；当身体轻松时，体验到安乐；对于安乐的人，心会专注；当心专注时，一个人会如实知见；当如实知见时，一个人会变得厌离；因厌离而变得离贪；因离贪而获得解脱。
D. III. 288




如理作意的定义

复合词yoniso-manasikāra由两个词组成：yoniso和manasikāra。

Yoniso源自yoni（“起源”、“出生地”、“子宫”），被译为“因”、“根”、“源”、“智慧”、“方法”、“途径”或“道路”。（参阅注《Yoniso：一种途径和一条道路》）

Manasikāra被译为“作意”、““思惟”、“考量”、“运用心”、“导向注意力”或“沉思”。（参阅注《Manasikāra的同义词》）

作为一个复合词，yoniso-manasikāra传统上被定义为“善巧地导向注意力”。义注和复注书对这个定义进行了阐述，并通过呈现各种同义词来解释这个词的细微差别，如下所示：[5]

	

Upāya-manasikāra：“善巧方法的作意”；通过运用适当的手段或方法进行作意或反省；系统性思惟。这指的是一种有条理的思惟，使人能够了悟并与实相和谐共存，并洞察所有现象的本质和特征。


	

Patha-manasikāra：“合乎次第的作意”；遵循明确的路线或以适当的方式进行思惟；按顺序和次序进行思惟；系统地进行思惟。这指的是以组织良好的方式进行思惟，例如按照因果关系；不以混乱、无序的方式思惟；不要一时专注于一件事，然后下一刻又跳到别的事情，无法保持精确、清晰的思惟顺序。这个因素还包括引导思惟走向正确方向的能力。


	

Kāraṇa-manasikāra：“探寻原因的作意”；分析性作意；探究性作意；理性作意。这指的是对因缘关系和顺序的探究；沉思和探寻事物的原始原因，以期找到它们的根源或出处，从而导致一系列渐进的事件。


	

Uppādaka-manasikāra：“激发善法的作意”；以有目的的方式运用思惟，以期产生预期的结果。这指的是产生善法的思惟和反省，例如：激发精进的思虑；一种能够消除恐惧和愤怒的思惟能力；以及支持正念或加强和稳定心的沉思。






Yoniso：一种途径和一条道路

Yoniso在义注中通常仅被定义为upāya（“手段”，“方法”）：MA. V. 81; SA. I. 88; AA. I. 51; AA. II. 38; AA. IV. 1; KhA. 229; NdA. II. 343; DhsA. 402; VismṬ.: Sīlaniddesavaṇṇanā, Paccayasannissitasīlavaṇṇanā; VismṬ.: Anussatikammaṭṭhānaniddesavaṇṇanā, Maraṇassatikathāvaṇṇanā它在以下文献中被定义为upāya和patha（“道路”）：[AA. 2/157]; AA. III. 394; ItA. I. 62; NdA. II. 463; Vism. 30 它在以下文献中被定义为upāya, patha和kāraṇa（“手段”，“作为”）：DA. II. 643 它在SA. II. 268, 321; [SA. 3/390]中被定义为kāraṇa它在《义释》（Nettipakaraṇa）中被定义为paññā（智慧）（参阅《义释》；另参阅后期文本《词典》（Abhidhānappadīpikā）：第153颂）




Manasikāra的同义词

manasikāra值得注意的同义词包括：āvajjanā：专注，心向；ābhoga：思虑，想法；samannāhāra：考量，反省；以及paccavekkhaṇa：考量，反省，审视。参阅：DA. II. 643; MA. I. 64; ItA. I. 62; Vism. 274 还有许多其他同义词，包括：upparikkhā：审查，调查（S. III. 42, 140-41);paṭisaṅkhā：反省，考量（A. II. 39-40);paṭisañcikkhaṇā：仔细思考，反省（A. V. 184);此词与yoniso-manasikāra在S. II. 70和S. V. 389中等同;parivīmaṁsā：彻底考量，审查（S. II. 81）sammā-manasikāra（D. I. 12-13; D. III. 30; DA. I. 104; DA. III. 888; MA. I. 197）的含义与yoniso-manasikāra非常接近，但它很少使用，其含义不被认为是严格定义的



这四个定义描述了被称为“如理作意”（yoniso-manasikāra）的作意的各种属性。在任何时候，如理作意可能包含所有或部分这些属性。这四个定义可以简要概括为“方法性思惟”、“系统性思惟”、“分析性思惟”或“引发善法的思惟”。然而，要为yoniso-manasikāra找到一个单一的定义或翻译是具有挑战性的。大多数翻译只能捕捉这个词有限的细微差别，并且不全面。另一种选择是给出冗长的定义，如上文所述。

尽管翻译这个词存在困难，但这种作意方式有一些突出的属性可以用来代表所有其他属性，并且可以简要翻译，例如：“方法性思惟”、“善巧思惟”、“分析性思惟”和“探究性思惟”。一旦对这个巴利语术语有了透彻的理解，依赖“如理作意”、“系统的作意”或“审慎的作意”等简洁的翻译会很方便。（参阅注《Yoniso Manasikāra的翻译》）


Yoniso Manasikāra的翻译

yoniso-manasikāra有许多英文翻译，其中一些是直译，例如：proper mind-work（适当的心工作）、proper attention（适当的注意力）、systematic attention（系统的注意力）、reasoned attention（推理的注意力）、attentive consideration（专注的考量）、reasoned consideration（推理的考量）、considered attention（经过考量的注意力）、careful consideration（细心的考量）、careful attention（细心的注意力）、ordered thinking（有序的思惟）、orderly reasoning（有序的推理）、genetical reflection（起源性反省）、critical reflection（批判性反省）、analytical reflection（分析性反省）等。[译者注：在此文中，当遇到“如理作意”和“系统性反省”时，请知我指的是yoniso-manasikāra。]



早前我提到了如理作意这一内部因素与他人指导或善友这一外部因素之间的关系。此处，让我们更仔细地关注善友如何通过依靠信仰的原则，帮助那些不善于独立思考和运用如理作意的人。

关于如理作意的上述前三个属性，善友只能指出或阐明特定的实相，但修行者必须自己沉思并获得理解。当达到真正理解的阶段时，信仰是不够的。[6]因此，关于这三个属性，信仰是极其有限的。

然而，关于第四个属性（产生善法的反省），信仰扮演着强大的角色。例如，有些人软弱易于气馁，或者以非理性和有害的方式思惟。如果善友能够这些人心中建立信仰，这将对他们非常有帮助。他可以通过善巧方便来激励和鼓励他们。话虽如此，有些人天生就具有如理作意，能够独立思考。在令人沮丧或困境的情况下，他们能够有效地激励自己，并思考解决问题的方法。

相反，如果一个人结交恶友或运用不如理作意，即使身处良好环境并遇到好事，也可能以不良方式思惟或行动。例如，当发现一个宜人、僻静的地方时，一个坏人可能会认为这是实施犯罪的合适场所。同样，有些人极度多疑——当他们看到别人微笑时，他们认为自己正在被嘲笑或侮辱。

如果一个人任由这种思惟过程不受阻碍地进行，不如理作意将滋养并加强这些不善的心态。例如，一个习惯以消极眼光看待事物的人将开始将他人视为敌人。同样，一个习惯性恐惧并认为他人对自己心怀恶意的人可能会发展出偏执的精神障碍。[7]

取决于如理作意还是不如理作意，同一件事对不同的人可能导致截然不同的行为。例如，一个人可能会以不如理作意的方式思惟死亡，从而经历恐惧、沮丧、冷漠或困惑。另一个人可能会以如理作意的方式思惟死亡，从而认识到需要戒除不善行。他将保持平静、警觉和热忱，迅速行善。[8]

就对实相的洞察而言，如理作意本身并非智慧，而是智慧生起的条件，即如理作意能产生正见。《弥兰陀王问经》如此描述作意与智慧的区别：[9]

	

首先，山羊、绵羊、牛、水牛、骆驼和驴等动物具有某种形式的作意（manasikāra——“心所运用”），但它们不具有智慧（它们的作意也不是“分析性”的——yoniso）。


	

其次，manasikāra具有思惟和反省的特质，而智慧（paññā）具有断除的特质。manasikāra将想法汇集并提交给智慧，智慧随后能够消除烦恼，就像一个人用左手抓住稻穗，右手用镰刀成功收割一样。





根据这种解释，yoniso-manasikāra是一种心所运作（manasikāra），导向智慧的应用和培育。[10] 

《满足希求论》（Papañcasūdanī）指出，不如理作意（ayoniso-manasikāra）是生死轮回（vaṭṭa）的根本来源，导致众生积累问题并沉溺于痛苦之中。这部文本还解释说，当不如理作意被允许滋长时，它会增加无明（avijjā）和有爱（bhava-taṇhā）。随着无明的生起，缘起之轮开始运转，始于无明作为行（saṅkhāra）的条件，并以整个苦聚的生起而完成。缘起之轮的开始也可以通过爱（taṇhā）的生起来指定，始于爱作为取的条件，同样以苦聚而完成。

反之，如理作意是“出离”（vivaṭṭa）循环的根本原因，使人能够摆脱痛苦的漩涡并真正解决问题。随着如理作意的生起，一个人开始按照八正道分进行修习，以正见为引导因素。这里的正见等同于真知（vijjā）。随着真知的生起，无明止息。随着无明的止息，缘起的止息循环（nirodha-vāra）开始运作，逐渐导致痛苦的止息。[11]这些过程可以这样说明：

轮回（vaṭṭa）：

不如理作意（ayoniso-manasikāra）：

无明（avijjā）→
 行（saṅkhāra）……
 老、死、愁、悲 =
 苦的生起。爱（taṇhā）→
 取（upādāna）……
 老、死、愁、悲 =
 苦的生起。

“出离”循环（vivaṭṭa）：

如理作意（yoniso-manasikāra）→
 道之修习（magga-bhāvanā）：
 正见（sammā-diṭṭhi）= 
 真知（vijjā）→
 无明之止息 →
 行之止息……
 苦之止息。

yoniso-manasikāra一词含义广泛，包括关注戒行问题的思惟，以及符合一个人所学习和理解的德行与实相原则的思惟。不需要深奥智慧的初步沉思包括：友善的思虑、慈心的思虑、慷慨助人的思虑，以及培养内在力量、决心和勇气的思虑。然而，有些沉思需要精细入微的智慧，例如对次要因素的分析或对因缘的探究。

由于如理作意的意义如此全面，每个人都能够运用它，尤其是初级的思惟。所有人都需要做的，就是将他们的思惟导向善的方向，与他们所接受的教法和所培养的观念相符。这种基本的如理作意有助于生起世间的正见，并且深受信心（saddhā）的影响，信心是通过他人的言语（paratoghosa）而产生的，包括一个人的教育、文化和善友的存在。信心作为心识的锚和内在的力量。当一个人认知感官对象或遇到特定情况时，他的思惟过程就会被信心的力量引导，仿佛信心已经为思惟挖好了一条通道。

因此，佛陀指出（正确的）信心是如理作意的滋养。[12] 来自善友的外部教导，以信心为渠道，能够逐渐增进理解，并向一个人介绍新的观念，例如通过咨询和提问来消除疑虑。

当它被反复运用并由信心滋养时，适当的思惟会发展得更加敏锐，加深智慧。当一个人思惟并看到他所接受的教法确实是正确和有益的，他就会变得更加自信，信心也会增加。这样，如理作意就增强了信心。[13] 它促使人们在学习中付出更大的努力，直到最终他们自己的思惟引导他们走向证悟和解脱。

在此，一个人的修行依赖于内在和外在因素的整合。来自外部的善影响隐含在“自洲以自依，无他依处”这句话中。[14] 佛陀并没有排斥外部影响。事实上，外部影响和信心的品质极其重要，但关键的决定因素在于内在，即如理作意。

一个人越能运用如理作意，就越少依赖外部因素。同样地，如果一个人完全不运用如理作意，善友的任何帮助都是徒劳的。

正如大多数佛教学者所知，念住（sati）是一个至关重要的因素，是每项活动所必需的。然而，问题在于如何在适当的时候建立念住，以及一旦建立起来，如何以一种持续不断的方式来维持它，使其不中断、不散失。

在此背景下，有一些教法解释了如理作意如何滋养念住，协助念住的建立和不间断的流动。[15]

如果一个人拥有系统、连贯和有效的思惟，他就能够持续地维持念住。然而，如果一个人无法正确思惟，或者他的思惟是无效或漫无目的的，念住就会不断散失，他将无法维持它。真正强制或约束念住既不正确也不可能。正确的途径是滋养念住并创造其支持条件。如果这些条件存在，念住就会生起——这是自然过程的一部分。因此，一个人需要按照这个过程来行事。

如理作意是切断无明和渴爱（或从肯定的意义上说，它召唤智慧和善法）的功能。

一般来说，当一个人遇到所缘时，思惟过程会立即开始。此时，两种不同的力量相互竞争：

	

如果无明和贪爱能够掌控思惟，思惟过程将受这些因素支配，并由基于好恶以及预设概念和想法的心行所塑造。


	

如果如理作意能够阻挡并切断无明和贪爱，它将引导思惟走向正确的方向，从而产生一个不受这些负面因素影响的思惟过程。被污染的思惟过程被知见（ñāṇa-dassana）或明解脱（vijjā-vimutti）的过程所取代。





一般来说，当凡夫遇到感官对象时，他们的思惟会遵循无明和贪爱的路径。他们用自己的好恶，或者用他们预设的观念来覆盖这种体验。这是与该体验或感官对象相关的思惟开始被无明和贪爱塑造和模塑的点，这个过程的发生是因为一个人累积的习性。

在思惟中受到无明和贪爱的影响，就是按照自己希望事物存在或不存在的方式来看待事物。一个人的思惟受到个人执着和厌恶的束缚。这导致对事物的错误辨识，基于偏好和厌恶的偏见，误解，以及扭曲的观念。此外，它是困惑、倦怠、孤独、沮丧、恐惧、满足和随之而来的失望、压力和挫败感的原因，所有这些都是各种形式的心理烦恼。

如理作意意味着根据真相或因果关系来看待事物，而不是根据无明和贪爱。换句话说，一个人根据事物的自性来看待事物，而不是根据自己的愿望和欲望。

当未受教导的凡夫体验到某种事物时，他们的思惟会立即与好恶对齐。如理作意的功能是切断这个过程并掌握主动权。然后，它通过根据因缘思惟，将思惟过程导向一个纯净、系统的方向。结果是，一个人理解了真相并产生了善法，或者至少以最适当的方式回应事物。

如理作意使人们能够善用思惟，成为自己思惟的主人，召唤思惟来解决问题并安然生活。这与不如理作意相反，不如理作意让思惟操纵和奴役心识，将人们拖入困境，以各种方式压迫他们，并剥夺他们的独立性。另请注意，在如理作意的过程中，念住和正知是过程中固有的常数因素，因为如理作意不断滋养这些因素。

总而言之，如理作意切断无明和贪爱。这两种负面品质总是成双成对出现，尽管在某些情况下无明突出而贪爱不显，而在其他时候贪爱占主导地位而无明隐藏。[16] 鉴于这个事实，可以根据无明或贪爱的主要作用，为如理作意提出两种定义：如理作意是一种切断无明的思惟形式；或者它是一种切断渴爱的作意形式。区别如下：

	

当无明占主导时，作意会以一种困惑和脱节的方式停滞并围绕一个单一的主题打转。一个人不知道该往哪个方向走，或者思惟变得语无伦次、混乱和不合理，例如在一个人陷入恐惧的情况下。


	

当渴爱占主导时，作意倾向于好恶、偏爱和厌恶，或执着和排斥的方向。一个人沉迷于那些他喜欢或不喜欢的事物，他的思惟根据快乐和不快乐而形成。





尽管有这种区别，但在深层层面上，无明是渴爱的根源，而渴爱又强化了无明。因此，如果一个人要完全消除所有的烦恼和不善，就必须追溯到根源并消除无明。

如理作意的方法

这里所说的如理作意的方法，是指 yoniso-manasikāra 的实际运用。尽管运用如理作意的方法有很多，但从技术上讲，它们分为两大类：

	

直接旨在切断或消除无明的如理作意。


	

旨在切断或减少贪爱的如理作意。





一般来说，第一种方法是法（Dhamma）修习最后阶段所必需的，因为它能产生对真相的理解，这是觉悟的先决条件。后一种方法最常用于修习的初步阶段，目的是为德行打下基础或培养德行，以便为更高级的阶段做准备。这种方法仅限于降伏心理烦恼。然而，许多运用如理作意的方法可以同时用于这两种益处：消除无明和减少贪爱。

《巴利圣典》中主要的如理作意方法可归类如下：

	

考察因缘法。


	

分析构成要素的方法。


	

依照三法印（sāmañña-lakkhaṇa）作意的方法。


	

依照四圣谛作意的方法（用于解决问题的作意）。


	

思惟“法”(dhamma)与“义”(attha)关系的方法。


	

思惟事物的甜头(优点)、过患(缺点)与出离的方法。


	

思惟事物真实价值和附加价值的方法。


	

激发善法的作意方法。


	

安住于当下而作意的方法。


	

与分别说（vibhajja-vāda）相应的作意方法。





考察因缘法

考察因缘的方法是指思惟现象以查明真相，或思惟困境以通过审查各种相互关联的因果因素来找到解决方案。它也可以被描述为符合“特定缘起性”（idappaccayatā）或依照缘起（paṭiccasamuppāda）教法来思惟的方式。这是如理作意的一种基本形式，有时在描述佛陀觉悟时也会提到它。

这种思惟形式不限于从结果开始，然后考察因缘。在符合特定缘起性的思惟方式中，也可以从原因开始，然后追溯其结果，或者选择过程中的任何一点，然后向前追踪到最终结果，或向后追踪到源头。

在《巴利圣典》中，这种如理作意形式被描述如下：



	1. 相互缘起性的思惟：在这里，一位圣弟子如理作意地思惟所有有为法如何相互依存，使其得以存在：






比丘们，对于未受教导的凡夫而言，将这个由四大元素组成的身体视为“我”会更好；但将心识视为“我”则实在不合适。为什么呢？因为这个由四大元素组成的身体被看到可以存在一年、两年、三年、四年、五年、十年、二十年、三十年、四十年、五十年，一百年，甚至更久。但是，被称为“心”或“意”或“识”的东西，日夜不断地以一种形式生起，以另一种形式灭去。比丘们，关于那个大元素的集合，有闻的圣弟子如此密切而仔细地关注缘起：“当此有故彼有；此生故彼生。当此无故彼无；此灭故彼灭。”依触为乐受的基础，乐受生起。随着作为乐受基础的触的止息，依该触而生起的乐受……止息、消退。依触为苦受的基础，苦受生起。随着作为苦受基础的触的止息，该苦受……止息、消退。依触为不苦不乐受的基础，不苦不乐受生起。随着作为不苦不乐受基础的触的止息，该不苦不乐受……止息、消退。比丘们，正如两根摩擦棒摩擦产生热量并生火，但随着摩擦棒的分离和放置，所产生的热量就会止息、消退；同样地，依触为乐受的基础，乐受生起，而随着作为乐受基础的触的止息，依该触而生起的乐受……止息、消退……[17]
S. II. 96-7






	2. 探究性思惟或提出问题；例如佛陀的以下思惟：






于是我思惟道：“当什么存在时，执取会生起？执取以什么为条件？”然后，通过仔细的专注，我以智慧得知：“当有贪爱时，执取就会生起；执取以贪爱为条件。”于是我思惟道：“当什么存在时，贪爱会生起？贪爱以什么为条件？”然后，通过仔细的专注，我以智慧得知：“当有感受时，贪爱就会生起；贪爱以感受为条件……”[18]
S. II. 10, 104




关于这种如理作意形式的更多内容，请参见第四章缘起。

分析构成要素法

分析构成要素，或对特定主题的阐述，是另一种思惟形式，旨在产生对事物真实面貌的理解。

这种思惟形式最常用于认识一切事物的真实无实性或无我性，以便放弃对世俗概念和名相（sammati-paññatti）的执着。具体而言，这是指思惟众生或人仅仅是各种蕴（khandha）的集合，每一蕴都依附于次要的条件因素而存在。这种思惟形式有助于看到事物的“无我”本性（anattā）。

然而，对事物无我本性的清晰辨识，通常需要同时运用前一种思惟（考察性思惟）和/或后一种思惟（符合三法印的思惟；见下文）。通过仔细分析，一个人会看到五蕴如何相互依存并受相关因缘支配；它们并非真正独立。此外，这些蕴和条件因素都依照自然法则运作，也就是说，它们存在于持续的生灭状态中；它们是不稳定、不持久和无常的。

如果一个人无法通过上述的考察性思惟（这可能是一项艰巨的任务）来准确地看到现象的这种生灭——它们的缘起性和它们受各种因素的压迫——他可以思惟这些属性为一切事物的普遍特征，这包含在下面的第三种思惟中。在《巴利圣典》中，第二种如理作意与第三种一起被提及。

然而，与后来的《阿毗达摩论》典籍相符的义注，倾向于区分这第二种思惟，并将其归类为一种详细分析模式（vibhajja-vidhi）。[19] 此外，它们倾向于从专注心物（nāma-rūpa）的基本分析开始，而不是立即分析五蕴。

这种思惟不限于分析和区分各种因素，还包括分类和归类。然而，重点放在分析上，因此被称为 vibhajja（“详细分析”）。

在义注中所描述的传统观禅（vipassanā）的实修中，对心物（mentality and corporeality）的基本分析被称为“名色辨析”（nāmarūpa-vavatthāna）或“名色遍知”（nāmarūpa-pariggaha）。[20] 在这里，一个人不会根据其世俗名称和称谓来看待人，比如“他们”或“我们”，“A先生”或“B女士”。相反，他将他们视为名法和色法的组合。一个人以这样的方式确定每个组成因素：“这是色法，这是心法”，“色法具有这些特定的特征，心法具有这些特定的特征”，“这个因素具有这种属性，因此被归类为‘色’，而这个因素具有另一种属性，因此被归类为‘心’。”

对人类的分析只揭示了名色（mind-and-body），或名法与色法。经过这样的辨识训练，或在这样的思惟中获得技能后，当遇到众生和其他对象时，一个人会看到它们仅仅是精神和物质元素的集合。它们仅仅是自然现象，没有任何真正的实体或永恒的自我。一个人的思惟过程有助于防止他被误导或过度执着于世俗实相。

《巴利圣典》中这种思惟的例子如下：


正如，当各部分组合时，
 “马车”这个词被使用，
 同样，当诸蕴存在时，
 就有了“众生”这个世俗概念。
S. I. 135
 朋友们，正如一个空间被木材、绳索、泥土和茅草围起来时，它被称为“房子”，同样，当一个空间被骨骼、肌腱、血肉和皮肤围起来时，它被称为“身体”（rūpa）。
M. I. 190
 比丘们，假设恒河正带着一大块泡沫流淌。一个视力良好的人会检查它，审视它，并仔细考察它。[21] 通过检查、审视和仔细考察，它在他看来将是空虚、无实体的。因为泡沫块中能有什么实体呢？同样地，比丘们，无论有什么样的色法，无论是过去、未来还是现在……远或近：一位比丘检查它，审视它，并仔细考察它。通过检查、审视和仔细考察，它在他看来将是空虚、无实体的。因为色法中能有什么实体呢？[22] 色如泡沫块，
 受如水泡；
 想如海市蜃楼，
 行如芭蕉干，
 识如幻象，
 太阳的亲族如此解释。
 无论一个人如何思量，
 并仔细考察[这五蕴]，
 它们都只是空虚无实。
S. III. 140-3




彻见三法印法

三法印思惟，或对自然真相的思惟辨识，是指对事物真实面貌的清晰理解：即理解事物如何根据其自性而存在，并且必须存在。这种思惟的重点是众生和普通人所意识到的事物，即有为法——由因缘生起、被因缘塑造并受制于缘起性的事物。

这些自然真相之一是无常法则，即所有有为法一旦生起，就必然会灭去；它们是不恒常、不稳定、不持久、无常的（anicca）。

同样，所有内外条件因素都持续不断地生起和止息。它们之间的相互作用导致冲突和摩擦，从而使有为法处于压力之下。它们无法维持原始的存在状态，并且会经历变化和瓦解，这一真相被称为苦（dukkha）。

有为现象的本质意味着它们不属于任何人，不受任何人的愿望或欲望支配，也不能被任何人真正拥有或通过欲望来控制。同样，它们不具备任何“灵魂”或“本质”，无论是内在还是外在的，能够主宰或统治它们。它们依其自性而存在；它们依因缘而存在，而非依任何人的意志。这被称为“无我”（anattā）之真相。

这里的思惟意味着承认一个人所接触的一切事物都同样作为自然现象存在；它们是有为法，依附于条件因素而存在。

依三法印思惟可分为两个阶段：

	

第一阶段包括对真相的辨识和承认。在此阶段，一个人与事物相处时与自然和谐一致。这种行为以智慧和内在自由为标志；一个人不被事物所束缚。

即使遇到不愉快或不如意的情况，一个人也能够思惟这些事物或情况如何按照自然规律发展，并依因缘而存在。通过这种思惟方式，一个人开始接受自己的处境；因此，他从苦中解脱，或者至少他的苦减轻了。

当一个人拥有更强的心理敏捷性时，在这种挑战性情况下所需要做的，只是建立念住并提醒自己：“我将按照真相看待事物，而不是按照我希望它们的样子。”通过这样做，一个人的痛苦会立即减少，因为他开始获得解脱——他不会让自己承受压力。事实上，他不会创造一个承受压力的自我感。


	

第二阶段包括依照因果因素管理和解决事物。在这里，一个人以洞察力、智慧和自由行事。

当一个人认识到事物的缘起性并希望事物以某种特定方式存在时，他会研究并理解事物达到预期结果所需的因缘。然后，他根据这些特定的条件因素来行事和处理事物。当一个人满足了必要的条件时，无论他是否渴望结果，结果都会自动发生。同样地，如果这些必要的条件缺乏，结果就会失败，无论他的愿望如何。总而言之，一个人是凭借知识并依照条件因素来处理事物，而不是通过意志力或欲望。

在法（Dhamma）的修习方面，一个人所需要做的就是承认自己的愿望，确定相关的因缘，然后从这些条件因素着手处理问题。通过这种方式修习，一个人将自己从问题中解脱出来；他不受束缚。一个人不会让自己的欲望将自己引入压迫（一个人不会让自己的欲望创造出一种固定的身份感）。一个人既直接按照因缘行事，也允许事物按照这样的因缘发展。这种修习方式既最有效，也免于痛苦。

依三法印作意的第二阶段与下面描述的第四种思惟相关，也就是说，第四种思惟是从第三种思惟接续而来。





在义注中所描述的传统毗婆舍那（vipassanā）禅修发展（insight development）中，关于七种清净（visuddhi）的教法被用作主要范本。[23] 在此背景下，义注使用《无碍解道》（Paṭisambhidāmagga）中描述的各种知识（ñāṇa）清单作为一套标准，[24] 并保持对现象的基本思惟，将它们分离为“名色”（nāma-rūpa）。

根据这一教法，观智的培育被设定为一个包含明确定义、循序渐进步骤的系统。迄今为止提及的三种思惟都包含在这个系统中，它们被组合成一组独特的关联思惟方法。然而，它们呈现的顺序与上面介绍的顺序不同：[25]

	

第一步是分析性推理或考察构成要素（上述第2种方法）。在这里，一个人区分心法和色法：他确定什么是心，什么是身，不同种类的心法和色法是什么，以及这些不同的现象具有何种属性。这一步骤被称为“名色遍知”（nāmarūpa-pariggaha）、“名色辨析”（nāmarūpa-vavatthāna）、“名色分别”（nāmarūpa-pariccheda），或“行分别”（saṅkhāra-pariccheda）。它被归类为“见清净”（diṭṭhi-visuddhi）——七种清净中的第三种。

然而，这里的主要目标是理解和区分现象或组成因素——了解一个人所遇到的事物哪些由物质构成，哪些由心识构成——而不是强调分析本身。


	

第二步是考察缘起性（上述第1种方法）。在这里，一个人以各种方式寻找和思惟色法和名法的因缘，例如：按照缘起教法思惟；思惟无明、贪爱、执取、业（kamma）和食（āhāra）；按照认知过程思惟（例如思惟眼识如何依赖于眼和色法）；以及按照业（kamma）及其果报（vipāka）的循环思惟。所有这些思惟都是缘起思惟的一部分；它们只是将这一教法的不同方面分离并突出出来。

这一步骤被称为“名色缘起遍知”（nāmarūpapaccaya-pariggaha），或简称为“缘起辨析”（paccaya-pariggaha）。当这种思惟完成时，它会产生一种理解，被称为“法住智”（dhammaṭṭhiti-ñāṇa）、“如实智”（yathābhūta-ñāṇa），或“正见”（sammā-dassana）。这一步骤被归类为“度疑清净”（kaṅkhāvitaraṇa-visuddhi）——七种清净中的第四种。


	

第三步是对自然界的透彻理解或依三法印思惟（上述第3种方法）。在这里，一个人根据三法印的教法来作意名色，或有为现象。一个人看到事物是无常和不稳定的（anicca），受制于条件因素的苦（dukkha），以及无我的（anattā）——它们并非作为独立的实体存在，它们最终是无实体的，并且不能被任何人真正拥有或通过欲望来控制。

这一步骤被称为“思择智”（sammasana-ñāṇa）。它是“道非道智见清净”（maggāmaggañāṇadassana-visuddhi）的开始——七种清净中的第五种。





以下《巴利圣典》的段落描述了上述第二种和第三种思惟的联合运用（分析构成要素的方法和依三法印思惟的方法）：


比丘们，如理作意（yoniso-manasikāra）地关注色，并如实地认识色的无常……如理作意地关注受，并如实地认识受的无常……如理作意地关注想，并如实地认识想的无常……如理作意地关注行，并如实地认识行的无常……如理作意地关注识，并如实地认识识的无常。
S. III. 52
 一位有闻的比丘应仔细地注意五取蕴是无常的，是受条件因素压迫的……是无我的。[26]
S. III. 169




以下段落描述了考察缘起性与依三法印思惟的结合。这种联合思惟的目标是获得对实相的透彻理解，证得心解脱，并从痛苦中解脱：


比丘们，以自己为庇护所而住，以自己为依止，没有其他的依止；以法为庇护所而住，以法为依止，没有其他的依止。当你们以自己为依止而住……以法为依止，没有其他的依止时，你们应该如此如理作意：‘忧、悲、苦、恼、绝望从何而生？它们的根源是什么？’比丘们，忧、悲、苦、恼、绝望从何而生？它们的根源是什么？于此，未受教导的凡夫，不亲近圣者，不熟悉圣者之法，未受圣者之法调伏；不亲近贤善之人，不熟悉贤善之人之法，未受贤善之人之法调伏，他视色蕴为我，或我拥有色蕴，或色蕴在我中，或我在色蕴中。他的色蕴会改变、变异。随着色蕴的改变和变异，他的忧、悲、苦、恼、绝望便生起。他视受蕴为我……视想蕴为我……视行蕴（造作）为我……视识蕴为我……随着识蕴的改变和变异，他的忧、悲、苦、恼、绝望便生起。但是，一位比丘已经了解色蕴……受蕴……想蕴……行蕴（造作）……识蕴的无常、变异性和终结性，当他以正确的智慧如实观照：‘过去和现在所有色蕴……受蕴……想蕴……行蕴（造作）……识蕴都是无常的，是苦的，是变异的性质’，那么他就会舍弃忧、悲、苦、恼、绝望。随着它们的舍弃，他不会不再惊慌恐惧。无畏地，他安乐地住。一位安乐地住的比丘，被称为在那个方面已达究竟寂静。[27]
S. III. 42-3




与四圣谛相应的作意

与圣谛相应的作意，或用于解决问题的作意，非正式地称为“灭苦法”。它被归类为一种关键的作意形式，因为它有可能扩展到包含所有其他形式的如理作意。

这段简短的文字概括了这种作意：


一位比丘如此如理作意：‘这是苦’；他如理作意：‘这是苦的集（起因）’；他如理作意：‘这是苦的灭（止息）’；他如理作意：‘这是导向苦灭之道。’当他如此如理作意时，他身上的三种系缚（烦恼）便被舍弃：有身见、疑、以及对戒禁的执着。 
M. I. 9




这种作意有两种普遍的特性：

	

它符合因果关系。调查从结果开始，追溯到原因，然后是随后关注并从根源解决问题。它分为两对：

第一对：

	

苦（dukkha）是结果：它是问题；它是一种不圆满的状况。


	

苦的集（samudaya）是原因：它是问题的根源；它是必须消除或处理的因素，以便从问题中解脱。





第二对：

	

灭（nirodha）是结果：它是问题的终结；它是要达到的目标。


	

道（magga）是原因：它是方法；它是处理问题根源和达到目标——苦的终结——的修行方式。






	

它切合实际、直截了当；它专注于那些人们为了解决生活困境而必须实践和参与的事情；它不偏离于放纵和过度的事务，即不寻求满足贪爱、我慢和固执己见的想法，这些都是无关紧要的——无法用来解决问题。[28]





如前所述，这第四种作意与第三种作意——与三法印相应的作意——相对应或相连接。首先，当一个人遇到问题并经历苦时，他能够接受这种情况（符合上述第三种作意的第一阶段）。然后，当一个人准备运用智慧来解决问题时（符合上述第三种作意的第二阶段），他会逐渐思惟这种第四种作意中所描述的细节和具体情况。

与圣谛相应的作意的原则或本质是，首先要承认并清楚理解问题或苦。从这里，一个人寻找这个问题的根源以便加以处理。同时，一个人清楚地确立自己的目标——他知道目标，知道它是否可达，以及知道如何达到它。最后，一个人思惟如何消除问题的根源，从而实现自己既定的目标。

在这种作意的背景下，有必要意识到对每种四圣谛的责任或义务。为了理解这件事的要旨，下面将概述四圣谛及其相应的修行阶段： 

第一阶段：

苦（dukkha）：人们在生活中遇到的问题、痛苦、挫折、压力、压迫和不足。在最全面的意义上，这指的是有为法、心和身、五蕴，或整个世间都受制于自然法则：它们是无常和变异的；它们受制于制约因素的压迫和依赖；它们不拥有任何人可以控制和支配的“自我”——因此它们与欲望和执着相冲突，导致痛苦和不满足。

面对苦，我们唯一的责任是认识和理解它：清楚地理解它的性质和问题的程度。这类似于医生检查和诊断疾病。这种责任被称为“遍知”（pariññā）。

我们的责任不是忧虑或担心这些问题，也不是怨恨苦并试图摆脱它，因为这样想只会增加苦。渴望苦的终结是可以的，但苦不能通过欲望来消除。它只能通过理解它和消除其原因来消除。仅仅渴望离苦，反而会造成进一步的伤害。

除了承认苦之外，一个人还接受事物的自然进程，如上述第三种作意的第一阶段所描述的那样。当一个人对苦或问题有了透彻的理解之后，他在这个阶段的职责就完成了。他已准备好进入第二阶段。

第二阶段：

苦的集（samudaya）：问题的根源；各种制约因素汇合并相互冲突，导致各种形式的压力、压迫、痛苦、不适和不足。一个人需要发现这些原因，然后履行pahāna的责任：消除或舍弃。

佛陀描述了与人类痛苦相伴的主要因素，既有站在台前的主角——贪爱（taṇhā）[29]——也有全体演员，或整个过程，即以无明（avijjā）开始的制约因素链，这在缘起法（Dependent Origination）的教导中有所阐述。[30]

当一个人经历痛苦或遇到特定问题时，需要按照上述第一种作意（对因缘的考察）来寻找相关的因缘。如果问题源于自身内部的制约因素，一个人就会思惟主要因素（贪爱，或缘起法的所有因素）以及与该情况相关的附带条件。当一个人已经考察、分析并发现了必须消除或舍弃的问题根源时，他在第二阶段的作意就完成了。

第三阶段：

灭（nirodha）：苦的止息；从苦中解脱；所有问题的终结。这是目标，对此我们的责任是sacchikiriyā：去证悟、实现、成就或达到它。

这个阶段需要以下思惟：期望的目标是什么？精神修行的目的是什么？我在这种修行中走向何方？这个目标现实吗？如何才能实现它？实现这个目标有什么原则？通往主要目标的道路上，有哪些次要目标或循序渐进的次要目标序列？

第四阶段：

道（magga）：导向苦灭之道；使苦止息的修行方式；解决问题的方法。这指的是消除问题根源和达到预期目标所需的修行方法和细节。我们在这个阶段的责任是bhāvanā：修习、实践、运用。

关于思惟，必要的任务是确定那些成功处理问题根源所需的措施、程序和策略，并且这些措施、程序和策略与预期的目标相协调。 

目标与原则的作意

这种方法是指思惟并理解目标（attha）与原则（dhamma）之间的关系。[31] 这在进行精神修行或遵循特定教义时，是一种非常重要的作意，可以防止一个人的行为变得不稳定、漫无目的或容易受骗。

这里的“法”一词意为“原则”或“基础”。它指的是实相、美德和实践的原则，它包括应正确应用和遵循的教义。

“义”被定义为“意义”、“目标”、“目的”、“期望的利益”或“期望的本质”。

在佛法修行中，或在遵循任何原则时，有必要理解该活动的意义或目的。一个人应该问这些问题：‘这个原则（法）为什么被建立？’‘它最终会导向何方，无论是最终目标，还是与其他原则相关的中间目标？’

对原则和目标的正确理解导向正确的修行，即dhammānudhamma-paṭipatti，传统上译为“依法随法行”。它也可以译为“依据主要原则正确地实践次要原则”。简单来说，这意味着正确地修行佛法：以这样一种方式行事，使修行的次要因素与修行的关键原则相协调并滋养它们，从而导向期望的目标。[32]

如上所述，正确地修行佛法（dhammānudhamma-paṭipatti）至关重要。可以说，它是决定佛法修行或特定活动能否成功并达到目标的标准。 

如果一个人不正确地修行佛法，他的修行就会有缺陷，徒劳无益，而且天真；它甚至可能产生与预期相反的效果，并造成伤害。

每个原则（法）都有一个目标和目的（义）；无论一个人从事什么，他都必须能够回答这个问题：‘我这样做是为了什么？’

在佛法修行中，这种作意形式受到极大的强调，既作为个人的特质，例如在贤善之人的七种品质（sappurisa-dhamma）和四种无碍解（paṭisambhidā）中，也作为修行渐次的一部分，例如在有助于智慧增长的四种美德（paññāvuḍḍhi-dhamma）和下面描述的修行方式中。

以下是巴利经典中关于此主题的一些段落：


比丘们，一位比丘如何成为知法者（dhammaññū）？于此，一位比丘在此佛法和律中知法，即诸经、偈颂、论释、诗偈、自说、语录、本生故事、神变、问答。一位比丘如何成为知义者（atthaññū）？于此，一位比丘知晓各种教法之义：‘这是此教法之义；那是彼教法之义。’[33]
A. IV. 113-14
 比丘们，一个人如何成为多闻者（bahussuta）和通过学习而理解者（suta）？有些人学了许多经、偈颂、论释、诗偈、自说、语录、本生故事、神变和问答。他们透彻理解了那大量学问的精髓和原则；他们是依法随法行者（dhammānudhamma-paṭipatti）。这样的人被称为多闻者和通过学习而理解者。 
A. II. 7-8
 比丘们，我所教导的佛法是广博的，即诸经、偈颂、论释、诗偈、自说、语录、本生故事、神变和问答。如果一位比丘透彻理解哪怕一个由四行组成的偈颂的意义和原则，并且是依法随法行者（dhammānudhamma-paṭipatti），他就有资格被称为多闻者，佛法的捍卫者。 
A. II. 178-9
 比丘们，这五件事导致正法的消散、消失：比丘们不恭敬地听闻佛法；他们不恭敬地学习佛法；他们不恭敬地忆持佛法；他们不恭敬地思惟他们所记诵的佛法之义（atthupaparikkhā）；当他们理解了法与义，却不依法随法行（dhammānudhamma-paṭipatti）。比丘们，这五件事导致正法的稳定、不消散、不消失：比丘们恭敬地听闻佛法；他们恭敬地学习佛法；他们恭敬地忆持佛法；他们恭敬地思惟他们所记诵的佛法之义；当他们理解意义和原则时，他们依法随法行。[34]
A. III. 176-7




前一段引文中描述的原则序列可概述如下：

听闻和学习佛法 →
 记忆佛法 →
 思惟其意义 →
 依法随法行。

相同的序列也出现在许多其他经文中，因此可以被视为佛教训练和修行的重要原则。[35]

让我们将此教导与培育智慧原则，或四种证得预流果的因素进行比较：


比丘们，这四件事有助于智慧的增长，即：亲近善人、听闻正法、如理作意、以及依教法修行。[36]
A. II. 246




这两种教导本质上是相同的。然而，请注意，在前者教导中，如理作意（yoniso-manasikāra）这一因素被“思惟其意义”（atthupaparikkhā）一词所取代。

atthupaparikkhā一词在此的使用，似乎是在这种情况下缩小了yoniso-manasikāra的定义，主要侧重于本节讨论的第五种作意。也就是说，当一个人理解了原则（法）与目标（义）之间的关系时，他便达到了正确运用教法的下一步（dhammānudhamma-paṭipatti）。

许多经文段落阐明了法（原则）与义（目标；本质；利益；目的）之间的关系，例如：


比丘们，法和非法（adhamma）应当被理解，同样地，义和非义（anattha）也应当被理解。当法和非法，义和非义都被理解时，就应当依循法和义而修行。什么是非法？什么是法？什么是非义？什么是义？邪见……邪思惟……邪语……邪业……邪命……邪精进……邪念……邪定……邪智……邪解脱是非法。正见……正思惟……正语……正业……正命……正精进……正念……正定……正智……正解脱是法。各种邪恶、不善之法，以邪见……邪思惟……邪语……邪业……邪命……邪精进……邪念……邪定……邪智……邪解脱为缘而生者，是非义。各种善法，通过正见……正思惟……正语……正业……正命……正精进……正念……正定……正智……正解脱而圆满者，是义。[37]
 律（vinaya）的利益是律仪（saṁvara）；律仪的利益是无悔；无悔的利益是喜；喜的利益是乐；乐的利益是轻安；轻安的利益是安乐；安乐的利益是定；定的利益是如实知见；如实知见的利益是厌离；厌离的利益是离贪；离贪的利益是解脱；解脱的利益是解脱智见；解脱智见的利益是究竟、无余涅槃（anupādā-parinibbāna）。 
Vin. V. 164





善法、有德的品行以无悔为其利益和回报（ānisaṁsa）。无悔以喜为其利益和回报。喜以乐为其利益和回报。乐以轻安为其利益和回报。轻安以安乐为其利益和回报。安乐以定为其利益和回报。定以如实知见为其利益和回报。如实知见以厌离为其利益和回报。厌离以离贪为其利益和回报。离贪以解脱为其利益和回报。解脱以解脱智见为其利益和回报。因此，比丘们，事物相互流转，事物相互成就，为了从非目标走向目标。[38]
A. V. 312-3
 正见的目的是厌离。厌离的目的是离贪。离贪的目的是解脱。解脱的目的是涅槃。 
S. III. 189-90
 戒清净是为了（attha）心清净。心清净是为了见清净。见清净是为了度疑清净。度疑清净是为了道非道智见清净。道非道智见清净是为了行道智见清净。行道智见清净是为了智见清净。智见清净是为了究竟、无余涅槃。 
M. I. 149-50




以下经文段落阐明了attha和dhammānudhamma-paṭipatti的含义： 


不识善者行善（attha）不利于安乐；愚者糟蹋善，如猴守果园。[39]
J. I. 251
 应当考察事物的根源，以便清楚理解其本质（attha）。[40]
A. IV. 3-4
 世间难觅依法随法行之人。 
A. III. 168-9, 240
 [游方沙门：]‘友萨利子，在此法与律中何事难为？’[尊者萨利子：]‘友，在此法与律中，出家难为。’‘友，出家者何事难为？’‘友，出家者乐于此难为。’‘友，乐于此者何事难为？’‘友，乐于此者依法随法行难为。’‘但，友，若比丘依法随法行，他要多久才能成为阿罗汉？’‘友，不久。’
S. IV. 260-61




这种对目标和原则的作意和理解值得持续关注。事实上，中道（majjhimā）的“中”是由对修行真实目标的理解和觉知所决定的。此外，中道的每个细分或因素都有其特定目标，以及一个共同目标，这些都需要铭记和理解，以便正确修行：使这些因素彼此良好地整合，并逐步导向预期的目标。换句话说，对特定精神因素的目标、利益和局限性的知识和理解，决定了一个人修行的正确性和平衡性，从而成就dhammānudhamma-paṭipatti：依法随法行。

从究竟之善（paramattha）的视角来看——而非从现法乐（diṭṭhadhammikattha）、来世乐（samparāyikattha）、他人利益（parattha）或社会福利的视角来看——戒（sīla）、定（samādhi）和慧（paññā）都共享涅槃的最终目标。但从更有限的视角来看，这三个因素中的每一个都有其自身的范围和活动领域，必须与其他因素的功能相结合，才能实现最终目标。仅凭这些因素本身无法导向最终成功；同时，这些因素中的每一个都是必不可少的。因此有这样的格言：戒导向定；定导向慧；慧导向解脱。

如果一个人在没有明确方向的情况下修持戒行，它可能会变成对戒律和宗教仪轨的执着（sīlabbata-parāmāsa），并陷入自我折磨的极端（attakilamathānuyoga）。如果一个人修习定而没有作意其真正目的，他可能会沉迷于神通，从而加强邪见或各种低级技艺（tiracchāna-vijjā）。如果一个人发展了无益于解脱的智慧，他就会偏离中道，无法达到佛教的目标；他可能会在修行路上迷失或陷入某种邪见。 

因此，一个佛法修行者在修行的每个阶段都有可能修行不当而误入歧途。例如，在修行的起始阶段，即善行方面，普遍的信条是严格且清净地持守戒律和规矩是佛法修行者的一项基本品质；他必须始终高度重视道德行为。然而，尽管严格遵守道德，但如果一个人缺乏对原则（法）与目标（义）之间关系的认识——如果他忘记了道德行为的真正目的和目标，以及它的范围、益处和与其他因素的关系——他可能随时在修行中犯错。

一个人可能错误地将戒行视为本身圆满、孤立存在的东西，而不是一个更大精神过程的一部分。或者，缺乏对戒行真正目的和目标的认识，可能导致人们执着于各种习俗，仅仅遵循传统的行为方式，而不理解这些行为的原因；他们没有看到戒是训练自己的工具。

有些人无意识地持有这样一种信念：戒行的严格性或清教主义本身就是好的和完美的；仅仅通过遵守一套道德规范就能获得善和精神成就。因此，道德本身就成了目的，而不是通向更高目标的修行阶段。

另一些人沉溺于这样的信念：修行越严格或越苦行，就越好。对于这样的人来说，对戒行真正目的的认识是完全缺失的。他们创造出越来越严酷和苦行的修行方式。那些目睹他人进行这种修行，并且缺乏如理作意的人，也同样会被误导：他们的信心会随着他们在他者身上看到的极端苦行而相应增长。

这种信念是导致特殊苦行形式的一个原因，佛陀称之为“裸形苦行者严酷（或野蛮）的修行”。这种修行是执着于戒禁（sīlabbata-parāmāsa）的例子，属于自我折磨的极端（attakilamathānuyoga）。这种修行的例子包括：只吃发酵的蔬菜；吃草；只吃掉落的果实；穿被丢弃的布；穿草衣；拔头发和胡须；以及睡在荆棘床上。事实上，还有许多比刚才提到的更极端的修行形式。（见注：苦行）


苦行

见所列苦行（nijjhāma-paṭipadā）： A. I. 295佛陀将其中一些苦行纳入佛教，允许比丘们遵守，例如只穿粪扫衣（用被丢弃的布制成的袈裟）。但纳入它们的原因是它们符合简朴的生活，并且不会造成伤害（A. II. 26-7）对于粪扫衣，比丘必须先按照规定的标准清洗、缝制和染色。这些苦行被认为是特殊的；它们是自愿遵守的，并非强制性的



那些理解戒行真正目标的人，也会重视戒行的严格性和戒律，但他们会思惟戒行与其他修行方面的关系。他们能够通过以下方式进行辨别和思惟：‘这些是普遍的戒律原则，而这些是辅助的遵守和实践’；‘这个人应因这个原因严格遵守这条戒’；‘这条戒应出于这个原因或为了达到这个期望的结果而对每个人都强制执行’；‘这种修行应是自愿的，因为个体之间存在这些差异’；‘这个人严格修行并取得了成功，而另一个人严格修行却未成功——为什么会这样？’；‘这个人修行不很严格，但比另一个严格修行的人取得了更大的进步——原因何在？’

当身边有一位善友和老师时，这种对原则和目标的作意可能不那么重要。在这种情况下，一个人在很大程度上依赖于对老师智慧的信心，并相信自己的修行会逐步进步。如果老师真正有智慧和技巧，他将能够解释修行每个阶段的原则和目标。 

优点、缺点和出离的作意

思惟优点（assāda）、缺点（ādīnava）和出离（nissaraṇa）是另一种如实辨识事物的方法，它强调承认特定所缘的所有方面，包括其好坏特征。这种作意与佛法教义的实践应用直接相关，包括认识到在努力解决问题之前，清楚地理解问题并知道自己的预期目的地是多么重要。同样地，在放弃一件事物而选择另一件事物之前，一个人必须充分了解这两者，从而生起这种行动是合适、正确且经过深思熟虑的洞察力。

	

优点（Assāda）：优势；功德；良好品质；甜美；令人满足的方面；美味的方面。


	

缺点（Ādīnava）：劣势；过失；缺陷；缺点；不足；危险；有害的方面。


	

出离（Nissaraṇa）：解脱；出路；解脱的状态；舍弃；摆脱问题；内在的圆满；一种真正的善的状态，独立于功德和缺陷，摆脱问题和所舍弃的事物。





这种作意有两个重要的特点：

	

如实看待事物，意味着一个人同时看到一个对象的好坏两面，即功德和有害方面。一个人不能只看到好的一面或只看到消极的一面。例如，要真正洞察感官欲乐（kāma）的本质，一个人既要了解它的优点，也要了解它的有害方面。[41]


	

当一个人希望解决一个问题或摆脱一个不理想的境况时，仅仅知道那个有问题的事物或那个不圆满的境况的功德和危害——优点和缺点——是不够的。一个人还必须看到出路和目标——看到目标的本质以及如何达到那里。目标如何比当前面临的那些缺陷、弱点和有害方面更好？达到这个目标是否意味着不再依赖那些以前的优点和缺点？这个目标——这种从问题中解脱——真的存在吗？





一个人不应该仓促地试图摆脱问题，也不应该在修行中过于急躁。例如，尽管佛陀清楚地理解感官享受的许多有害影响和过失，但在他看到摆脱感官享受的出路之前，他并未断言自己不会再沉溺于其中：[42]


“比丘们，在我觉悟之前，当我还是一个菩萨尚未开悟时，我心中曾生起这样的想法：‘世间有什么好的方面（assāda），世间有什么缺陷（ādīnava），以及世间有什么出离（nissaraṇa）之道？’于是我想到：‘凡是依世间事物而生的喜悦与快乐，就是世间好的方面；世间是无常的，充满痛苦的，并且会改变，这就是世间的缺陷；消除并舍弃对世间的欲求和贪爱[即涅槃]，这就是世间的出离之道。’ 比丘们，我曾寻找世间的满足感（assāda）。凡世间有的满足感，我都已找到；世间满足感的程度如何，我都已凭智慧清晰地看清。我曾寻找世间的危险（ādīnava）。凡世间有的危险，我都已找到；世间危险的程度如何，我都已凭智慧清晰地看清。我曾寻找世间的出离之道。那世间的出离之道我都已找到；世间出离之道的程度如何，我都已凭智慧清晰地看清。所以，比丘们，只要我尚未如实完全了知世间的满足感是满足感，它的危险是危险，以及世间的出离之道是出离之道，那么我就不曾宣称我已觉悟到无上正等正觉……比丘们，如果世间没有满足感，众生就不会执着于世间。但由于世间有满足感，众生才执着于它。如果世间没有危险，众生就不会对世间感到厌离。但由于世间有危险，众生才对它感到厌离。如果世间没有出离之道，众生就无法从世间出离。但由于世间有出离之道，众生才能从它出离。比丘们，只要众生尚未如实完全了知世间的满足感是满足感，它的危险是危险，以及世间的出离之道是出离之道，那么他们就无法从世间出离、解脱、自由……他们就无法以无量的慈心住。但当他们如实完全了知世间的满足感是满足感，它的危险是危险，以及世间的出离之道是出离之道时，他们就能从世间出离、解脱、自由……他们就能以无量的慈心住。比丘们，只要各种沙门婆罗门尚未如实完全了知世间的满足感是满足感，它的危险是危险，以及世间的出离之道是出离之道，那么他们就不能在沙门中自称沙门，在婆罗门中自称婆罗门，他们还未被称为那些以无上智慧现世现证并安住于沙门目标或婆罗门目标的人。
A. I. 258-61
比丘们，在我觉悟之前，当我还是一个菩萨尚未开悟时，我心中曾生起这样的想法：‘色蕴有什么好的方面，它的缺陷是什么，它的出离之道是什么？……受蕴……想蕴……行蕴……识蕴有什么好的方面，它的缺陷是什么，它的出离之道是什么？’……所以，比丘们，只要我尚未如实完全了知这五取蕴的满足感、危险和出离之道，我就不曾宣称我已觉悟到无上正等正觉。[43] 
S. III. 27-8





比丘们，那些沙门婆罗门若不能如实了解感官享乐的优点是优点，危险是危险，出离是出离，那么他们不可能自己完全了解（pariññā）感官享乐，也不可能教导他人使其完全了解感官享乐——这是不可能的。那些沙门婆罗门若能如实了解感官享乐的优点是优点，危险是危险，危险是危险，出离是出离，那么他们可能自己完全了解感官享乐，也可能教导他人使其完全了解感官享乐——这是可能的。
M. I. 87-8
比丘们，感官享乐的优点是什么？……依这五种感官享乐之绳而生起的快乐和喜悦，就是感官享乐的优点。感官享乐的危险是什么？……此世可见的痛苦集合……来世的痛苦集合……感官享乐的出离是什么？它是除去欲求和贪爱，舍弃对感官享乐的欲求和贪爱[即涅槃]。这就是感官享乐的出离。
M. I. 85-87, 92





当一位比丘思惟感官享乐（kāma）时，他的心不会跃向它们并从中获得满足，不会执着或沉溺于它们。但当他思惟出离时，心却会跃向它，从中获得满足，专注于它，并沉溺于它。他的心安住良好，训练有素，已良好地离去，良好地解脱，并已从感官享乐中释放。无论何种烦恼和苦恼因感官享乐而生起，他都已从中解脱。他不会感受到那种感受。[44] 这被称为从感官欲乐（kāma）中解脱。[45] D. III. 239-40, 278; 
A. III. 245
同样，我以前在居家生活中，也曾享受过、拥有并被赋予这五种感官享乐之绳……后来，我如实了解了感官享乐的起因、不可持续性、优点、危险和出离之道后，我舍弃了对感官享乐的渴望，消除了对感官享乐的炽热，并安住于无渴爱、内心本然平静的状态。我看到其他众生未能摆脱对感官享乐的贪欲，被感官享乐的渴爱所吞噬，被感官享乐的炽热所燃烧，沉溺于感官享乐，我既不羡慕他们也不乐在其中。这是为什么呢？因为我在离欲、离不善法中体验安乐。因此，我不羡慕次等的快乐，我不乐于次等的快乐。 
M. I. 505





马哈那马（Mahānāma），你看，在我觉悟之前，当我仍然是一个未开悟的菩萨时，我也曾以正慧如实清楚地看到感官享乐是如何提供极少的满足感，带来诸多痛苦和绝望，以及其中蕴含的巨大危险；但是，只要我尚未获得离欲、离不善法的喜与安乐，或比那更寂静的安乐，我就无法断言自己不会再回头寻求感官享乐。但是，当我以正慧如实清楚地看到感官享乐是如何提供极少的满足感……并且我获得了离欲、离不善法的喜与安乐，以及比那更寂静的安乐，我就能断言自己不会再回头寻求感官享乐。
M. I. 91-92




巴利语经典中的这些段落描述了这种思惟，它可以应用于一般情境，甚至应用于个别的精神因素。例如，《无碍解道》（Paṭisambhidāmagga）描述了五根（indriya）的优点和缺点。关于禅定，没有躁动（uddhacca），没有因躁动而产生的不安，心意坚定所产生的力量，以及安乐的状态（sukhavihāra-dhamma）构成了禅定的优点（assāda）。躁动和因躁动而产生的不安可能再次出现，以及禅定是无常的、受苦的、无我的事实，构成了它的缺点（ādīnava）。[46]

一般来说，在日常生活中和修行中，人们面临着选择，在有害的事物与其他有功德和无危险的事物之间进行选择。即使是出离（nissaraṇa），可能的出离之道也是相对的，也就是说，在特定情况下，人们选择最佳的出离之道。

在这些情况下，不应忽视运用这种对优点、缺点和出离的思惟方式。人们应该承认那些被放弃的事物或修习的积极方面。更重要的是，不应忽视那些被选择去承担的事物的危险、过失、缺点和潜在的损失。

以这种方式思惟事物，使人能够以最佳和警惕的方式修行。人们可以保留那些被放弃的事物的积极方面，并且可以避免或弥补那些被承担的事物的消极或有缺陷的方面。

在正式的佛法教义中，这种思惟方式的一个例子是佛陀的关键教导，被称为“次第说法”（anupubbikathā）。佛陀经常向大众宣讲这一教导，尤其是在描述四圣谛之前。

次第说法概述了一种以布施（dāna）和持戒（sīla）原则为基础的，有德行、仁慈和正直的生活。然后它描述了过这种有德行生活所带来的丰富幸福和满足——被称为快乐或天界的住处（sagga）。从这里，它描述了那种幸福和丰盛的缺点、不足、危险和不完美，此处被称为“感官享乐的缺点”（kāmādīnava）。最后，它描述了出离以及出离的益处，此处被称为“出离感官享乐的益处”（nekkhammānisaṁsa）。当听者看到这些益处时，佛陀最后教导了四圣谛。 

思惟事物的真实价值与附加价值

思惟事物的真实价值与附加价值，或思惟功能性的使用与消费型的受用（paṭisevanā）之间的区别，能阻止或消除渴爱（taṇhā）。它用于降伏烦恼或防止烦恼压倒心智，进而影响人们随后的行为。

这种思惟方式在日常生活中可能经常被应用，因为它与四资具的使用和物质的消费有关。它遵循一个基本原则：人类与事物发生关系是因为他们有需求，并且相信这些事物能满足他们的需求。任何能满足我们需求的事物都被认为是宝贵的或有用的。事物的价值可以根据一个人的需求和要求性质分为两种：

	

真实价值：指某物在满足人类生活需求方面的直接价值、益处或意义。或者，它指人们利用事物来解决个人问题，旨在实现个人福祉或他人的利益。

这种真实价值依赖于智慧来评估；它甚至可以被称为符合智慧的价值。例如，食物的真实价值在于它滋养身体、维持生命、促进健康和身体舒适，并提供完成活动的力量。汽车的真实价值在于它能使人快速出行，支持一个人的工作、整体生活方式和功德行为；在选择汽车时，人们应关注便利性、安全性、稳定性、耐用性等。


	

附加价值：指人们为体验感官之乐或提升和强化所珍视的自我意识而赋予某物的价值、益处或意义。这种附加价值依赖于渴爱来评估；它可被称为满足渴爱的价值。例如，一个人赋予食物价值，因为它美味，增添乐趣，是奢侈的标志，或有助于使人看起来聪明时尚。同样，一个人选择汽车是因为它是财富和地位的标志；在这里，人们关注汽车的美观和品牌知名度。





这种思惟形式在与事物普遍关联时被应用：在获取、受用、使用和拥有事物时。在这里，人们强调理解事物的真实价值，认识对自己和他人真正有益的东西。

除了真正有益于人们的生活，对事物真实价值的认识支持培养正念等善法，并通过运用智慧使人们从物质的奴役中解脱。此外，它伴随着一种恰当和适度的感觉。这与通过渴爱赋予事物附加价值形成对比，后者几乎没有益处，甚至可能危害人们的生活。它增加贪婪、迷恋、嫉妒、傲慢、自负和邪见等不善法，并导致冲突和压迫。例如，一顿以辨别力食用的三美元餐可能比一顿为了提升自我形象或仅仅为了感官满足而食用的五十美元餐对身体更有益。


在这里，一位比丘，以智慧思惟，使用袈裟仅仅是为了防寒、防暑、防止接触牛虻、蚊子、风、太阳和爬行物，并且仅仅是为了遮蔽隐私部位。 以智慧思惟，他食乞食既非为了娱乐，也非为了陶醉，亦非为了夸耀和身体的吸引力，而仅仅是为了维持此身、维持生命、抵御导致痛苦的饥饿，以及协助梵行，心想：‘如此，我将消除旧的感受而不引起新的感受，我将健康无过，并且将安乐地生活。’以智慧思惟，他使用住所仅仅是为了防寒、防暑、防止接触牛虻、蚊子、风、太阳和爬行物，并且仅仅是为了减轻气候的危害和享受独处。以智慧思惟，他使用医药资具仅仅是为了消除因疾病而生起的感受，以及为了摆脱恼人的疾病。[47] M. I. 10; 
Nd. I. 496




激发善法的作意

激发善法的如理作意也可以称为调动德行的作意、培养德行的作意，或有助于善行和有益思维过程的沉思。它用于防止、减少或消除渴爱，因此被归类为修行的初始阶段的一部分。它促进善法的成长，并产生世俗的正见。

这种思惟形式背后的基本前提是，不同的人可能会以不同的方式体验或认知同一现象。他们可能会以不同的方式看待和思考，这取决于他们的心智结构、累积的习气和倾向（即他们的saṅkhārā——心智的“形成者”或“决定者”），或他们在那一刻的考量。

对于同一个对象，一个人可能以善的、有益的和有德的方式看待和思考，而另一个人可能以消极的、有害的或不善的方式看待和思考。同样，由于上述相同的原因，同一个人可能在不同时间点体验同一个对象，并对其产生不同的观念和看法。前一刻他喜欢它，下一刻他就不喜欢了。 


作者注

最初，我曾对最后三种思惟（第8-10种）进行了详尽的撰写——篇幅超过其他种类——但原始手稿已丢失。本章所包含的只是那份原始手稿的核心内容，作为替代而重新撰写。这份新材料的写作时间比原始手稿少了十个月，并且是在一个偏远住所完成的，当时我无法查阅完整的典籍。此外，这份新材料不属于原始手稿的框架。因此，这份材料的顺序和内容可能与原文相比有所不足、过量或不同。特别是，当时我试图使这份材料保持简短，以赶上已被拖延很久的出版截止日期。



这种思惟方式在思惟期间产生善念和善行，并帮助纠正长期以来的消极习惯和倾向，同时创造新的、替代性的善习惯方面起着重要作用。

相反地，如果一个人缺乏这种巧妙的思惟方法，他的思想和行为将仅仅受到累积习惯力量的影响，而这些思想和行为又会反过来不断强化这些习惯。

经典中发现的简单例子之一是对死亡的思惟。如果运用不如理作意（ayoniso-manasikāra），不善法就会生起。例如，当一个人想到死亡时，他会感到沮丧、悲伤、气馁或恐惧，或者当他想到敌人的死亡时，他会感到高兴。

另一方面，如果一个人运用如理作意，善法就会生起。他会感到警惕和受到启发；他会努力履行职责，以有益的方式行事，并修习佛法，他将洞察有为现象的真实本质。

正如经典所述，对死亡的巧妙思惟包括正念（sati；谨慎；牢记需要处理的事物）、紧迫感（saṁvega；动机）和智慧（ñāṇa；与真相一致的知识）等因素。关于对死亡的思惟，推荐了许多巧妙的方法。[48]

《巴利圣典》中有很多段落，佛陀在其中描述了在同一个事件或情境下，一种思维方式如何导致懒惰，而另一种思维方式则导致精进。这里有一个例子：


比丘们，有八种懒惰的缘由（kusīta-vatthu）。哪八种呢？在此，比丘有一件工作要做。他想：‘我有一件工作要做，但它会让我疲倦。首先，我先休息一下。’于是他躺下，没有鼓起精进以完成未完成的，成就未成就的，实现未实现的。或者他做完了一些工作，然后想：‘我已经做了这项工作，现在我累了。我先休息一下。’于是他躺下……或者他必须去旅行，然后想：‘我必须去旅行。这会让我疲倦。首先，我先休息一下。’于是他躺下……或者他已经旅行回来了，然后想：‘我完成了旅行，现在我累了。我先休息一下。’于是他躺下…… 或者他在村庄或城镇托钵乞食，没有得到足够的食物，无论是粗食还是精食，然后他想：‘我在村庄或城镇托钵乞食，没有得到足够的食物，无论是粗食还是精食。我的身体疲倦，不适合工作。我先休息一下。’于是他躺下……或者他在村庄或城镇托钵乞食，得到了足够的食物，无论是粗食还是精食，然后他想：‘我在村庄或城镇托钵乞食，得到了足够的食物，无论是粗食还是精食。我的身体沉重，像一担泡过的豆子，不适合工作。我先休息一下。’于是他躺下……或者他患上了一些小病，然后他想：‘我患上了一些小病。这是躺下的好理由。我最好休息一下。’于是他躺下……或者他正在康复中，刚从疾病中恢复不久，然后他想：‘我正在康复中，刚从疾病中恢复不久。我的身体虚弱，不适合工作。我先休息一下。’于是他躺下……




然而，通过另一种思惟方式，这些相同的情况中的每一种都可以导致精进的运用。八种开始精进的场合（ārabbha-vatthu）如下：


比丘们，有八种激发精进的场合。是哪八种呢？在此，一位比丘有一份工作要做。他想：‘我有一份工作要做，但在做这份工作时，我将不容易专注佛陀的教导。所以，我将鼓起足够的精进，以完成未完成的、成就未成就的、实现未实现的。’或者他完成了一些工作，然后想：‘嗯，我完成了工作，但在做的时候，我没能充分专注佛陀的教导。所以，我将鼓起足够的精进……’或者他必须去旅行，然后想：‘我必须去旅行，但在旅行中，我将不容易专注佛陀的教导。所以，我将鼓起足够的精进……’或者他已经旅行回来了，然后想：‘我完成了旅行，但在旅行中，我没能充分专注佛陀的教导。所以，我将鼓起足够的精进……’或者他在村庄或城镇托钵乞食，没有得到足够的食物，无论是粗食还是精食，然后他想：‘我在村庄或城镇托钵乞食，没有得到足够的食物，无论是粗食还是精食。我的身体轻盈，适合工作。所以，我将鼓起足够的精进……’或者他在村庄或城镇托钵乞食，得到了足够的食物，无论是粗食还是精食，然后他想：‘我在村庄或城镇托钵乞食，得到了足够的食物，无论是粗食还是精食。我的身体轻盈，适合工作。所以，我将鼓起足够的精进……’ 或者他患上了一些小病，然后他想：‘我患上了一些小病。这种疾病很有可能会恶化。所以，我将鼓起足够的精进……’或者他正在康复中，刚从疾病中恢复不久，然后他想：‘我正在康复中，刚从疾病中恢复不久。这种疾病很有可能会复发。所以，我将鼓起足够的精进……’[49]




在负面念头生起的情况下，经典提出了处理它们的方法，其中大部分方法都涉及运用激发善法的思惟。例如，在《寻止经》（Vitakkasaṇṭhāna Sutta）中，佛陀描述了处理不善念的五个一般原则或阶段。[50] 总之，如果伴随贪婪、[51] 瞋恨或愚痴的邪恶、不善念生起，可以通过以下方式纠正它们：

	

思惟或注意（manasikāra）其他事物——善的和有德的。例如，一个人思惟能产生慈爱感的事物，而不是激起愤怒的事物。如果这样做，负面念头仍然存在：


	

思惟这些负面念头的危害——它们是如何的不善巧和破坏性，并导致痛苦。如果它们继续存在：


	

过一种不注意这些负面念头的生活，就像一个人不想看到某物时闭上眼睛或看向别处一样。如果它们仍然不停止：


	

思惟这些念头的有为性（saṅkhāra-saṇṭhāna）：将这些念头视为学习对象，以增长知识，而不是将它们视为个人问题。一个人调查这些念头的性质，并寻找它们的根本原因。如果它们仍然不消失：


	

咬紧牙关，舌抵上腭，下定决心抑制和消除这些负面念头。





在某些段落中，描述了处理特定类型不善念的方法。例如，佛陀建议了消除恶意和怨恨的以下方法：一个人应对怨恨的对象培养慈爱、悲悯和舍心；一个人应简单地忽视那个人；或者一个人应根据业的原则思惟那个人，即那个人是其业的主人，其业的继承者，由其业所生，与其业相关联，受其业支持而住，无论他造何种业，无论是善是恶，他都将是其继承者。[52]

同样，尊者舍利弗（Sāriputta）提出了消除恶意和厌恶的五种方法，这些方法基于对人与人之间差异的理解：

	

有些人，虽然他们的身体行为不无可挑剔，但他们的言语却是得体且有纪律的。


	

有些人，虽然他们的言语粗鲁无礼，但他们的身体行为却是无可挑剔的。


	

有些人，虽然他们的言语和身体行为都不得体，但他们的心偶尔仍然是善良和纯净的。


	

有些人言语和身体行为粗鲁无礼，他们的心甚至暂时也没有机会变得有德行和纯净。


	

有些人言语和身体行为无可挑剔，他们的心始终是善良和纯净的。 





对于那些身体行为有瑕疵但言语得体的人，应该通过专注于他们良善的言语而消除厌恶，并忽略他们不善的身体行为。这类似于一个只穿粪扫衣的比丘。当他在路上发现一块被丢弃的破布时，他用左脚踩住，用右脚将其展开，只撕下那些好的、可用的部分。

对于那些言语有瑕疵但身体行为得体的人，应专注于他们善良的行为，而忽略他们不善巧的言语。这类似于一个完全被藻类覆盖的莲花池。当一位旅人，又热又累又渴地到达时，他走到池边，用手拨开藻类，捧起水，喝了，然后继续赶路。

对于那些言语和身体行为有瑕疵，但偶尔也有善良和纯净时刻的人，应忽略他们被玷污的言语和身体行为。相反，应专注于他们心偶尔向善的事实。这类似于牛蹄印中少量积水。一位旅人，又热又累又渴，看到这水，心想：‘这蹄印里只有一点水。如果我用手或碗去舀，水就会变得非常浑浊，可能无法饮用。我何不跪下，用手臂支撑身体，像牛一样饮水呢？’他以这种方式饮水，然后继续赶路。

对于那些言语和身体行为都有缺陷，而且心甚至暂时也不纯净善良的人，应该以慈悲心对待他们，思考如何帮助他们，心想：‘愿此人确实放弃身、语、意的不善行，并培养善行。愿此人不要死亡而投生恶趣、不幸、毁灭，堕入地狱。’这就像一个病人，患有重病，正在长途旅行中。前方和后方的村庄都很远。他无法获得合适的食物、药物和护理，也找不到人带他去村庄。另一位旅人看到他后，以善良和乐于助人的心回应，心想：‘愿此人获得合适的食物、药物和护理，或找到人带他去村庄。愿此人不要在此地毁灭和死亡。’

对于那些言语和身体行为无可挑剔，并且内心持续善良纯净的人，应该专注于他们恒常的言语、身体和心理纯洁。这样的人在生活的各个方面都被认为是值得尊敬的。此外，他们能让思念他们的人心中产生喜悦和纯净。这类似于一个美丽的莲花池，水清澈凉爽，池边宁静，长满了各种植物。当一位旅人，口渴、疲倦、饥渴地来到时，他走到池边喝水，然后坐在或躺在池边树荫下。[53] 

《清净道论》（Visuddhimagga）描述了许多用于消除愤怒、怨恨念头的观想方法。这些方法可以概括为一系列阶段，并应根据个人的性情适当运用：[54]

	

回忆佛陀关于克服愤怒和修习慈爱的教导；提醒自己，陷入愤怒就是未能遵循老师——佛陀的教导。佛陀关于愤怒的教导有很多。例如，他告诉比丘们，即使被强盗抓住用锯子锯成两半，如果对他们心怀恶意和瞋恨，也不能说是遵循佛陀的教导。此外，愤怒的人会给自己造成与敌人愿望相符的伤害，例如：他的容貌变得丑陋，面部表情不悦，睡得不安宁等等。再者，如果别人愤怒而你以愤怒回应，你就比那个人更糟糕。不以愤怒回应愤怒的人被称为赢得了极其困难的战斗，并且帮助了双方——他自己和涉及的另一个人。如果通过这种方式思惟，愤怒仍未消除：


	

思惟他人的善品；只省思他人的善德。如果一个人在他人身上察觉不到任何善品，他应该将心建立在慈悲中，通过思惟恶行必然会给他自己带来有害的后果。如果这样思惟，他的愤怒还是没有平息：


	

告诉自己，陷入愤怒只会给自己带来麻烦和痛苦。与自己生气的人并不知道自己的痛苦，也未受影响。因此，生气的人最终会伤害自己，毁坏作为贤德行为基础的善品，并做出“非圣者”（anariya-puggala）的行为。如果生气的人想要伤害他人，无论他是否完成这项行为，他都必然首先伤害自己并体验痛苦。如果这样思惟，他的愤怒还是没有平息：


	

根据业的法则来省思，每个人都是他自己行为的主人；所有的人，包括自己，都必须收获各自行为的果报。如果陷入愤怒，这本身就是不善业，我们将体验这种不善行为的恶报。同样地，如果他人行为不端，他们也会受到这些行为的果报。如果这样思惟，他的愤怒还是没有平息：


	

思惟佛陀的善——他圆满的 pāramī；回想佛陀作为菩萨时的自我牺牲行为作为榜样。例如，有许多本生故事描述他如何为他人牺牲自己的生命，甚至是为他的敌人牺牲生命；当他们恶毒地对待他时，他并不寻求报复，而是通过善行感化他们。一个人也可以类似地省思特定个人圆满出离和忍耐波罗蜜的其他例子，以增强自己的决心，并将自己建立在贤德行为中。如果这样思惟，他的愤怒还是没有平息：


	

思惟轮回的漫长，在此背景下教导说，很难找到以前不是自己母亲、父亲、兄弟、姐妹、儿子、女儿、亲戚或伴侣的人——那些在过去提供支持和帮助的人。一个人应该思惟与自己生气的人在过去很可能曾是自己的父母或子女。这个引起愤怒的事件只是一个人漫长共同历史中的一个微小事件——一个单一插曲。一个人应该避免滋生仇恨和怀有彼此的恶意念头。如果这样思惟，他的愤怒仍然存在：


	

省思慈爱的祝福；思惟慈爱的益处，例如：一个人安乐地入睡；安乐地醒来；没有噩梦；并被他人珍爱。一个人应该以慈爱行事，以获得这些益处。如果这样思惟，他的愤怒还是没有消失：


	

区分和分析各种元素 (dhātu)，以便识别出在生气和发怒的情境中，一个人实际上是在处理世俗现象，也就是说，一个人只是假设某个人作为一个独立的实体存在。事实上，只有三十二个身体部位（例如：头发、体毛、指甲、牙齿和皮肤）、各种元素、五蕴和十二处汇聚在一起。无论一个人的愤怒指向何处，它都没有着力点，没有真正的基础可依附。如果这样思惟，一个人还是没有摆脱愤怒：


	

做出身体上布施的姿态；找一些东西来布施，以表达自己的善意，并与对方交换礼物。布施有助于软化人们的心；它使人们聚在一起，使他们能够用善意的言语交谈。因此，它是平息恶意的一个极其有效的工具。





这些是归类为“引起善品之省思”标题下的思惟方法的简单例子。其中一些方法可以在日常情况下使用，而另一些则与特定的德行相关。这里的重点是，通过很好地理解这种省思形式的一般原则和方法，一个擅长善巧方便的人将能够设计出这种省思的更多详细和有效模式，这些模式适合培养特定的德行，并与特定时期人们的思维方式保持一致和相关。可以说，这种善品的激发是最有利于发展和发现补充修行方法的省思方式，以适应不同类型的个人性情，并与时间和地点的外部条件变化相对应。

这里，重要的是要再次强调正念（sati）的作用，它不断地将一个人的思维保持在如理作意的领域内。正念防止一个人的思维误入不如理作意，并帮助将注意力拉回，重新建立在如理作意中。因此，一个持续如理作意的人会不断地运用正念。

所有类型的如理作意都可以分为两类：用于理解真相的如理作意和用于培养善品的如理作意。这两种如理作意的分歧点在于建立思想的那一刻，正念可以在决定这两种如理作意之间发挥重要作用，就像它选择如理作意而非不如理作意一样。例如，当一个人觉知一个所缘时，正念集中注意力以理解其真实本性，这与用于理解真相的如理作意相对应。然而，如果正念集中在某个特定的德行上，或者在心中回想一个善品形象，这与用于培养善品的如理作意相对应。用于理解真相的如理作意依赖于真相，真相按照其自身性质存在，因此这种省思是确定和统一的。然而，用于培养善品的如理作意是与行（saṅkhāra）领域内的心智概念相关的问题，因此它能够多样化并呈现多种形式。

安住于当下的作意

这第九种省思，即住于当下——或以当下现象为注意焦点的省思——只是其他形式省思的另一个方面。可以说，它与前八种省思结合或包含它们。然而，之所以将其区分开来，是因为它具有独特的，并且有一些需要特别理解的属性。

这种省思的要旨包含并概述在四念住的教导中，这将在八正道支第七个因素——正念——的章节中讨论。[55] 之所以将这种省思包含在这里，是因为这两种语境中有着明显的侧重点。四念住中的描述侧重于正念的建立，通过记住所生起和存在的事物，认知过程，以及一个人在每一刻的当下活动。然而，在如理作意的语境中，侧重的是思维的应用和内容，这是正念所关注的。

这种省思中需要特别注意的一点是对住于当下真正含义的误解。也就是说，有些人认为佛教教导只思考眼前存在的事物；它劝阻人们不要思考过去或未来，也不要规划未来事件。抱有这种误解的修行者将偏离佛教原则，而抱有这种理解的非佛教徒则会专注于他们认为佛教给追随者带来的有害后果。

关于过去、现在和未来与这第九种如理作意相关的重要理解点如下：[56]

简而言之，不以当下时刻为基础的思维——沉溺于过去或飘向未来的思维——顺着渴爱的方向，并受其支配；它顺从一个人的感受，或者用现代说法，它受一个人情感的支配。[57] 在这种情况下，一个人因为执着或留恋于某个心像或记忆，而渴望和思念那些已经过去的事物；或者一个人因为感到窒息、沮丧和对所面临的状况不满而想要逃离当下，从而飘向对未来可能发生或可能不发生的事物的抽象思考和幻想。

另一方面，停留在当下时刻的思维，则顺着知识的方向，或受智慧的力量支配。如果一个人能够这样思考，无论他的思想是关于现在、过去还是未来的事件，它们仍然被归类为住于当下。很明显，在佛教中，在修行的每个阶段，对过去、现在和未来的如理思惟都是至关重要且正确的。这对于日常修行的阶段是如此，例如从过去的经验中学习，并注意预防未来的危险，直至证悟实相的阶段；它甚至是佛陀活动的一个方面，他在其中运用了宿命通智 (pubbenivāsānussati-ñāṇa)、知过去智 (atītaṁsa-ñāṇa) 和知未来智 (anāgataṁsa-ñāṇa)。

在佛教教义中，就精神修习而言，“过去”、“现在”和“未来”这些词的真正含义与人们普遍理解的这些词的含义不同。人们对“现在”这个词的普遍概念涵盖了一个相当广泛和模糊的时间段。然而，在佛教精神修习的语境中，“现在”指的是一个单一的即时时刻。更深层次地看，住于或活在当下指的是正念，在每一个时刻都完全专注于一个人正在体验或做的事情。如果一个人认知到某物，并且产生了喜悦或厌恶，那么他就会陷入并围绕着他在心中创造的那个事物的心像。因此，他就“落入”了过去，无法跟上事物的真实样貌，从而偏离了当下。或者，如果一个人偏离了当下，并开始基于对特定心像的执着而幻想尚未发生的事情，那么他就会飘向未来。因此，佛教教义中定义的“过去”和“未来”可能属于世俗普遍理解的“现在”范畴。

这里我们看到佛教教义中“当下”定义的一个重要方面：重点不在于世间的事件或外部现象，而在于一个人直接参与的事情。因此，根据人们普遍理解的过去或未来，在佛教语境中可能指当下，正如人们普遍概念中的当下在佛教语境中可能指过去或未来，如上所述。在佛教中，当下关乎一个人对事物的参与和关联，这需要理解和积极回应，并且在更广阔的意义上延伸到一个人的日常生活实践。关于思维，“当下”包含所有与一个人的即时经验和当前考量相关的事件：那些一个人正在参与的，那些需要某种形式的积极回应的，或者那些与一个人的精神修行相关的。这与混淆、不连贯、漫无目的或抽象的，与令人愉悦或不愉悦的感官对象相关的思想，或者与沉溺于喜悦和厌恶截然不同。

关于过去、现在和未来的这些描述在佛陀的以下教导中得到了阐明。佛陀关于既不住于过去也不幻想未来的教导，通过鼓励人们在从事活动时保持对真实存在的事物的专注，有助于斩断这些错误的念头，如下面的经文所示：


莫追逐过去，莫寄望未来；过去已逝去，未来尚未至。洞察每一个当下生起之状态，那确定且不可动摇的，清晰知晓并依此行动。今日必须努力；明日死神可能降临，谁知？对伟大的总司令、死亡之主，没有缓刑。如是精进住，日夜不懈怠——这样的人，寂静的圣者称之为日日繁荣者。[58] 《贤善一夜经》，M. III. 187-9
 [那些证悟佛法的人] 不为过去而悲伤，也不为未来而幻想。他们安住于当下：因此他们的容光如此焕发。至于愚人，他们幻想未来，哀悼过去，脸色变得苍白暗淡，就像一根被砍下放在阳光下的新芦苇。 
S. I. 5




注意前面这些经文中描述的不受渴爱支配的人对时间的心理态度，并与下面经文中描述的对未来的如理作意进行比较。这些包括在家居士的日常生活教导以及比丘的职责。它们包括个人和社会责任：


疑者应疑；
 预防尚未发生的危险。
 智者考察两界，
 因为他考虑未来的危险。 
J. III. 35, 399
人永不应放弃希望；
 智者不应灰心丧志。
 我亲眼见证，我所愿求的一切
 都已如愿以偿。例如：
J. I. 267; J. IV. 269; J. VI. 43
以不放逸完成你的活动。[59] 佛陀的遗言； 
D. II. 156




以下是僧侣在履行各自职责时应如何考虑未来的例子：


诸比丘，当一位比丘觉察到以下五种未来的危险时，他确实应该以不放逸而住，努力精进，坚定不移地致力于获得未曾获得的，成就未曾成就的，证悟未曾证悟的。哪五种？在此，一位比丘这样思惟：“我现在年轻，一个黑发青年，享有青春的福报，正值壮年。但总有一天，衰老会侵袭这个身体。当一个人衰老时，被衰老所克服，就不容易听闻佛陀的教导，也不容易前往森林和丛林深处的僻静处所。确实，在 undesirable, unpleasant, and unsatisfactory condition 降临我身之前，我愿赶紧奋发精进，以获得未曾获得的……当我完成了[这项任务]后，即使我年老了，我也会安然住下……”又，一位比丘这样思惟：“我现在很少生病或受苦；我拥有均衡的代谢和消化，既不太冷也不太热，而是适中且适合精进。但总有一天，疾病会侵袭这个身体……我愿赶紧奋发精进……即使我生病了，我也会安然住下……”又，一位比丘这样思惟：“现在食物充足，化缘食物丰盛，所以通过化缘可以轻易维持生计。但总有一天会发生饥荒，收成不好，化缘食物难以获得，通过化缘难以轻易维持生计。 人们将从饥荒之地迁移到食物充足的地方，那里的寺院将变得拥挤和堵塞。当生活条件拥挤和堵塞时，就不容易听闻佛陀的教导，也不容易前往森林和丛林深处的僻静处所。确实……我愿赶紧奋发精进……即使在饥荒中，我也会安然住下……”又，一位比丘这样思惟：“现在人们和睦相处，快乐地生活在一起，没有争议，像水乳交融，彼此以慈爱之眼相待。但总有一天会发生危险，边境发生骚乱和叛乱，乡村的人们骑着交通工具，四处逃散。在危险时期，人们迁移到安全的地方，那里的生活条件将变得拥挤和堵塞……我愿赶紧奋发精进……即使在危险时期，我也会安然住下……”又，一位比丘这样思惟：“现在僧伽安然住下——和睦、和谐、没有争议，同诵一部巴帝摩卡。但总有一天僧伽会发生分裂。当僧伽发生分裂时，就不容易听闻佛陀的教导，也不容易前往森林和丛林深处的僻静处所。确实……我愿赶紧奋发精进……即使僧伽发生分裂，我也会安然住下。” 
A. III. 102-103




另一段经文包含对住于森林的比丘的教导：通过思惟五种潜在危险，他们应该警惕地生活，努力精进，并坚定不移地致力于实现未实现的，获得未获得的，证悟未证悟的。他们应该这样考虑未来：“我独自住在森林里。我可能会被蛇或蜈蚣咬伤，被蝎子蜇伤，或者滑倒。我可能会食物中毒，胆汁或痰液紊乱，或严重中暑。我可能会遇到凶猛的动物，如狮子、老虎或熊。我可能会遇到恶意的人或非人众生，从而受到伤害。我甚至可能因其中一个原因而被杀死。因此，我应该奋发精进，以达到我尚未达到的境界。”

佛陀还有类似的教导，关于思惟以维护僧团未来的福祉：


诸比丘，有这五种尚未生起的未来危险，它们将在未来生起。你们应该认识到它们并努力预防它们。哪五种？在未来，会有一些比丘身、戒、心、慧未得培育。他们将给予他人具足戒，但无法在增上戒、增上心和增上慧方面训练他们。这些[弟子]也将身、戒、心、慧未得培育。他们反过来也会给予他人具足戒，但无法在增上戒、增上心和增上慧方面训练他们。 这些[弟子]也将身、戒、心、慧未得培育。因此，由于法腐败，律也腐败；由于律腐败，法也腐败。又，在未来，会有一些比丘身、戒、心、慧未得培育。他们将给予他人依止[60]，但无法在增上戒、增上心和增上慧方面训练他们。这些[弟子]也将未得发展……因此，由于法腐败，律也腐败；由于律腐败，法也腐败。又，在未来，会有一些比丘身、戒、心、慧未得培育。他们将宣读高等教义和教理问答的讲经，在没有意识到的情况下，误入不正确的法。因此，由于法腐败，律也腐败；由于律腐败，法也腐败。又，在未来，会有一些比丘身、戒、心、慧未得培育。当如来所说的那些深奥、意义深刻、超越世俗、与空性相关的论述被宣读时，他们不会专心聆听，不会侧耳倾听，也不会运用心去理解它们；他们不会认为那些教导应该被学习和研究。但是，当那些由诗人创作的诗歌，言辞优美、词藻华丽、涉及外部事物、由弟子所说的论述被宣读时，他们会专心聆听，侧耳倾听，并运用心去理解它们；他们会认为那些教导应该被学习和研究。因此，由于法腐败，律也腐败；由于律腐败，法也腐败。又，在未来，会有一些比丘身、戒、心、慧未得培育。长老比丘……将贪婪懈怠，成为放逸的领袖，抛弃独处的责任；他们不会奋发精进以获得未获得的，成就未成就的，证悟未证悟的。下一代的人将效仿他们的榜样。他们也将贪婪懈怠，成为放逸的领袖，抛弃独处的责任；他们不会奋发精进……因此，由于法腐败，律也腐败；由于律腐败，法也腐败。诸比丘，这些就是尚未生起的五种未来危险，它们将在未来生起。你们应该认识到它们并努力预防它们。 
A. III. 105-106




佛陀对僧伽的未来危险作了另一次教导：


诸比丘，有这五种尚未生起的未来危险，它们将在未来生起。你们应该认识到它们并努力预防它们。哪五种？ 在未来，会有一些比丘渴望精美的袈裟。他们将放弃穿粪扫衣的修行，放弃森林和丛林深处的僻静住处，而聚集到村庄、城镇和都城，在那里居住；他们将为了袈裟而从事各种错误和不当的追求……又，在未来，会有一些比丘渴望精美可口的化缘食物……他们聚集到村庄、城镇和都城，在那里居住，用舌尖寻求最精美的美味，他们将为了化缘食物而从事各种错误和不当的追求……又，在未来，会有一些比丘渴望美丽奢华的住处……他们将为了住处而从事各种错误和不当的追求……又，在未来，会有一些比丘与比丘尼、式叉摩那和沙弥尼交往。当他们这样交往时，可以预料到他们会带着不满生活梵行，或放弃修行而还俗……又，在未来，会有一些比丘与寺院执事和沙弥交友。当他们这样交友时，可以预料到他们会参与使用各种储存的物品，并对土地和植物做出粗俗的暗示。[61] 诸比丘，这些就是尚未生起的五种未来危险，它们将在未来生起。你们应该认识到它们并努力预防它们。 
A. III. 108-109




上述解释有助于区分受渴爱支配的过去和未来念头——这些念头不连贯、不切实际、浪费时间并损害心智品质——以及基于智慧的、与当下活动相关并支持精神修行的过去和未来念头。

当一个人按照这些原则修行时，他能够有效地为未来做准备和规划。这在僧伽的重要历史活动中得到了体现。例如，第一次结集 (saṅgāyanā) 之所以发生，正是因为僧侣们对未来进行了思量，而这与他们当时的职责息息相关。[62] 

与分别说 (vibhajja-vāda) 相应的作意

分别说 (vibhajja-vāda) 并非严格意义上的作意方法，而是一种说话方法，或一种描述特定教导中所含原则的方法。

无论如何，思考和言语是密切相关的行为。在说话之前，人必须先思考；言语总是先于思想。有一些佛法教导将思惟（vitakka）和伺（vicāra）指定为构成言语（vacī-saṅkhāra）的条件。[63] 因此，在思想层面讨论“分别说”是可能的。

巴利语 vāda（“言语”；“讨论”）有更深层的含义，指向作为整个教义体系来源的思维模式，这些模式被描述为不同的学说、宗教或哲学传统。因此，vāda 一词是 diṭṭhi（“见解”）的同义词。因此，例如，极端实在论（sabbatthika-vāda）等同于 sabbatthika-diṭṭhi，虚无论（natthika-vāda）等同于 natthika-diṭṭhi，常见论（sassata-vāda）等同于 sassata-diṭṭhi，而断灭论（uccheda-vāda）等同于 uccheda-diṭṭhi。

“分别说”一词是佛教的称号。它是一个重要的术语，表示一种佛教的思维方式。这种思维方式包含了本章前面讨论过的多种不同类型的省思。除了引入如理作意的一些新方面外，对“分别说”的描述还有助于更清晰地理解前面各种省思。

之所以使用“分别说”一词作为佛教的称号，并用来代表佛教的思维方式，很可能是因为佛陀称自己为“分别说者”（一位讲究理性的人；vibhajja-vāda 或 vibhajja-vādī）。[64] 这两个术语，vibhajja-vāda 和 vibhajja-vādī，作为佛陀或佛教的称号，在佛教历史上一直被引用。例如，在第三次结集时，阿育王问结集领导者目犍连子帝须长老：“圆满正等正觉的佛陀的教义是什么？”这位尊者长老回答：“陛下，圆满正等正觉的佛陀是一位讲究理性的人（vibhajja-vādī）。”[65]

总而言之，可以说 vibhajja-vāda 是一个概括性术语，表示佛教思想的全部范围。

Vibhajja 一词的意思是“分离”、“划分”、“区分”或“分析”。Vāda 的意思是“宣称”、“言说”、“呈现教义”、“教义体系”或“学说”。Vibhajja-vāda 因此可以翻译为“分辨言语”、“辨别性言语”或“分析性教义体系”。

这种思维和言语的独特之处在于，通过分析特定现象的所有方面和特征，来识别和表达真相。一个人不执着于单一方面或有限的几个方面，然后得出不精确、近似的结论，也不急于从单一视角或有限特征来判断事物的价值或好坏。

与 vibhajja-vāda 相反的言语被称为 ekaṁsa-vāda，翻译为“片面言语”。在这里，一个人只看到现象的一个方面、一面或一部分，然后对整个对象得出结论，或者基于刻板印象说话。

“分别说”的作意可以分为不同的方式：

思惟实相的视角

这种思维方式可以细分为两个因素：

	

如实地辨别事物各个方面；识别或描述实相在这些方面显现的方式；避免执着于事物的有限特征，然后对其做出不完整的评估。例如，当一个人将另一个人描述为好或坏时，他会指出具体的事实，通过说：“在这些领域、这些方面、这些情况下，他是好或坏。”他避免做出简单的概括。如果一个人判断事物的价值，他会确定要关注的方面；然后他考虑这些方面并做出相对的评估。这种分析的一个例子可以在关于十种居士的教导中找到，这将在下面讨论。


	

根据事物的所有特征来识别或描述事物的真相。当一个人观察或考虑一个事物时，他不会目光短浅；他不会被事物的某一个方面或某一部分所困；他也不会根据有限的特征来判断事物；相反，他会从各个角度来看待事物。例如，当一个人判断事物好坏时，他会说：“它在这些方面、这些特征、这些情况下是好的；它在这些方面、这些特征、这些情况下是不好的。”虽然这第二个因素看起来与第一个相似，但它是独特的；此外，它强化并完善了第一个因素。这种分析的例子有关于十种居士的教导，以及关于值得称赞和应受责备的僧侣的教导，包括林居僧和村居僧。[66]





这种思维方式使人理解各种因素或特质如何汇集成为一个整合的整体，从而产生特定的现象或事件；它还能使人通过观察事物如何由各种因素组成，从而对事物或事件有广泛的辨识。

思惟组成部分

在此，人们分析一个对象，以彻底理解它，将其视为由附属因素集合而成的存在。人们不执着于外在表象，也不被对象的整体形象所欺骗。例如，人们将一个人分解为色（rūpa）和名（nāma），或分解为五蕴，并进一步分析每个因素，直到看到无我相。这是完全理解有为法实相的途径。

这种分析性思维（vibhajja-vāda，分别说）与本章前面描述的第二种思惟（分析构成要素的方法）相同，因此在此无需详述。vibhajja-vāda 一词最初并非用于表示构成要素的分析，但后来文本的作者们将其用于更广泛的意义上，[67]因此我将其纳入本次讨论。 

思惟刹那相续的顺序

在此，人们通过将事件分离成不同的“刹那”（khaṇa），来根据因果相续分析现象，以便看到导致特定现象的真实因缘。

这种思维方式是思惟构成要素和思惟因缘关系（见下文）的一部分，但它具有一些独特的特性和应用，因此被给予了独特的分类。它常被应用于阿毗达摩（Abhidhamma）的研究中。

例如，一个小偷闯入房屋并杀死屋主。一般来说，人们会说小偷因为贪婪而杀人——因为对屋内财物的欲望；杀人的原因是贪婪。

这种解释是一种简化的说法。当人们探究小偷心中真实的动态时，就会发现这种解释是不准确的。贪婪不可能是杀戮的原因；相反，嗔恨才是杀戮的原因。通过分析刹那相续的顺序，人们看到小偷贪图财物，但屋主是获得财物的障碍。因此，对财物的贪婪是小偷对屋主生起嗔恨的原因。杀戮就是因为这种嗔恨而犯下的。

小偷贪图的是财物——他并不贪图财物的拥有者。贪婪并非杀戮的真正原因；它仅仅是盗窃的原因。而且，它是一个条件，导致对阻碍或不支持其目标的事物生起嗔恨。

在日常言语中，说小偷因为贪婪而杀人是可以的。但重要的是要理解，根据刹那生灭的真实顺序，贪婪仅仅是那种情况下的一个根本原因或初始动因。这种对刹那生灭的分析或考察是后期佛教被称为“刹那说”（khaṇika-vāda）的原因之一。

思惟因缘之间的相互关系

在此，人们追溯一个对象或现象的各种相互关联、相互连接的因缘。这种考察使人理解事物并非随意生起和存在；它们并非独立于其他事物而存在；它们不是自给自足的，而是依赖于因缘。它们的存在会止息，是无常的，因为它们的因缘也同样止息。

这种至关重要的思维形式与上述第一种思惟相对应，即考察因缘，或与“缘起性”（idappaccayatā）相符的思维。除了在本章前面描述过这种思维方式外，它也在《缘起法》一章中得到了详细解释。

缺乏对事物相对性质的这种认识的思维，会导致人们产生各种极端的见解。例如，他们执着于常见（eternalism view），相信存在一个真实、永恒的灵魂，或执着于断见（annihilationist view），相信“自我”暂时存在，然后熄灭并消失。当人们忽视因缘之间的相互关系时，就会将事物视为绝对和孤立的，从而导致极端的见解。

然而，事物并非像人们通常理解的那样以绝对的意义存在。所有事物都因附属因素而相互关联、相互依存、相互连接。事物的存在或不存在并非确定或绝对的。事实的真相介于上述两个极端之间。这种思惟方式有助于人们辨识这一真相。 

根据这种思维方式，佛陀宣讲了“客观的”或“中道的”教法。他没有说“这个存在”或“这个不存在”，而是陈述道：“因为这个存在，那个也存在；因为这个不存在，那个也不存在”，或者：“这个存在时，那个也存在；这个不存在时，那个也不存在。”

这个实相原则被称为“缘起性”（idappaccayatā）或“缘起法”（paṭiccasamuppāda），而对这个实相的教导被称为“中道教法”（majjhena-dhammadesanā）。因此，这种思维方式可以称为与中道教法相应的思惟，或与“中道实相”（majjhena-dhamma）相符的思惟。

除了防止人们以孤立、绝对的方式看待事物或问题，并帮助人们以流畅、无碍的方式思考外，思惟因缘之间的关系还有助于人们辨识并将因缘与它们各自的结果相匹配。

这个主题与人们三个常见的困惑领域相关联：

首先，人们常常将事件的外部因素与那些直接相关的因缘混为一谈。例如，在一个不道德的人获得某种通常被认为是好的回报时，一些人会提出疑问，为什么另一个有美德、有许多良好品质的人却没有得到这种好运。事实的真相是，这位好人的特定美德可能并非产生上述回报的种类。这种思惟有助于区分不相关的因素或条件与那些直接与特定情况相关的因缘。人们能准确地看到结果与它们的原因之间的关系。

其次，人们常常不清楚不同的因缘如何能导致相似的结果，以及相同的因缘并非总是导致相同的结果。例如，佛陀鼓励一些比丘独自住在森林里，而对另一些比丘则不鼓励这样做。他思惟了动机（那个“因”），即那位特定比丘的意图。

财富的获取可能源于勤奋和努力，源于取悦富有的施主，或源于盗窃。一个人可能因为在尊崇美德的社会中行善而受到赞扬，或者即使做了恶行，如果它们满足了他人的欲望，也可能受到赞扬。

在这些情况下，有必要认识到这些导致相似结果的不同因缘，同时也产生了人们可能没有考虑到的其他独特结果。

同样，两个人可能做相同的善行。第一个人受到赞扬，因为他住在一个人们尊崇善良的地方，或者他的行为对那些赞扬他的人有利。然而，第二个人却没有受到赞扬，因为他住在一个这种善良不被看重的地方，或者他的行为威胁到他人的个人利益，或者他本身有一些个人过失。

在这些情况下，同样重要的是要认识到，所考虑的因缘并非产生特定结果的唯一因缘。环境和其他因素也是伴随的条件，它们决定了这些结果的生起或不生起。 

第三，人们常常没有意识到除了那些相似的原因之外，还有特殊的因缘。这与上述第二个因素有关，即人们通常只承认他们认为会产生特定结果的事物。例如，当他们看到两个人以相同的方式行事，之后一个人得到了期望的结果而另一个人没有时，他们就断定这种行为（这种“因缘”）不会产生可靠、值得信赖的结果。

可能存在这样的情况：两个人都同样擅长某项工作，都有资格晋升。自然地，只有其中一人会被选中。如果选择不是通过抽签决定的，那么其他条件就会发挥作用；例如，一个人可能更健康，外貌更好，或者更聪明。

此处所举的关于这三个困惑领域的例子，与业（kamma）的法则，即人们的意志行为及其结果相关，但与一般的因果法则相关的其他例子也同样适用。

思惟先决条件和限定条件

这种常见的分析性思惟形式是指通过考虑伴随的先决条件和限定条件来辨识或表达真相。例如，当提出这些问题时：“是否应该与这些人交往？”或“是否应该常去这个地方？”——如果回答者是一位比丘，他可能会根据《巴利圣典》回答说：“如果与这些人或地方交往，不善法增长而善法减少，那么就应该避开它们；但如果善法增长而不善法减少，就应该亲近它们。[68]

回答“比丘是否应该修习头陀支（dhutaṅga）？”这个问题时——一个精通法（Dhamma）的人会说：“如果比丘的禅修有所进步，那么他就应该修习这些行持；如果禅修退步，那么就不应该。如果比丘的禅修无论是否修习这些行持都能进步，并且他希望协助后代，那么他就应该修习它们。如果比丘的禅修无论是否修习这些行持都会退步，他应该修习它们，为他的个人性情建立一个基础。[69]

如果有人问佛陀是否是断见（uccheda-vāda）的倡导者，那么根据佛陀自己的话来回答，人们会说：“如果你用这个定义来使用这个词，那么‘是’，但如果你用另一个定义来使用它，那么‘不是’。”[70] 同样地，如果有人问一个喜欢独居和独自游荡的比丘是否可以被称为按照佛陀教法正确修习的人，就需要通过说明某些限定条件来回答。[71]

以现代教育研究为例，会出现这样的问题：是否允许儿童在没有任何监督的情况下接触特定的社会影响，比如媒体播放的新闻或节目，或者他们应该受到多大程度的监督。如果人们以分析性思惟来回答，就不会轻率或欠考虑地说，而是通过考虑某些条件来审视这个问题，例如：

	

一个孩子通过他或她的教育和培养所积累的倾向、技能、习惯和特质，以及当时存在的文化影响。从技术上讲，这指的是善的和不善的“行”（saṅkhāra）：习惯性的思维方式。简而言之，这指的是孩子的性情。 


	

孩子在多大程度上能够运用如理作意（yoniso-manasikāra）？


	

善友（kalyāṇamitta）：孩子是否有能提供重要事项建议的人或其他支持，例如指出正确的审视事物方式或帮助产生如理作意？这些善友可能存在于孩子的家庭或社区中，或者他们可能通过媒体施加影响。


	

孩子所接触的事物在多大程度上具有挑衅性、冒犯性或诱惑性？





这四个因素都是变量，但在这种情况下，我们可以将第四个因素视为常数。上述问题的答案是相对的。例如，如果孩子运用如理作意，或者他或她能接触到一个真正有能力的善友（特别是通过媒体本身），或者他或她由家庭或文化灌输的善思维方式已牢固确立，那么即使孩子接触到大量的刺激和诱惑，这些也很难造成问题，甚至可能产生积极的结果。

然而，如果没有培养善思维的倾向，孩子也没有接受如理作意的训练，并且他或她没有善友，那么让孩子接触这些影响会给他们带来问题，无异于给他们精神毒药。

思惟替代方案和其他可能性

当试图实现某事或达到某个目标，或试图理解某种现象的存在时，一个人应该意识到以下几点：

	

可能有许多方法可以达到这个目标，或者这种现象可能以不同的方式存在。


	

在这些不同的方法或可能性中，有些可能比其他的更好、更有效或更具决定性。


	

在这些不同的方法中，有些方法，或其中一种方法，可能比其他方法更适合自己、他人或特定情况，也更有效。


	

可能有一种或几种方法可以实现这个目标，或者某种事物可能以一种或几种方式存在，但它可能与目前实践的方法不同，或者与目前所感知的可能性不同。





这种认识有许多益处：它使人不会在徒劳、错误或不适当的实践方式或思维模式上卡住、原地打转、找不到出路；而且，当人们的行为或思维不成功时，它能防止人们因沮丧或无助感而放弃。

最重要的是，它使人能够寻找并发现正确、适当、精确、实用且有效的方法或可能性。

这种思惟方式的一个例子可以在佛陀的生平记载中看到。当他作为菩萨（bodhisatta）努力修习当时被认为是理想的严酷苦行时，他用尽全力，达到了极致，但却不成功。他没有感到沮丧和绝望，而是认识到这并非达到目标的正确道路，然后进一步思惟。 

那时他有了这个想法：


通过这种折磨人的苦行，我没有证得任何超人法，任何使人成为圣者的殊胜智见。一定有另一条通往觉悟的道路。
M. I. 246




有了这个想法后，他发现了中道，并依此修习，直到证得菩提智（bodhi-ñāṇa）。

以分别说回答问题

分别说（vibhajja-vāda）在经典中经常作为问题的回答出现，并被归类为四种问答之一。运用分别说来回答问题有专门的术语：vibhajja-vyākaraṇa，“分析性解释”。

以下是四种回答问题的方式（pañhā-vyākaraṇa，问答）：

	

Ekaṁsa-vyākaraṇa（一向记说）：从“单一角度”回答；以决定性、绝对的方式回答。


	

Vibhajja-vyākaraṇa（分别记说）：通过详细分析来回答。


	

Paṭipucchā-vyākaraṇa（反问记说）：通过反问来回答。


	

Ṭhapana（舍置记说）：不回答；放弃回答；搁置问题。





这四种回答与四种问题相对应，在此列出，并附有后期文本中给出的简单例子：[72]

	

Ekaṁsavyākaraṇīya-pañhā（一向记说的问题）：应该果断、绝对回答的问题。例如，对于问题：“眼睛是无常的吗？”——应该绝对而直接地回答：“是。”


	

Vibhajjavyākaraṇīya-pañhā（分别记说的问题）：应该通过分析或分类来回答的问题。例如，对于问题：“无常的就是眼睛，对吗？”——应该回答：“不只是眼睛；耳朵、鼻子等也是无常的。”


	

Paṭipucchāvyākaraṇīya-pañhā（反问记说的问题）：应该以问题来回答的问题。例如，对于问题：“眼睛和耳朵是一样的，对吗？”——应该反问：“你指的是哪个方面？如果你指的是视觉功能，那么‘不是’，但如果你指的是无常的状态，那么‘是’。”


	

Ṭhapanīya-pañhā（舍置记说的问题）：应该被舍置不回答的问题。例如，对于问题：“身体（sarīra）和命根（jīva）是一样的吗？”——应该放弃回答。





关于第一种问题，它不需要解释，也没有例外。因此可以直接、绝对地回答。另一个例子是问题：“每个人都会死，对吗？”——这里可以立即回答：“是。”

第二种问题具有需要通过使用上述各种详细分析来解释的方面。

关于第三种问题，人们应该反过来提问，以便在回答之前寻求澄清。这种方法可以与第二种回答方式，即通过详细分析来回答，结合使用。 

在《巴利圣典》中，佛陀经常使用这种以问题回答问题的方法。通过这样做，提问者逐渐能够理解并回答自己的问题。佛陀只是指出了特定的参照框架或新的视角，而无需直接回答问题。

第四种问题，即应该放弃回答的问题，指的是无意义、愚蠢或荒谬的问题。或者，它指的是提问者尚未能理解的事项。在此，最好是先灌输对其他事项的基本理解。之后，也许能够谈论最初的问题，或者那个人自己就能理解此事。

在更微妙的层面，还有那些由于误解而提出不正确且与真相不符的问题。[73] 《巴利圣典》中的例子包括诸如：“谁了知？”“谁的了知？”“谁经验感官对象？”和“谁的感受？”等问题。人们无法以提问者期望的方式回答这些问题，因此最好舍置这些问题。人们可以解释不回答的原因，[74] 或者要求提问者重新措辞问题，使其符合实相。[75]

以下是《巴利圣典》中描述“分别说”的一些段落：


舍利弗（Sāriputta），我说，眼所识之色有两类：应亲近和不应亲近。这是指什么而言呢？那些若亲近会使不善法增长而善法减少的眼所识之色，不应亲近。但那些若亲近会使不善法减少而善法增长的眼所识之色，则应亲近……舍利弗，声音……气味……味道……触觉……意所识之法，我说有两类：应亲近和不应亲近……[76] 《应亲近不应亲近经》(Sevitabbāsevitabba Sutta): M. III. 45-60
 诸比丘，我说，袈裟有两类：应使用和不应使用。这是指什么而言呢？如果比丘知道一件袈裟：“当我使用这件袈裟时，我心中的不善品质增长而善品质衰退”，他就不应该使用这样的袈裟。但如果他知道一件袈裟：“当我使用这件袈裟时，我心中的不善品质衰退而善品质增长”，他就应该使用这样的袈裟。诸比丘，食物……住处，我说有两类：应使用和不应使用……村庄……城镇……地区……我说有两类：应前往和不应前往……人，我说有两类：应交往和不应交往……[77] 
A. V. 100





诸比丘，一位比丘住在某个森林中。当他住在那里时，他未建立的念（mindfulness）没有得以建立，他未集中的心没有得以集中，他未断尽的诸漏依然存在，他没有证得未证得的究竟离缚安稳；而且，出家者应得的资具——袈裟、食物、住处和医药资具——也很难获得。考虑到这一点……那位比丘应该在那天晚上或那天白天就离开那个森林；他不应该继续住在那里。 当他住在那个森林中时，他未建立的念没有得以建立，他未集中的心没有得以集中，他未灭尽的漏没有得以灭尽，他没有证得未证得的究竟离缚安稳；但是生活资具……却很容易获得。考虑到这一点……如此思惟后，那位比丘应该离开那个森林；他不应该继续住在那里。当他住在那个森林中时，他未建立的念得以建立，他未集中的心得以集中，他未灭尽的漏得以灭尽，他证得了未证得的究竟离缚安稳；但是生活资具……却很难获得。那位比丘如此考虑……“我出家并非为了袈裟、食物、住处和医药资具。此外，当我住在森林中时，我未建立的念已经得以建立，我未集中的心已经得以集中……”如此思惟后，那位比丘应该留在那个森林中；他不应该离开。当他住在那个森林中时，他未建立的念得以建立，他未集中的心得以集中，他未灭尽的漏得以灭尽，他证得了未证得的究竟离缚安稳；而且生活资具……也很容易获得……如此思惟后，那位比丘应该终生继续住在那个森林中；他不应该离开。[78] 《林野经》(Vanapattha Sutta): M. I. 104-108





阿跋耶（Abhaya）王子：尊者，您会说出令他人不悦且不快的话吗？佛陀：王子，对这个问题，无法一概而论地回答。〔佛陀随后区分了他所说和不说的言语，其要旨如下：〕不真实、不正确、无益，且令他人不悦不快的话——他不讲。真实且正确，但无益，且令他人不悦不快的话——他不讲。真实、正确且有益，但令他人不悦不快的话——他选择性地讲。不真实、不正确、无益，但令他人感到悦耳且愉快的话——他不讲。真实且正确，但无益，即使令他人感到悦耳且愉快的话——他不讲。真实、正确且有益，且令他人感到悦耳且愉快的话——他选择性地讲。 
M. I. 393-5
 佛陀：“阿难（Ānanda），你认为如何？是否每种戒行、宗教修行、艰苦的精神努力、宗教生活和祭祀行为都会结果？”尊者阿难（Ānanda）：“尊者，对这个问题，无法一概而论地回答。”佛陀：“既然如此，那就作分别说。”阿难（Ānanda）：“如果通过参与戒行、宗教修行、艰苦的精神努力、宗教生活或祭祀行为，不善法增长而善法减少，那么那种戒行……祭祀行为是无果的。 ‘如果通过参与戒行、宗教修行、艰苦的精神努力、宗教生活或祭祀行为，不善法减少而善法增长，那么那种戒行……祭祀行为是结果的。’”尊者阿难（Ānanda）如是说，而至高无上的导师也同意了他。[79] 
A. I. 225
 游方者：居士，他们说沙门乔达摩（Gotama）谴责所有苦行，并断然谴责并斥责所有过着艰苦朴素生活的苦行者，这是真的吗？伐耆耶摩希达（Vajjiyamāhita）居士：不，尊者们，世尊不谴责所有苦行，他也不断然谴责并斥责所有过着艰苦朴素生活的苦行者。可责备的，世尊责备；值得称赞的，他称赞。世尊是分别说者（vibhajja-vādī）；他责备可责备的，称赞值得称赞的；他在此不以一向记说的方式教导。[80] 
A. V. 190-91





婆罗门学子苏跋（Subha）：乔达摩（Gotama）大师，婆罗门们这样说：“居士成功地培育善法，构成解脱之道。出家者未能成功地培育善法，不构成解脱之道。”乔达摩（Gotama）大师对此有何看法？佛陀：学生，我在这里是分别说者（vibhajja-vāda）；我不一向记说。我既不赞扬居士也不赞扬出家者的错误修行方式；因为无论是居士还是出家者，一个修行不正确的人，由于其错误的修行方式，未能成功地培育善法，不构成解脱之道。我赞扬居士或出家者的正确修行方式；因为无论是居士还是出家者，一个修行正确的人，由于其正确的修行方式，成功地培育善法，构成解脱之道。苏跋（Subha）：乔达摩（Gotama）大师，婆罗门们这样说：“因为在家生活的工作涉及大量活动、大事、大参与和大事业，所以它的果报很大。因为出家人的工作涉及少量活动、小事、小参与和小事业，所以它的果报很小。”乔达摩（Gotama）大师对此有何看法？佛陀：学生，这里我也是分别说者；我不一向记说。有些工作涉及大量活动、大事、大参与和大事业，当它失败时，果报很小。有些工作涉及大量活动、大事、大参与和大事业，当它成功时，果报很大。有些工作涉及少量活动、小事、小参与和小事业，当它失败时，果报很小。有些工作涉及少量活动、小事、小参与和小事业，当它成功时，果报很大。[81] 
M. II. 197-8





游方者：沙弥（Samiddhi）朋友，通过身、语、意行作意业后，一个人会感受到什么？尊者沙弥（Samiddhi）：通过身、语、意行作意业后，一个人会感受到苦，波多利布达（Potaliputta）朋友。〔佛陀后来听说了这次对话，并说：〕波多利布达（Potaliputta）游方者的提问本应先分析再回答，这个被误导的人沙弥（Samiddhi）却作了一向记说……波多利布达（Potaliputta）游方者从一开始就问的是三种感受。如果这个被误导的人沙弥（Samiddhi）在被这样问时，解释说：“波多利布达（Potaliputta）朋友，通过身、语、意行作意业，如果它作为乐受的基础，一个人就感受乐。通过身、语、意行作意业，如果它作为苦受的基础，一个人就感受苦。通过身、语、意行作意业，如果它作为不苦不乐受的基础，一个人就感受不苦不乐。”那么他就正确回答了波多利布达（Potaliputta）游方者的问题。 
M. III. 208-209




尊者阿难（Ānanda）去托钵，进入了弥迦萨拉（Migasālā）女居士的家中，女居士对他说：


尊者阿难（Ānanda）大德，世尊的这项教导应该如何理解呢？为什么一个梵行者和一个非梵行者，在他们的未来生命中，却有着完全相同的目的地？我的父亲富拉那（Purāṇa）是梵行者，独自生活，禁绝淫欲，这是普通人的修行。当他去世时，世尊宣称：“他是一来果（once-returner），已转生到兜率天（Tusita group of devas）。”我父亲的挚友伊西达塔（Isidatta）并非梵行者，而是与妻子知足生活。当他去世时，世尊也宣称：“他是一来果（once-returner），已转生到兜率天（Tusita group of devas）。”




阿难陀尊者（Ven. Ānanda）认可这个问题，但他没有回答，而是将此事呈报给佛陀。佛陀解释说，要理解此事，一个人必须能够辨别不同类型的人（一个人必须拥有洞察不同人的优劣品质的知识——purisapuggalaparopariya-ñāṇa）。

佛陀接着描述了六种类型的人，分为三对（在另一部经中，他描述了十种类型的人，分为五对）。就每一对而言，这些个体共享某些属性（特别是与人际或社会关系相关的属性），但在其他方面，他们具有独特的属性（特别是与有益结果相对应的个人品质）。

那些好评判的人会总结道：“这两个人有相似的属性。为什么一个人比另一个人更成功？”这种评估会给他们带来伤害。

通过关注外部属性，富拉那（Purāṇa）似乎比伊西达塔（Isidatta）更优越，但他们本质的内在属性是相同的。他们在戒行（sīla）方面都具备相同的基本品质，并且也具备相同水平的智慧。

A. III. 347-351; A. V. 137-8

以类似的方式，佛陀将居士——“享受感官乐者”（kāma-bhogī）——分为十种类型，并描述了每种类型的积极和消极方面：

第一组：不依正法寻求财富者：


	

1. 有些人不依正法寻求财富，一旦获得财富，他们既不使自己快乐，也不分享财富，不做功德。他们因三方面而应受责备。


	

2. 有些人不依正法寻求财富；一旦获得财富，他们使自己快乐，但他们不分享财富，也不做功德。他们因两方面而应受责备，因一方面而应受赞扬。


	

3. 有些人不依正法寻求财富；一旦获得财富，他们使自己快乐，并且他们既分享财富又做功德。他们因一方面而应受责备，因两方面而应受赞扬。





第二组：依正法和不依正法混合寻求财富者：

	

4. 有些人既依正法又不依正法寻求财富，一旦获得财富，他们既不使自己快乐，也不分享财富，不做功德。他们因三方面而应受责备，因一方面而应受赞扬。


	

5. 有些人既依正法又不依正法寻求财富；一旦获得财富，他们使自己快乐，但他们不分享财富，也不做功德。他们因两方面而应受责备，因两方面而应受赞扬。


	

6. 有些人既依正法又不依正法寻求财富；一旦获得财富，他们使自己快乐，并且他们既分享财富又做功德。他们因一方面而应受责备，因三方面而应受赞扬。





第三组：依正法寻求财富者：

	

7. 有些人依正法寻求财富，但一旦获得财富，他们既不使自己快乐，也不分享财富，不做功德。他们因两方面而应受责备，因一方面而应受赞扬。


	

8. 有些人依正法寻求财富，一旦获得财富，他们使自己快乐，但他们不分享财富，也不做功德。他们因一方面而应受责备，因两方面而应受赞扬。


	

9. 有些人依正法寻求财富；一旦获得财富，他们使自己快乐，并且他们既分享财富又做功德。但他们仍然执著于财富并沉迷其中；他们使用财富而不辨其过患，并且没有智慧来解脱自己，成为财富的主人。他们因三方面而应受赞扬，因一方面而应受责备。





第四组：依正法寻求财富，以正念和智慧使用财富，并获得解脱心者：


	10. 有些人依正法寻求财富；一旦获得财富，他们使自己快乐，并且他们既分享财富又做功德。他们不被财富冲昏头脑或沉迷其中；他们通过充分理解其优点和过患来使用财富。他们通过智慧获得解脱，并成为财富的主人。这样的居士是卓越的、杰出的、至上的；他们因所有四方面而应受赞扬。[82]





这种“分别说”的作意能导致清晰精确的思考和辨别，这与真相相符并与之相当，并能防止困惑。

一个日常生活的简单例子是观察到某人说话直接、直率、坦白，无法说出甜言蜜语；他似乎以坦诚的外衣掩盖了他的直率和唐突的言语。如果一个人更仔细地分析这种情况，他可以得出结论，他的坦率和直接是一种美德，但他的唐突和坦白则是一种过失。

一个具有这种品质的人应该承认自己在言语不悦耳方面的不足，而不是以直接作为借口。如果一个人希望美德得以圆满，就应该在那些仍有缺陷的方面进行调整。

同样地，一个说话悦耳、甜美的人，其悦耳的言语是一种美德，但一个人是否坦率说话则是另一回事。如果一个人坦率说话，这被认为是另一种美德，但如果一个人不坦率说话，这则被认为是一种过失。

在这种情况下，还需要考虑一个额外的因素，即这位甜言蜜语者是否怀有善意，或者他是否出于欺骗的愿望，使用诡计。一个人应该清楚地辨别这个因素，以避免混淆。

在需要雇佣某人从事某项工作的情况下，人们会根据工作的要求选择合适的候选人——无论需要一个说话悦耳的人还是一个说话直接的人。如果工作需要一个说话悦耳的人，人们就会选择具有这种品质的人（当然雇主也会努力寻找一个诚实的人）。一个直言不讳的人在这里不需要以他的直言不讳来获得这份工作。同样地，如果工作需要一个说话直接的人，那么候选人是否说话悦耳并不重要。未被选中从事这项工作的人不需要引用他轻声细语、和蔼可亲的言语。此外，如果一个人正在进行心理学研究，通过观察直接与直率之间，或甜言蜜语与欺骗之间的关系，他应该清楚所调查的因素。

分析性思惟（vibhajja-vāda）是精确和客观的，与真相相符，并与自然法则一致。因此，它是那些希望以真正开放和诚实的方式说话的人的典范。


比丘们，有这五种类型的林居者。哪五种？一种是因无知和幼稚而成为林居者；一种是因有淫秽欲望，因被欲望驱使而成为林居者；一种是因疯狂和精神错乱而成为林居者；一种是因思惟：“这受到佛陀和佛陀弟子们的赞扬”而成为林居者；以及一种是为少欲知足，为消除（烦恼），为独居，为简朴而成为林居者。……为少欲知足，为消除（烦恼），为独居，为简朴而成为林居者的人，是这五种林居者中最好的、最卓越的、最上乘的、最殊胜的。[83] 
A. III. 219-21
 佛陀：居士，你的家人布施吗？达鲁坎弥卡居士（Dārukammika）：世尊，我的家人布施。这些布施是给予阿罗汉或正在通往阿罗汉果位之路的比丘，那些林居者、乞食者和穿粪扫衣者。佛陀：居士，既然你是一位居士……你很难知道：“这些人是阿罗汉或正在通往阿罗汉果位之路。”居士，如果一位林居比丘不安静、傲慢、反复无常、多言、言语轻率、心智混乱、缺乏清晰的理解、不专注、心境不安、感官不加约束，那么在这方面他应受责备。但如果一位林居比丘不安静、不傲慢、不反复无常，不多言、不言语轻率，而是警觉、清晰理解、专注、心境专一、感官有所约束，那么在这方面他应受赞扬。如果一位住在村郊的比丘不安静、傲慢、反复无常、多言、言语轻率、心智混乱、缺乏清晰的理解、不专注、心境不安、感官不加约束，那么在这方面他应受责备。但如果一位住在村郊的比丘不安静、不傲慢、不反复无常，不多言、不言语轻率，而是警觉、清晰理解、专注、心境专一、感官有所约束，那么在这方面他应受赞扬。如果一位乞食比丘……一位接受斋食邀请的比丘……一位穿粪扫衣的比丘……一位穿着居家者所施衣的比丘……那么在这方面他应受赞扬。现在，居士，布施给僧团吧…… 
A. III. 391-2
 那么，恶比丘如何独自游荡呢？在这里，一位恶比丘独自住在边远地区。他接近那里的家庭，获得利益。恶比丘就是这样独自游荡的。[84] 
A. III. 130
 一个人若在独居中训练自己——独自坐，独自躺，独自游荡，远离懒惰——他会在森林中寻得安乐。
Dh. verses 305
 [修习各种苦行的婆罗门]屈服于贪爱，被规矩和戒律所束缚，百年来修习严格的苦行，但他们的心并未得到正解脱：那些行为卑劣的人无法到达彼岸。一个傲慢自负的人没有自律，一个不专注的人也没有圣贤之道：即使独自住在森林里，粗心大意，也无法超越死亡的领域。放弃傲慢，善于专注，心境高远，处处解脱：即使独自住在森林里，精进不懈，也能超越死亡的领域。
S. I. 29




有一位名叫特拉（Thera）的比丘，他独自居住，并赞美独居的功德。他独自去村庄乞食，独自返回住所，独自静坐，独自修习经行。许多比丘去佛陀那里询问这位比丘。佛陀派人请来特拉尊者，并进行了如下对话：


佛陀：特拉，你真的是一位独居者，并且赞美独居的功德吗？特拉尊者：是的，世尊。佛陀：但是，特拉，你如何成为一位独居者，以及你如何赞美独居的功德呢？特拉：世尊，我独自进入村庄乞食，我独自返回，我独自静坐，我独自修习经行。我就是这样一位独居者，并赞美独居的功德。佛陀：那是一种独居的方式，长老，我并不否认。但至于独居如何详细圆满，请听我仔细讲……在这里，过去的事物已被舍弃，未来的事物已被放弃，对现在各种个体存在的欢喜和执著已被彻底去除。独居就是这样详细圆满的。[85]
S. II. 282-3
弥伽阇罗尊者（Ven. Migajāla）：世尊，经中说，“独居者，独居者。”一个人如何是独居者，以及如何是与伴侣同住者？佛陀：弥伽阇罗，有眼所识的色……耳所识的声音……鼻所识的气味……舌所识的滋味……身所识的触觉……意所识的法，这些都是令人向往、可爱、合意、令人愉悦、感官诱惑、令人心动的。如果一位比丘对它们寻求欢喜，为它们烦恼，并欢迎它们，那么欢喜（nandi）就会生起。当有欢喜时，就有迷恋。当有迷恋时，就有系缚（saṁyojana）。被欢喜和执著所系缚的比丘，被称为与伴侣同住者。即使一位如此居住的比丘住在偏远的森林住所，那里少有声音和喧嚣，荒凉，远离人群，适合隐私和隐居，他仍然被称为与伴侣同住者。为什么呢？因为贪爱是他的伴侣，他还没有舍弃它；因此他被称为与伴侣同住者。弥伽阇罗，有眼所识的色……耳所识的声音……鼻所识的气味……舌所识的滋味……身所识的触觉……意所识的法，这些都是令人向往、可爱、合意、令人愉悦、感官诱惑、令人心动的。如果一位比丘不对它们寻求欢喜，不为它们烦恼，不欢迎它们，那么欢喜就会止息。当没有欢喜时，就没有迷恋。当没有迷恋时，就没有系缚。从欢喜和执著中解脱的比丘，被称为独居者。即使一位如此居住的比丘住在村庄附近，与比丘和比丘尼、男居士和女居士、国王和王室大臣、外道导师和他们的弟子交往，他仍然被称为独居者。为什么呢？因为他已经舍弃了他的贪爱伴侣；因此他被称为独居者。[86] 
S. IV. 35-7





比丘们，其他宗派的游方者（wanderers of other sects）规定了这三种独居。[87]哪三种？衣的独居，乞食的独居，以及住所的独居。这是其他宗派的游方者所规定的衣的独居：他们穿着麻布衣、麻混纺衣、裹尸布、粪扫衣；用树皮、虎皮、带爪虎皮制成的衣服；用吉祥草、编织黄麻或缝合水果制成的衣服；用人发或羊毛制成的毯子，用猫头鹰翅膀制成的罩衣……这是其他宗派的游方者所规定的乞食的独居：他们吃发酵蔬菜、小米、薏米、米糠、树脂、藻类、米糠、锅巴、安息香树胶或牛粪。他们靠森林的根和果实维生；他们以落果为食……这是其他宗派的游方者所规定的住所的独居：森林、树下、尸陀林、林中灌木丛、露天、草垛、糠舍……比丘们，在这佛法和律中，比丘有这三种独居。哪三种？一位比丘持戒；他已舍弃恶行，因此远离恶行。一位比丘持有正见；他已舍弃邪见，因此远离邪见。一位比丘是漏尽者；他已舍弃诸漏，因此远离诸漏……他 then called a monk who has attained the pinnacle, attained the core, one who is pure and established in the core. 
A. I. 240-41




值得注意的是，摘自《巴利圣典》（Tipiṭaka）的此类段落，旨在阐明佛教在分析性思惟方面的观点，有时可能导致人们只看到佛教有限而不完整的图景，并对其产生误解。因此，那些试图描述佛教教义的人，在引用经文时应谨慎。他们应该能够区分表达普遍原则的教义，以及那些与特定方面或情况相关，或具有限制的教义。他们应提供一套完整的例子，或解释相关的环境或限定条件，以便读者或听者正确理解佛教。

实践应用

承接前面描述的各种如理作意，这里有一些杂项要回顾和强调。

通过考察如理作意如何运作，可以发现它在两个阶段发挥作用：首先，当一个人认知感官印象或从外部体验事物时；其次，当一个人思惟感官印象或审视内心储存的事物时。

如理觉知事物的一个显著特点是，简单而准确地了解它们，并为正念提供有用的数据，以便在日常生活中和活动中使用。

换句话说，一个人如理认知事物是为了正念和智慧的利益。这不同于导致误解、冲突、执著和心智腐化的认知。一个人通过经验获得知识，而不是让经验或感官印象主宰或迷惑心智。否则，一个人非但没有获得知识来解决问题和消除痛苦，反而积累了烦恼并加剧了痛苦。同样的原则也适用于思维行为，它们有助于区分以智慧引导的生活。

有些人可能会抱怨这种所谓的智慧生活显得缺乏情感、贫瘠无味。对此的回应是，情感往往几乎持续不断地主宰着普通人的生活。如理作意只是减轻人们的痛苦并缓解他们的问题。无需担心他们会缺乏情感。

一个人若成功地运用如理作意，达到超越凡夫（puthujjana）的境界，他会发展出显著、纯净、强大的真慈悲情感，这会增进一个人的善良和仁慈。一个人感受到的不再是挫折、悲伤、压力、孤独和忧虑等情感，而是更精微的情感，如喜悦、乐、安乐、心智的清晰和开阔、平静以及内在的自由。

请注意，中道的两个初步阶段——善友的指导和如理作意——构成了人与世界之间的联系。它们强调一个人的外部环境，然后一个人才进入由内在因素组成的八正道。[88]

善友（kalyāṇamitta = “善友的指导”）强调人与世界在社群方面的正确关系，而如理作意则从心智的角度，即一个人体验感官印象和思维方式的角度，强调人与世界之间的正确关系。后一个因素指的是智慧之道，或者如前所述，辨别事物的真实面貌。[89]

上面描述的各种如理作意遵循佛教经典的呈现方式。重要的是，佛教学习者不应拘泥于这些传统的形式或一套术语，而应专注于这些教义的本质含义。

另请注意，如理作意的原则旨在以实际的方式运用，为一个人的生活提供持续的利益。它们并非只在面临棘手问题或独自一人时才使用。相反，它们可以随时应用。

这个过程始于一个人与人、与世界的普遍关系，以及一个人在体验各种事物时思想和反思的进程——不制造痛苦、不产生问题、不造成伤害。相反，一个人的思想和行动促进自己和他人的幸福，增加智慧和其他善法，培养良好的习惯和个人品格，促进对实相的了解，并与通向解脱的修行联系起来。

举个例子，一个富裕家庭的小男孩和父母坐在车里。有一天，他望向窗外，看到一群衣衫褴褛的贫穷孩子。男孩被吸引住了，因为他认识到自己与那些孩子之间的差异。他的父母注意到他的兴趣，说：“那些孩子很脏；不要理他们。”

在这种情况下，父母相当于恶友（pāpa-mitta），劝导孩子以不如理的方式思考，并引发厌恶和蔑视等不善心所。这些负面情绪可能会发展成男孩对穷人的普遍看法，甚至是对所有人的偏见。

然而，在相同的情况下，另一对父母可能会说：“那些孩子真不幸，他们的父母很穷，所以他们没有体面的衣服穿。我们应该尽力帮助他们。”

在这种情况下，父母充当善友（kalyāṇamitta），帮助孩子建立如理作意，并引发慈爱、悲悯和出离等善法。这些积极情绪可能会发展成孩子对穷人的看法，以及他对所有人的普遍看法。

其他情况亦是如此。以媒体新闻报道方式为例，无论是好消息还是坏消息；成年人表达的态度和言语对塑造儿童的思维模式具有高度影响力。如果成年人指出正确的思维方式和符合实相并有利于善法的辨别能力，儿童的精神成长将大大增强。

食物、衣物、教科书、上学之路，以及在上学路上遇到的人或事——所有这些事物都可能影响儿童的思想，并在他们心中塑造善或不善的反应。然而，在这种情况下，非常重要的是儿童的观点和价值观如何被善友和恶友的建议所塑造，从而导致如理作意或不如理作意。

至于成年人，当他们理解这些原则时，他们将能够运用如理作意来纠正消极的态度和习惯，即使是那些长期以来因不如理作意而积累和复合的习惯。

另请注意，在相同的情况下，即使几个人都运用如理作意，如理作意的种类和层次也可能不同。

以与奢摩他（samatha）和毗婆舍那（vipassanā）两个阶段相关的例子为例。一个人看到一位美丽年轻女子的脸，但他没有专注于她脸的美丽，而是将她的脸看作是由皮肤和毛发组成，以及油腻、汗水和灰尘等不雅元素，还有下面的骨骼和血肉。这样，他心中就不会生起贪欲。这里所运用的如理作意被认为是奢摩他（修习不净想——paṭikkūla-manasikāra）的一个方面，因为这种体验是厌恶感平息贪欲，从而带来平静的心。

第二个人看到同一个美丽的女人，但他把她看作是一个应该受到照顾和关怀的年轻人。他生起慈爱之心，把她看作是妹妹或侄女。这里运用的如理作意也是止禅的一个方面（慈心梵住的表达），因为它使心平静和纯净。

一位女人看到这位美丽的女人，心想：“她的脸比我的美。”她开始感到嫉妒和厌恶。这是一种不如理作意，因为它产生不善心所，并导致痛苦和烦恼。

第三个人看到这位女人，将她的脸看作是由各种物理部分组成，这些部分由不同的元素构成；整体上，它们被约定俗成地称为这位名叫某某某的女人脸。这位女人的脸不过是一个物理事物——它是无常的、不稳定的、会变化的、依因缘而存在的、道德中性的；最终，它既不美也不丑。这种作意与毗婆舍那相符，因为这个人如实或根据真相来看待对象。[90]

如理作意（yoniso-manasikāra）是开启修行的主要因素，也是开发智慧的支柱，尤其是在系统性或正式的学习中。因此，应给予极大的重视。我们应该帮助人们自己寻求知识，而不是试图通过告诉他们应该思考什么或相信什么来“教育”他们，这往往是误导和徒劳的努力。

首先，我们可以开发教育方法和活动，鼓励学生训练两种基本的如理作意：对因缘的考察和对构成要素的分析。

当学生遇到需要思惟的情况时，他们可以将这两种作意与符合三法印的作意以及用于解决问题的作意（符合四圣谛的作意）联系起来。其他的作意则提供适当的辅助。通过这种指导，学生开始独立运用如理作意，并在修行中真正正确地进步。

当老师们知道如何将如理作意融入课程中时，即使是年幼的孩子也会培育出深刻的思惟和广阔的视野。仅仅通过观察自己的笔记本和书桌，他们就能开始看到宇宙万物之间相互关联、相互依存的实相。他们将辨别出事物的生起和存在并非孤立发生；它与其他事物的存在密不可分。

为了回答“这张桌子是如何形成的？”“这张桌子的形成需要什么？”这些问题，一个孩子会追溯到必要的因缘，寻找制造桌子所需的所有因素，例如：木材、锯子、钉子、锤子和人工。从这些因素，他们将进一步追溯，例如从木材到树木，从树木到土壤、水、雨水、森林、气候和天气。

除了对所考虑的主题及其所有相关因素产生清晰的理解之外，如理作意的技能还能带来洞察力和体证，甚至在观点和个性层面也会产生改变。例如，一个人体证到，要过得好并体验真正的安乐，就必须尊重他人和自然，并仔细保护和保存自然资源。

那些善于如理作意的人会寻找并认识事物的有益方面，并随时随地将它们应用于生活中的安乐和繁荣。

尽管遭遇贫困、疾病或不幸，这些人并不会感到气馁或无助。相反，这些艰难和挑战性的经历成为智慧和其他美德的源泉。事实上，有时人们会听到有人说：“我生来贫穷是幸运的”或“那时我病得很重是幸运的”。同样，经典中也有一些人听到疯子的话，因而体证实相并彻底摆脱烦恼的故事。

反之，有些人尽管生来富裕、体貌美丽或享有声望，却缺乏如理作意。他们的表面好运非但没有成为快速便捷地取得真正成功的资产或支持，反而增加了并加剧了贪爱、我慢和邪见，同时助长了懒惰、迷恋和竞争。他们的好运转化为厄运，他们找不到真正的圆满。

大多数人长期以来养成了满足贪爱，或基于喜好和厌恶、偏爱和排斥来思考的习惯。这些不同类型的如理作意有助于训练心智，培养新的习惯。

养成新习惯可能需要很长时间，因为旧习惯已经积累了几十年。但这种努力是值得的，因为如理作意能增长智慧、解决问题、消除妄想和痛苦，并产生喜悦和光明。

即使不完美，如理作意仍然可以帮助培养平衡，并在旧习惯导致麻烦和各种痛苦时提供出路；它帮助人转向安全和自由。

从技术上讲，从功能角度来看，各种如理作意可分为两种类型：

	

培育心力的作意：这种作意旨在调动良善、健康的品质；它强调阻碍或压制贪爱；它属于止禅（samatha）；其特点是产生力量或善的程度来限制或掩盖不善；其结果是暂时的，并取决于时间；它促进精神准备和培养品格；它导向世间正见。


	

开发智慧的作意：这种作意旨在全面了解实相或实相；它强调根除无明；它属于观禅（vipassanā）；其特点是光明，消除妄想或净化不净；其成果是超越时间或绝对的；它导向出世间正见。





附录一：依四圣谛的如理作意与科学方法

佛教教导了许多如理作意的方法，这些方法可以针对不同情况单独应用，也可以组合起来针对某个特定情况一起应用。

在当代社会，如理作意通常被称为科学方法。人们也可以将科学方法称为“解决问题的分析”，这在此处与依四圣谛作意相符。让我们比较这两种作意方法：

科学方法有五个阶段：

	

发现问题


	

建立假设


	

实验与数据收集


	

数据分析


	

得出结论





这种方法包括调查原因的重要功能，这在第二阶段是内在的。假设可以直接基于对特定原因的猜测，或者一个原因提供明确证据来建立一个假设。然而，有时证据并不清楚地指向一个明确的假设，因此必须形成许多临时假设。

在依四圣谛作意和调查的方法中，寻找原因被指定为一个独立的阶段。此外，四圣谛被分为两个独立的组，如下所示：

A. 自然过程（符合自然）：这些阶段是通过知识达到的——通过如理作意并如实地了解独立存在的事物。


	

1. 认识苦（dukkha）的阶段：了解苦的本质或自身问题的本质；了解苦在哪里显现并了解其程度或范围 = 发现问题。


	

2. 调查原因（samudaya）的阶段：辨别苦或自身问题的原因 = （此阶段在科学方法中没有区分）。


	

3. 推断止息（nirodha）的阶段：检验止息的可能性以及问题如何才能真正解决的方式 = 建立假设。







B. 方法论（人类的）：此阶段需要实践和应用：


	

4. 遵循道（magga）：此阶段可细分为三个子阶段：

	

道 #1：Esanā（或 gavesanā，包括 vīmaṁsanā）：寻求验证；实验 = 实验与数据收集。


	

道 #2：Vimaṁsā（或 pavicāra）：检查；分离；选择那些正确和有效的因素 = 数据分析。


	

道 #3：Anubodha：“觉醒”；分离那些不正确的因素；领会或选择真实之道，它通向问题的解决 = 得出结论。











以下是这四个阶段的更详细解释：

	

认识苦：人类经历着无数种身心内外的苦、烦恼和困难。然而，苦的基本形式是指那些因阻碍、对抗和冲突人们的欲望和珍视的观念而具有压迫性的事物。

人类的问题或苦以多种不同形式出现，根据不同的地点和时间，因此必须应用适合这些条件的特定解决方案。然而，上面提到的苦的基本形式，无论是独自生活还是与他人一起生活，都与人类生命和人类本性内在相关。这种苦不断地伴随着人们；它显现并产生影响，无论人们是否已解决了特定时间和地点引起的问题。处理这种基本形式的苦是人们一项常规且持续的责任。一个人纠正这种基本苦的程度将对其他各种苦或困难产生影响——包括它们的强度水平以及应对它们的能力。因此，处理这种基本苦是人类生命最根本和至高无上的利益。其他苦和困难必须在另一个阶段处理，以适应具体情况。


	

调查原因（以便设想解决问题的方法）：这个调查阶段与推断止息的第三阶段直接相关，即一个人如何推断止息取决于他如何准确地理解自身问题的原因。

方法 (A)、(B) 和 (C)——见下方第 #3 阶段：在这里，一个人错误地把握了苦的起因，比如认为自己所经历的欲乐不足；或者，一个人根本忽略了调查原因。

方法 (D)：在这里，一个人了解到苦的起因是taṇhā，或者他甚至对paṭiccasamuppāda有了更深入的洞察，将起因追溯到avijjā。


	

推断止息：人们认为苦通过以下过程之一止息：

	

通过寻求感官享乐并最大限度地放纵自己。


	

通过依‘瑜伽行者之道’（yoga-vidhi）发展jhāna-samāpatti。


	

通过发展极端的苦行和自我折磨。


	

通过断绝paṭiccasamuppāda的循环，消除avijjā，切断taṇhā，保持正念，并以智慧引导自己的生活。






	

遵循道：

	

道 #1：esanā（‘寻找’；‘实验’）：佛陀实践并实验了所有四种上述寻求苦止息的方法。他还观察了人们和社会在遵循这四种方法时是如何生活和存在的。


	

道 #2：vīmaṁsā（‘检查’；‘分析’）：分析自己的观察和实验。佛陀（甚至在他大出离之前）就认识到，寻求感官享乐并不能赋予生命真正的意义或导向根本，而且会导致烦恼。他看到，瑜伽修行只能达到各种jhāna-samāpatti，而严苛的苦行只会徒劳地带来折磨和苦恼。然而，智慧之道，包括avijjā和taṇhā的止息，能够根除苦的根源，并导向真正的解脱。


	

道 #3：anubodha（‘觉醒’；‘理解’）：一个人认识到感官享受之道和严苛苦行之道是极端（anta），而瑜伽行者之道则停滞于中间——通过后者尚未达到‘道’（magga）。正确而真实的道路是中道，即八正道，是智慧之道——它始于正见。









在泰国，Saroj Buasri博士已经撰写了关于科学方法与依四圣谛方法进行比较的著作，例如在他的《泰国教育哲学：佛教与民主的融合》一书中。[91]这是一项值得称赞的工作。然而，由于在此期间对此主题进行了进一步的审查和思考，我提出了一些不同的观点。

我在前一章中提到，三法印（tilakkhaṇa）的自然法则与缘起（Dependent Origination）的法则实际上是同一法则，只是从不同角度描述。无常和变动产生压力和冲突，因此波动（aniccaṁ dukkhaṁ vipariṇāma-dhammaṁ）是自然的。然而，这个过程是根据因缘发生的。以这种方式如理作意将如理作意的研究扩展到包括辩证法（vibhāsā-vidhi）的方法。然而，尝试通过应用详细分析法（vibhajja-vidhi）来解释辩证法的方法会很有用。这个问题可以在有机会时由学者们进行审查和考虑。

附录二：法随法行（Dhammānudhamma-paṭipatti）

以下是《巴利圣典》和义注中对 dhammānudhamma-paṭipatti 一词的一些定义：正确地、整合地、无障碍地、与修行目标一致地修行；[92]与九种出世间法（lokuttara-dhamma）一致地进行初阶修行；[93]进行初阶修行，以及与九种出世间法（lokuttara-dhamma）一致的戒行（sīla）；[94]进行初阶修行以及戒行（sīla），以达到目标：超越的状态；[95]修行与圣谛（ariya-dhamma）一致的毗婆舍那（vipassanā）法（vipassanā-dhamma）；[96]修行符合圣谛（ariya-dhamma）的毗婆舍那（vipassanā）道（vipassanā-magga）；[97]遵循符合涅槃（Nibbāna）——超越状态——的正道修行；[98]发展符合超越状态的毗婆舍那（vipassanā）禅修（vipassanā-bhāvanā）辅助因素；[99] dhammānudhamma 一词指的是法（Dhamma）及其所有微小部分（anudhamma）；[100] dhammānudhamma 指的是法的组成部分：那些与法兼容的修行；[101]九种出世间法被称为法（Dhamma），例如毗婆舍那（vipassanā）等品质被称为 anudhamma，而适合法的修行被称为 anudhamma-paṭipadā。[102]


[1] 这里，“他人的言语”（paratoghosa）指的是他人善巧、有益的言语。 ↩ 



[2] 请注意，这里的“感受”（feeling）指的是感官体验，而非情感。 ↩ 



[3] 五盖（nīvaraṇa）：贪欲（kāma-chanda，或‘贪婪’ – abhijjhā）、瞋恚（byāpāda）、‘昏沉睡眠’（thīna-middha）、掉举恶作（uddhacca-kukkucca）和疑（vicikicchā）。七觉支（bojjhaṅga）：念（sati）、择法（dhamma-vicaya）、精进（viriya）、喜（pīti）、轻安（passaddhi）、定（samādhi）和舍（upekkhā）。 ↩ 



[4] 特别是，一个人知道如何产生如理作意并防止不如理作意的方法。 ↩ 



[5] 关于 yoniso-manasikāra 被定义为 upāya-manasikāra（‘有方法地作意’）、patha-manasikāra（‘适当的作意’）和 uppādaka-manasikāra（‘有效的作意’），请参阅：SA. III. 165；被定义为 upāya-manasikāra 和 patha-manasikāra，请参阅：DA. II. 459, 643；DA. III. 777 = VbhA. 270 = MA. I. 64, 281；ItA. I. 62；SA. II. 21；仅被定义为 upāya-manasikāra，请参阅：MA. II. 346；SA. I. 171；SA. III. 133；AA. I. 46；AA. II. 23；VinṬ.：Mahāvaggaṭīkā, Mahākhandhakaṁ, Aññatitthiyapubbavatthukathāvaṇṇanā, Dutiyamārakathāvaṇṇanā；被定义为 uppādaka-manasikāra，请参阅：MA. I. 296；被定义为 kāraṇa-manasikāra（即作为 patha-manasikāra 定义的阐述），请参阅 Dīgha Nikāya 的复注。关于 yoniso-manasikāra 的值得注意的普遍定义，请参阅：Vism. 131-32；VinṬ.：Tatiya-pārājikaṁ, Ānāpānassatisamādhikathāvaṇṇanā；VismṬ.：Pathavīkasiṇaniddesavaṇṇanā, Dasavidha-appanākosallavaṇṇanā；cf.：Pañcikā Abhidhammatthavibhāvinī-atthayojanā: [1/432; 2/115, 267]。这些定义也包括我的一些解释。 ↩ 



[6] 这是这句格言的真实含义：Attā hi attano nātho——‘人确实是自己的依怙。’ ↩ 



[7] 这被称为“致力于不如理作意”（ayonisomanasikāra-bahula），它滋养五盖。反之，致力于如理作意（yonisomanasikāra-bahula）滋养七觉支。有许多段落描述了这些动态，例如：S. V. 64-7。 ↩ 



[8] 见：Vism. 230；VismṬ.：Anussatikammaṭṭhānaniddesavaṇṇanā, Maraṇassatikathāvaṇṇanā ↩ 



[9] Miln.：Manasikāralakkhaṇapañho aṭṭhamo。 ↩ 



[10] 以下包含 yoniso-manasikāra 和 ayoniso-manasikāra 术语的段落可以阐明这些术语的含义：当僧团中发生争吵时，使用如理作意的人会停止争吵，并寻求解决争议问题的方法（VinA. V. 1151；MA. IV. 205；JA. III. 489；DhA. I. 65）；报复可以通过如理作意来平息（DhA. I. 51）；以不如理作意领会经文含义会导致误解——例如，遇到 sambhavesī（‘受制于再生之众生’）一词时，人们可能会错误地得出佛陀肯定了中间存在状态（antarābhava）的结论——见：UdA. 93；如理作意帮助可训练之人证得法（Dhamma）（SA. III. 6）；如理作意帮助一个人从听闻法（Dhamma）中获益（ItA. II. 25；NdA. I. 8——基于 A. III. 174-5）；yoniso-manasikāra 一词指的是‘毗婆舍那’（vipassanā），并被用作‘发展毗婆舍那’这一短语的替代（在许多段落中，例如：MA. I. 72 = ItA. I. 62；AA. I. 214, 380——cf.：[AA. 1/215]；UdA. 354。除了这些参考文献，还请参阅：MA. I. 195；SA. III. 111；AA. III. 266；KhA. 232；DhA. I. 157；ItA. II. 150；PsA. I. 302。 ↩ 



[11] MA. I. 65。 ↩ 



[12] A. V. 115, 118。 ↩ 



[13] 关于如理作意作为信心的根本原因，例如：ItA. II. 79。 ↩ 



[14] 见：D. II. 100-101；亦见脚注 n. 27。成为自己的依怙，即以法（Dhamma）为依怙。这指的是以精进、正念、正知和智慧生活，依照四念住的教导，彻底了知身体、感受、心和心所法。yoniso-manasikāra 滋养正念并产生智慧（A. I. 87-8；A. V. 115, 118）。 ↩ 



[15] 例如：S. V. 65, 94, 103-104；A. V. 115, 118。 ↩ 



[16] 关于avijjā和taṇhā作为轮回（vaṭṭa）的主要推动者和根本原因，除了前面引用的MA. I. 65段落外，还请参阅《巴利圣典》中关于此事的原始教导：A. V. 113和116-17，以及后来在Vism. 524-5和577-8中的解释。 ↩ 



[17] 标准的公式：“...此止息，彼亦止息。即，以avijjā为缘，有saṅkhāra....”经常出现，例如：S. II. 65, 70, 95-7；S. V. 389；Nd. II. 43。 ↩ 



[18] 关于毗婆尸佛和所有七位圆满正等正觉佛陀的省思，请参阅：D. II. 31；S. II. 5-9。 ↩ 



[19] 参见：VismṬ.：Khandhaniddesavaṇṇanā, Rūpakkhandakathāvaṇṇanā；VismṬ.：Diṭṭhivisuddhiniddesavaṇṇanā, Nāmarūpapariggahakathāvaṇṇanā；VismṬ.：Paññābhūminiddesavaṇṇanā, Saṅkhārapaccayāviññāṇapadavitthārakathāvaṇṇanā；VismṬ.：Maggāmaggañāṇadassanavisuddhiniddesavaṇṇanā, Maggāmaggavavatthānakathāvaṇṇanā。根据缘起对因缘进行的分析也被认为是一种详细分析法（Vism. 523-4；VbhA. 129；VismṬ.：Paññābhūminiddesavaṇṇanā, Paṭiccasamuppādakathāvaṇṇanā）。 ↩ 



[20] 参见：Vism. 587；Comp.：Kammaṭṭhānaparicchedo, Vipassanākammaṭṭhānaṁ, Visuddhibhedo。它有时也被称为“名色界定”（nāmarūpa-pariccheda）或“行界定”（saṅkhāra-pariccheda）。 ↩ 



[21] 在经中，术语 yoniso-upaparikkhā（‘彻底调查’）被用作 yoniso-manasikāra 的替代词。 ↩ 



[22] 佛陀以类似方式继续描述了其他四个蕴，然后以以下偈颂作结。 ↩ 



[23] 见《乘车喻经》（Rathavinīta Sutta）：M. I. 145-51。 ↩ 



[24] Ñāṇakathā: Ps. I. 1-4, 53-7。 ↩ 



[25] 见：Vism. 587-638；Comp.：Kammaṭṭhānaparicchedo, Vipassanākammaṭṭhānaṁ, Visuddhibhedo。 ↩ 



[26] 这种如理作意的方法几乎贯穿了《相应部》（Saṁyutta Nikāya）的整个《蕴相应》，也散见于《巴利圣典》的其他卷中。 ↩ 



[27] “在那方面止息” = tadaṅga-nibbāna（“以对治取代的涅槃”或“暂时性涅槃”）。 ↩ 



[28] 见《小摩罗迦经》（Cūḷamāluṅkayovāda Sutta）：M. I. 426-32。 ↩ 



[29] taṇhā作为苦的起源：例如见：Vin. I. 10；D. II. 308；S. V. 421-22。 ↩ 



[30] 缘起过程，始于avijjā，作为苦的起源：例如见：A. I. 177，并见佛陀关于缘起的段落以短语evametassa dukkhakkhandhassa samudayo hoti结尾。 ↩ 



[31] “关于目标和原则之间关系的如理作意方法”这一表达并非这种如理作意方式的原始名称。严格来说，这两个术语的顺序应该是“原则和目标”（dhamma attha），但作为复合词，attha-dhamma一词在经典中很常见（例如：D. III. 155；J. VI. 222；JA. VI. 223；Ps. II. 194）。 ↩ 



[32] 关于 dhammānudhamma-paṭipatti 术语的定义，请参阅附录二。 ↩ 



[33] 对于帝王或大王而言，在 dhammaññū 的语境中，dhamma 一词指的是治理原则：例如，根据王室传统的统治习俗（见：A. III. 148-9；AA. III. 283）。 ↩ 



[34] ‘恭敬地’（sakkaccaṁ）一词意为真诚地、认真地对待某事，例如在短语中：vacchakaṁ sakkaccaṁ upanijjhāyati = ‘以承诺和细心照看小牛’（Vin. I. 193）。 ↩ 



[35] 见：A. I. 35-6；A. II. 97；A. IV. 116, 220-23, 296 (= 328), 337-8, 391-92；A. V. 126-7, 154-5。 ↩ 



[36] 这项教导出现在许多地方；参见之前的参考文献。 ↩ 



[37] A. V. 222-32 的节略译文。在 A. V. 254-61 和 275 中，十种不善业道（akusala-kammapatha）被定义为 adhamma，十种善业道（kusala-kammapatha）被定义为 dhamma。 ↩ 



[38] 见 A. V. 1-3, 311-12 中相似的段落。 ↩ 



[39] “不识善者”是对 anattha-kusala 的翻译；这个词字面意思是“错过要点的聪明人”。Abhidhānappadīpikā 提供了 attha 一词的九种不同定义。请注意，在《巴利圣典》的次要文献和义注中，attha 一词通常用作“意为”或“在…意义上”，例如：“因‘不散乱’之义，故称正定”（Ps. I. 21；与 Ps. II. 96 相似）；“因‘善安立’之义，故称定”（Vism. 84-5）。然而，在原始巴利文本中，这个词用于表示“利益”或“目标”，例如：“定的利益[或目的]是如实知见”（例如：A. V. 1-2）。 ↩ 



[40] “事物之源”是 yoniso 的翻译。义注以崇高、理想的方式解释《巴利圣典》中的这段话，指出此处的“调查事物”指的是对四圣谛的如理作意，通过道智（magga-paññā）和毗婆舍那（vipassanā）来证悟实相——AA. IV. 1。 ↩ 



[41] 警惕对 kāma 一词的过度限制性解释（它可特指性欲）。以一位比丘为例，他与一些居士会面并询问他们及其亲属的安康。如果他不是出于慈爱，而是希望他们喜欢他并提供供养，这被称为带有“感官欲乐”（kāma）的言语——见：DhA. II. 156。 ↩ 



[42] 此处，出离（nissaraṇa）是指独立于感官欲乐的喜悦和幸福（见以下引文）。 ↩ 



[43] 接下来的两部经与前面的引文类似，都遵循关于世间的满足、危险和出离的模板。佛陀还有几处与此类似的段落，涉及以下主题：四大元素（dhātu）——S. II. 170-73；六内处和六外境（S. IV. 6-12）；以及五根（S. V. 204）。 ↩ 



[44] 译者：Bhikkhu Bodhi 引用 Manorathapūraṇī 解释此句为：“他不会感受到那种感官感受或那种痛苦而炽热的感受。” ↩ 



[45] 以下段落论及出离瞋恚、残酷等。在 It. 61 中，出离（nekkhamma）被描述为摆脱感官欲望的出离（nissaraṇa）。 ↩ 



[46] Ps. II. 8-10。 ↩ 



[47] Cf.：D. III. 130。在这些对四资具的如理作意中，最常提及的是对饮食的如理作意；修行此者被称为“知饮食适量者”（bhojane-mattaññutā）：例如：M. I. 273；M. III. 2-3；S. IV. 104, 176-7；A. II. 39-40；A. IV. 167-8。饮食适量是减少味贪（rasa-taṇhā）的一种方法：Nd. I. 240-41。请注意，这里使用 yoniso paṭisaṅkhā 一词表示“如理作意”，但根据 M. I. 7 所表达的原则，此词的含义包含在 yoniso-manasikāra 一词的范围内。这两个词在 M. I. 11 和 S. V. 79 中明显互换使用。《一切漏经》（Sabbāsavasaṁvara Sutta）为展示 yoniso-manasikāra 一词的含义范围提供了一个很好的例子（M. I. 6-12）；A. III. 387-8 中也有类似的经文。 ↩ 



[48] 见：Vism. 229-39。 ↩ 



[49] kusīta-vatthu 和 ārabbha-vatthu 的描述出现在：D. III. 255-8, 287；A. IV. 332-5。 ↩ 



[50] M. I. 118-22。下面的摘要包含了义注分析和《佛法》作者的解释。 ↩ 



[51] Chanda；这里，这个词指的是taṇhā-chanda，即贪欲（rāga）或贪婪（lobha）。 ↩ 



[52] A. III. 185-6。 ↩ 



[53] A. III. 186-91（这是一个意译）。另见：九种āghāta-vatthu（引起恶意的事物）和九种āghāta-paṭivinaya（消除恶意的方法），见：D. III. 262-3, 289 和 A. IV. 408-409；以及十种āghāta-vatthu和十种āghāta-paṭivinaya，见：A. V. 150-51。（仅āghāta-vatthu提及于：Vin. V. 168；Vbh. 389, 391。） ↩ 



[54] Vism. 295-306。在此，《清净道论》（Visuddhimagga）中，此主题是在发展慈心禅住（divine abiding of lovingkindness）的背景下讨论的。以类似方式，关于其他禅修技巧，例如不净观（asubha）和四大元素观，也存在多种观想方法。另请注意，这些观想是为比丘而设，但居士可以根据自己的性情选择和应用。 ↩ 



[55] 见第18章。 ↩ 



[56] 我曾两次撰写此章关于如理作意，因为原始手稿遗失，我不得不重新撰写。在原始手稿中，我特别强调清晰描述如何纠正上述误解。重新撰写这些材料时，我已不记得之前具体写了什么，因此只给出了主要内容的概要。 ↩ 



[57] 泰语中“情感”一词是ahrom (อารมณ์)，源自巴利语ārammaṇa（字面意思是“所缘”）。尽管这里的含义是“受情感支配”，但更深层次上，一个人也普遍受感官印象的支配。 ↩ 



[58] 另见 M. III. 189-202 中紧随其后的经文。“日日吉祥之人”是对 bhaddekaratta 的翻译，字面意思是“一夜吉祥之人”；它也可以翻译为“每夜都带来好运之人”。 ↩ 



[59] “活动” = 个人利益和他人利益。 ↩ 



[60] 译者：作为导师。 ↩ 



[61] 译者：Bhikkhu Bodhi 解释此段落：“使用储存的食物被《波逸提》第38条所禁止。关于‘发出粗略暗示’，Mp 曰：‘此处，掘地并命令‘掘！’称为对地发出粗略暗示。砍伐并命令‘砍！’称为对植物发出粗略暗示。’指《波逸提》第10条和第11条。”《佛陀的数字论述：英译《增支部》》（The Numerical Discourses of the Buddha: A Translation of the Aṅguttara Nikāya），Bhikkhu Bodhi 译；智慧出版社；© 2012，脚注 1090。 ↩ 



[62] 藏经中的《僧伽提经》（Saṅgīti Sutta）是佛陀参照过去（即他们的导师去世后尼干子教派的分裂）和未来（即编纂法和律（Dhammavinaya）以防止未来僧伽僧团分裂）的结果。这些原则的一个有用总结是佛陀对念（sati）的定义：“一种回忆所做行为和所说言语的能力，即使是很久以前的”（例如：D. III. 268；Vbh. 227）。 ↩ 



[63] M. I. 301；S. IV. 293。 ↩ 



[64] 例如：M. II. 197-8；A. V. 190-91。这些教义的要旨将在下文讨论。 ↩ 



[65] VinA. I. 61；PañcA. 7；VismṬ.：Paññābhūminiddesavaṇṇanā, Paṭiccasamuppādakathāvaṇṇanā；cf.：Vism. 522, 710（在“结论”中）；VbhA. 129；PañcA. 107；并见其他参考文献：VinṬ.：Paṭhamo Bhāgo, Tatiyasaṅgītikathāvaṇṇanā；VismṬ.：Khandhaniddesavaṇṇanā, Rūpakkhandakathāvaṇṇanā；VismṬ.：Paññābhūminiddesavaṇṇanā, Paṭiccasamuppādakathāvaṇṇanā；VismṬ.：Maggāmaggañāṇadassanavisuddhiniddesavaṇṇanā, Maggāmaggavavatthānakathāvaṇṇanā；AA. III. 405。 ↩ 



[66] 见下文圣典段落。 ↩ 



[67] 例如：VismṬ.：Khandhaniddesavaṇṇanā, Rūpakkhandakathāvaṇṇanā；VismṬ.：Paññābhūminiddesavaṇṇanā, Saṅkhārapaccayāviññāṇapadavitthārakathāvaṇṇanā；VismṬ.：Diṭṭhivisuddhiniddesavaṇṇanā, Nāmarūpapariggahakathāvaṇṇanā。在此语境中使用的原始术语是 vibhaṅga，例如：dhātu-vibhaṅga, khandha-vibhaṅga 等。 ↩ 



[68] 见：M. III. 45-61；A. IV. 365-6；A. V. 100。《巴利圣典》中的例子见下文。 ↩ 



[69] 见：Vism. 81。 ↩ 



[70] 见：Vin. I.，Verañjakaṇḍa。 ↩ 



[71] 见下文引用的段落。 ↩ 



[72] 这四个问题见于：D. III. 229；A. I. 197；A. II. 46；它们被引用于：NdA. I. 8。解释性例子见于：Miln. 144；DA. II. 567；AA. II. 308。 ↩ 



[73] 经典解释说，导致此类问题的见解和认知是由于不如理作意（ayoniso-manasikāra）或他人不正确的教导而产生的。见：A. V. 186-7；Miln.：Abhejjavaggo, Abyākaraṇīyapañho；AA. II. 308。 ↩ 



[74] 例如：M. I. 428-32；S. IV. 374-403。 ↩ 



[75] 例如：S. II. 13-14, 60-62。 ↩ 



[76] 这部经提到了许多其他应该培养或不应该培养的事物，包括四资具和与各种人的交往。 ↩ 



[77] 《应行不应行经》（Sevitabbāsevitabba Sutta）中也提到了同样的事物，见上文。A. IV. 365 中有关于此教导的类似且扩展版本（引用在关于善友——kalyāṇamitta 的章节中）。 ↩ 



[78] 这部经同样提到了居住在乡村、城镇、城市和国家，以及依止特定的人生活。关于依止特定人生活的部分类似于 A. IV. 365-6 的段落。这是一个节略译文。 ↩ 



[79] “从事宗教实践”是对 jīvita 的翻译。“供奉行为”是对 upaṭṭhāna-sāra 的翻译。另见义注提供的定义。 ↩ 



[80] “在此事上他不是一个偏执的发言者（ekaṁsavādī）。”后来，Vajjiyamāhita 前去向佛陀询问此事，佛陀描述了哪些苦行应该进行，哪些不应该进行，根据善法和不善法的增减，其方式类似于上述教义。 ↩ 



[81] 佛陀继续解释并提供了这四种工作的例子。居士的工作（gharāvāsa-kammaṭṭhāna）指的是各种谋生职业，如耕种和农业。出家人的工作（pabbajjā-kammaṭṭhāna）指的是出家人的职责。 ↩ 



[82] S. IV. 331-37；A. V. 177。 ↩ 



[83] 这部经描述了许多其他苦行实践中相同的因素，包括穿破旧衣和树下居住。 ↩ 



[84] 这是关于恶比丘的五段经文之一。 ↩ 



[85] “个体存在的形式”是对 attabhāva-paṭilābha 的翻译。 ↩ 



[86] Nandi = ‘喜乐’，‘欣喜’；saṁyojana（或 saññojana） = 束缚心的烦恼。 ↩ 



[87] Paviveka = 寂静；远离心烦恼的独处。 ↩ 



[88] 请注意，三学（sikkhā）是一种修行体系。与八正道相比，三学主要涉及与外部环境的互动。在实践三学之后，一个人磨练出的技能将成为内在的德行品质，构成八正道的精髓或内容。例如，道的戒（sīla）因素是个人品质，防止一个人作出不道德或辱骂性的身语行为。这些德行或品格特征源于有效的修行。 ↩ 



[89] 这是新撰写材料的结尾，用于替换丢失的手稿。（在撰写这一部分时，我没有其他手稿可供比较或检查；请原谅任何重复之处。） ↩ 



[90] Cf.：Vism. 243。为避免混淆，请注意，一些旨在让人看到人或事物不吸引人、令人厌恶或不洁的禅修形式被归类为奢摩他（samatha）禅修阶段。在此，一个人仍然根据世俗概念和名称看待事物，但只是选择那些有助于消除烦恼的世俗标签。而在毗婆舍那（vipassanā）禅修中，一个人则如实、如其真实存在地看待事物，根据因缘。在这个层面，事物既非“美丽”也非“丑陋”，既非“吸引人”也非“令人厌恶”。 ↩ 



[91] 曼谷：教育部，1970年。 ↩ 



[92] Nd. II. 46。 ↩ 



[93] DA. II. 578；DA. III. 1020；SA. II. 267；AA. IV. 57。 ↩ 



[94] AA. II. 203；AA. III. 6, 118, 164。 ↩ 



[95] AA. III. 290。 ↩ 



[96] DA. II. 555；SA. III. 254；UdA. 326。 ↩ 



[97] AA. IV. 151。 ↩ 



[98] SA. II. 34。 ↩ 



[99] SnA. I. 329。 ↩ 



[100] DA. III. 929。 ↩ 



[101] MA. III. 220。 ↩ 



[102] NdA. I. 65。 ↩ 






    
第七篇：道支


诸比丘，正如恒河奔流，趋向、倾斜、倾向于海洋，同样地，一位修习和培育八正道的比丘，也渴望、趋向、倾向于涅槃。
Seyyathāpi bhikkhave gaṅgā nadī
 Samuddaninnā samuddapoṇā samuddapabbhārā
 Evameva kho bhikkhave bhikkhu ariyaṁ aṭṭhaṅgikaṁ maggaṁ bhāvento
 Ariyaṁ aṭṭhaṅgikaṁ maggaṁ bahulīkaronto
 Nibbānaninno hoti nibbānapoṇo nibbānapabbhāro.
S. V. 39





    
第十六章：智慧道支

正见与正思惟

[image: image]





如理作意与健全人生的重要性

佛教的修行可以定义为“以自然法则利益人类的方式”，或者定义为“应用对自然法则的理解来利益人类”。因此，正确或殊胜的修行指的是以一种优化自然因果动力，使其更好地利益自身和他人生活的方式来生活。人们以对自然的洞察力来生活，采取行动引发能够为所有人带来有利结果的因缘。这种强调在关于业行（kamma）的教导中尤为明显。

从技术上讲，人们修习中道（majjhimā-paṭipadā）：人们应用中道教法（majjhena-dhammadesanā；不偏不倚的真理教法）来利益人类并达到佛陀教法的最终目标。

因此，善行（cariya）可以分为三个阶段：

	

首先，了知自然的实相，洞察自然，即一切事物都依因缘而存在。


	

其次，善用此知识，使自己的行为与自然法则和谐一致，并以产生良好结果的方式行事。


	

第三，当一个人依照因缘行事时，他允许它们自动、独立地产生结果——他以理解来观察它们，而不执着于它们，也不执取自我感。





因此，知识是善行的支柱；它是一个从始至终都至关重要的因素。善行等同于以智慧生活，而有德之人因此被称为 paṇḍita——一个有智慧的人。

由于智慧从一开始就需要，佛教的修行体系（道——magga；中道）始于正见（sammā-diṭṭhi）。

正见（sammā-diṭṭhi）

正见的重要性


诸比丘，正如黎明之光是旭日东升的先兆和前驱，同样地，正见是如实觉悟四圣谛的先导和前驱。一个具足正见的比丘，必能如实了知：“这是苦……这是苦的生起……这是苦的止息……这是导致苦止息之道。”
S. V. 442
 诸比丘，在所有道支中，正见为首。正见如何居于首位？[通过正见]一个人了知邪见为邪见，正见为正见……一个人了知邪思惟为邪思惟，正思惟为正思惟……一个人了知邪语……正语……邪业……正业……邪命……正命为正命。
M. III. 71-77
 正见如何是领导者？当一个人具足正见时，正思惟便生起；当一个人具足正思惟时，正语便生起；当一个人具足正语时，正业便生起；当一个人具足正业时，正命便生起；当一个人具足正命时，正精进便生起；当一个人具足正精进时，正念便生起；当一个人具足正念时，正定便生起；当一个人具足正定时，正智便生起；当一个人具足正智时，正解脱便生起。如此，具足八支的修行者便成为具足十支的阿罗汉。[1] 
M. III. 76
 一个比丘，如果他的见地正当，道的修习正当，那么他能够破除无明，生起真知，证悟涅槃：这是可能的。原因何在？因为他的见地是正当的。
S. V. 10-11, 49
 我看不到有任何其他事物，能像正见那样，如此有助于未生善法的生起，或已生善法的增长和繁荣。 
A. I. 30-31




正见的定义

正见最常见的定义是对四圣谛的了知：


诸比丘，何为正见？了知苦，了知苦的起源，了知苦的止息，了知导致苦止息之道：这称为正见。例如：
D. II. 311-12; M. I. 48-9, 62; S. V. 8-9; Vbh. 104, 235




其他定义包括：

了知善法和不善法，以及它们的根本原因：


当一位圣弟子了知不善和不善的根，善和善的根时，以此方式他便是具足正见者，其见地正直，对法有不动摇的信心，并已到达此真实之法。[2] 
M. I. 46-7




辨明三法印：


一位比丘辨明色蕴……受蕴……想蕴……行蕴……识蕴实际上是无常的：这种辨明是他的正见。正确地看待，他体验到厌离。随着喜悦的止息，欲贪也止息；随着欲贪的止息，喜悦也止息。随着喜悦和欲贪的止息，心便解脱，可称为彻底解脱了。
S. III. 51
 一位比丘辨明眼……耳……鼻……舌……身……意……色……声……香……味……触……法实际上是无常的：这种辨明是他的正见。
S. IV. 142




辨明缘起（例如，见第四章）。[3]

佛陀也定义了两种层次的正见：“有漏”（sāsava）的正见和出世间正见：


诸比丘，何为正见？我说正见有二：一是有漏的正见，属于福德，对五取蕴产生果报；二是一种圣的、无漏的、出世间的正见，是道支。何为有漏的正见，属于福德，并对五蕴产生果报？“布施有果报，供养有果报，礼敬有果报；善恶业有果报；有此世和他世；有母亲和父亲；有化生众生；有依正道而行、正道而修的沙门和婆罗门，他们以亲证智自觉此世和他世，并使之广为人知。”这是有漏的正见，属于福德，并对五取蕴产生果报。何为圣的、无漏的、出世间的正见，是道支？智慧、慧根、慧力、择法觉支，以及在心高尚、心无漏、具足圣道并正在修习圣道者的正见道支：这就是圣的、无漏的、出世间的正见，是道支。 
M. III. 72




一般要点

Ditthi 最常被翻译为“见”，但它的含义也包括‘信仰’、‘思想体系’、“观点”、“理性知识”、“符合个人理解的事物’、‘被认为可接受的原则”、“合意的观念”、“固守的见解”、‘偏好’和‘个人价值观’。这个词的含义也包括一个人的理想、世界观、人生观以及由此类见解、知识和偏好所产生的基本态度。[4]

如上所述，见地有两种层次或类型：第一，与价值感相关的见解和理解，比如什么是善与恶，适当与不适当；第二，与真相相关的见解和理解，比如某事物是什么，它如何存在，以及它从何而来。

见地、个人理解和珍视的信念对人们的生活方式以及整个社会都发挥着巨大的影响和控制作用。在十种业行（kamma-patha）的教导中，diṭṭhi 被归类为意业，其后果比身业和语业都更为严重。[5] 这是因为意业是身业和语业的根本原因。见地能够引导个人、社会或全人类走向繁荣和自由，或者走向衰落和毁灭。

这在每个人的生活中显而易见：见地决定了一个人的生活方式，无论是信息处理还是外在表现：一个人如何看待世界，以及如何与世界互动。这始于一个人如何解释、评估和判断新的经验。见地决定了一个人寻求和选择哪些事物或事物的哪些方面，以及一个人喜欢或不喜欢哪些事物。然后，它们影响着一个人的思想、言语和行为过程，一个人如何回应、反应和处理事物：一个人如何对另一个人、一个物体、一个环境或一个情况说话或行事，以及一个人如何为这些言语和行为创造理由。

从技术上讲，见地决定了其他心所，始于一个人的思维（saṅkappa），相应地使它们成为‘正’（sammā）或‘邪’（micchā）。

见地在修行中的重要性是显而易见的。例如，如果一个人喜欢金钱，并将物质财富视为人生的目标，成功的衡量标准和自我重要性的标志，他就会努力获取这种财富。这个人的教育和工作都将为此目的而进行，他将以财富为标准来衡量、评价和尊敬他人。如果这样的人道德有缺陷，他将不加区分地追求财富，不考虑自己的行为是否正当，他会把那些道德高尚的穷人视为愚蠢、守旧或没有价值的人。

如果一个孩子相信拥有权力是好的，他就会倾向于行使权力，喜欢支配和欺凌他人。

如果一个人不相信功德（puñña）和恶业（pāpa），并将这些词语视为空洞的威胁，他将不理会关于善行举止的教导，也不会克制那些被认为是不善巧的行为。

当一个人缺乏对生命和世界的深刻理解，认为它们最终是不稳定和短暂的，他往往会执着于身体、生命、财产和人。他通常感到焦虑和恐惧，并表达出因执着和恐惧而产生的痛苦。

对于所有这些例子，反面也同样真实：善的见地导致善的结果。

正见被称为 sammā-diṭṭhi，邪见被称为 micchā-diṭṭhi。邪见的条件是他人的有害影响，恶劣的社会环境，特别是恶友，以及缺乏如理作意（ayoniso-manasikāra）：无法思惟或倾向于以不正确的方式思考。

正见的条件是他人的有益影响——在一个有利的社会环境中受到正确的塑造和教导，特别是通过与善友接触和与正直的人交往——以及如理作意。

本章的主要焦点是正见，偶尔提及邪见。

正见分为两种或两个层次：

世间正见（lokiya-sammādiṭṭhi）：与世间相关并依赖于世间的见地；对世间的见解、信仰和理解，符合善的原则，与正法之道相符，或与善行和谐一致，如以上经文所述。

一般而言，这种正见是“他音”（paratoghosa）或社会因素的结果，它以信心作为连接或引导力量。[6] 特别是它源于一个人从社会中接受的指导，例如通过伦理道德的教导和培训以及文化传承。它与如理作意相关；这里所应用的如理作意通常鼓励一个人从事善的活动。

这种正见与评价相关：什么是善、恶、对、错、更好、更差，什么应该和不应该做。它也包含维护这些善的价值观的信仰体系和教义。

因为这种正见源于社会制约和外部传承，它表现为人类建立或规定的教义、规则和信仰。因此，这些见地是叠加在自然法则之上，或与自然法则有一步之遥。它们因此是“世间”的：它们的细节和特殊性会因时空而异，并随周围社会发展而变化。

个人喜好、偏爱和价值观都包含在此世间见地的分类中。

尽管这种见地的细节会随着不同的地点和时间而变化，但有一个普遍原则来确定什么是正见，即业的原则或法则。这是因为业的法则是一个证实或验证人类所有行为的真相或自然法则。

世间正见被这一自然法则所证实，并与这一自然真相和谐一致。因此，世间正见有时被定义为 kammassakatā-ñāṇa：了知人们是自己业的主人，他们必须对其行为负责，并承受其行为的果报。[7] 这种知识符合业的法则。换句话说，它是了知所有人类行为及其结果都依照相互关联的因缘法则而进行。

世间正见反映了人们的基本价值观，例如：对自己的行为负责；希望自己的行动、努力、能力和智慧产生结果；自力更生的能力；以及互相帮助的努力。

请注意，这里对业的法则的了知仅仅是对每个人如何是自己有目的行为的主人并必须为此负责的基本理解。这种知识符合业的法则，但它尚未是对这一法则的直接理解或对因果法则的直接洞察。这种更深层的知识或洞察被归类为出世间正见，将在下面讨论。

此外，还有其他衡量世间正见的方式，例如：支持并有助于幸福生活和繁荣社会的见地；或有助于一个人在道上前进并生起其他道支的见地，始于正思维。

因为世间正见与真相相符，它可以连接并导向出世间正见。

出世间正见（lokuttara-sammādiṭṭhi）：关于生命和世界的知识和理解，与真相相符；对实相本性的理解；对自然的理解。

这种正见源于如理作意，这是一个内在因素。他人的有益教导或拥有善友只能在鼓励人们运用如理作意并亲自观察的程度上有所帮助。这种正见不能仅仅通过听信他人而产生。它需要直接地探究自然和理解现象。

因此，出世间正见独立于人类在自然法则之外所创造的教义、规则和信仰。它不受社会影响，也不受各种外部因素的制约。它是与自然的真实连接，其特征在任何地方和任何时代都保持不变。这种正见是“出世间”的：它是无时间性的，不局限于特定的时代；它在任何时间和地点都保持着圆满智慧和解脱所需的相同知识。

第二种正见，即出世间正见，特指与道果阶段相关的明晰的智慧，最终导向觉悟。

话虽如此，与道果相关的正见是属于凡夫的同类正见的后果。因此，我建议将这种仍属于凡夫的第二类正见定义为“随顺出世间正见”。[8]

出世间正见（甚至是随顺出世间正见）的果报远比世间正见的更为深刻，它们能够彻底改变一个人的性格，完全根除心中的不善特质。

唯有这种层次的正见能够根除烦恼（而不仅仅是压制它们），并能够在德行方面建立真正的稳定。一个人不会被社会灌输的价值观和认知所左右，因为他已穿透世俗谛的层面，看到了潜在的实相。

这个主题对修行具有重要影响：在此，一个人需要思考与人类社会和自然之间的适当关系，以认识如何正确地从这两个来源中受益。

如上所述，随顺出世间正见源于如理作意，后者起着至关重要的作用。一般来说，凡夫的行为受社会灌输的价值观所支配，例如根据模范教义、指示、传承、法令等，避免特定种类的恶行和实行特定种类的善行。每当凡夫不受此类社会灌输的价值观支配时，他们就容易陷入渴爱（taṇhā）的支配，这在今天的说法中可能被称为“负面情绪”。[9] 如理作意有助于人们摆脱社会价值观的影响和心理烦恼的束缚；它能生起由智慧引导的行为自由。

总之，在精神修行的初始阶段，当一个人在没有如理作意的情况下思考或行动时，他要么屈服于外部社会价值观，要么落入自己渴爱的掌控。然而，当一个人具足出世间正见时，他才能真正从社会的影响和力量以及个人渴爱中解脱出来。

每当‘见’（diṭṭhi）成为正见时，它就等同或同义于智慧，[10] 尽管在初始阶段，正见仍然只是一种意见或信仰。这是因为这种意见或信仰与真相相符，并建立在对实相的理解之上，开始摆脱无明和渴爱的束缚。

即使这些见解和信仰后来转变为清晰的知识（ñāṇa），这种知识仍然被称为“正见”，以承认辨别的渐进和连贯发展。

因此，‘正见’一词具有广泛的含义，既包括正确的见解和观点，也包括对真相的直接了知。

修行背景下的正见

一些具足一定程度正见的初学修行者可能认为，按照三学，修行的起点是戒行（sīla），即修行始于善行（sucarita）。[11] 然而，这种说法错失了修行的核心。在道德层面进行修行的真正目的——形成善的性情并养成善的习惯——是为了使那些对训练有反应的人（veneyya）认识到戒行的真正价值。[12]

唯有当一个人对戒行有了深入的理解，即他培育出正见，他的善行才会稳固。[13] 在这个阶段，他的修行才真正开始。换句话说，三学始于戒行的原因是为了培养道支，以正见为始。当以正见为首的道支在一个人生起时，就说他已经开始了修行训练。

从这一点起，道支开始发挥其特定功能并以协调的方式运作。除了确保戒行外，正见还导向真诚和正直，并保证一个人的行为符合道德原则的核心和目标。一个人的行为不会误入戒禁取（sīlabbata-parāmāsa）或轻信。当一个人具足正见时，他可以相信自己的善行，但如果缺乏正见，这种自信就会缺失。

从另一个角度看，通过聚焦于正见的条件，可以说精神修行始于如理作意（yoniso-manasikāra）的能力。这是因为当有如理作意时，正见自然随之而来。即使在戒行的层面，当如理作意帮助引导行为时，一个人的行为将是正确的，并为有用的目的而进行。此外，一个人还会获得理解、信心和喜悦。

以得体着装为例：除了考虑谦逊遮体和防范风雨的价值外，如理作意还有助于考虑对他人的益处和对社会的益处。一个人会想：“我将穿着整洁，为了社群或社会的福祉。我不会穿着令人不悦或冒犯的方式。我将以端庄和令人愉快的方式穿着，以支持我所遇到之人的善心，让他们感到自在。”

相反，如果一个人想着炫耀自己的优雅或社会地位，卖弄，恐吓，引诱或欺骗他人，这表明缺乏如理作意。那么心将被不善法所主导；它将受到束缚和不快乐，而穿衣的行为将是不庄重和被误导的。

当人们听到‘学习’这个词时，他们通常会想到从事特定职业和谋生所需的学习，这在佛教修行中属于戒行（sīla）的范畴。

自然地，没有正直的人会赞同一种不考虑生计正邪的职业教育。但如果一种教育仅仅旨在建立正命，而不专注于建立正见，那它仍然是不正确的，并且不大可能实现一个人的愿望，即使是建立正命的愿望，因为它没有触及修行的核心。它可能只导致名义上的正命，而非真正的正命，因为它涉及一种不产生道支的戒行训练。它仍然是肤浅和敷衍的；它没有根植于八正道。

正确的方法是建立正见作为正命的基础。仅仅持守戒律而没有对道德的热爱，或者行善而没有看到德行的真正重要性，都是不足的。

想想那些不道德行为普遍存在的社会中发生的看似不可思议的事情。在这种社会中，许多人将任何导致成功或财富的行为，即使它涉及不诚实、欺骗和伤害他人，都视为聪明和技能的标志。尽管这种社会通常物质丰富，但也有许多恶行和犯罪。相比之下，另一些社会相对贫困，但犯罪却很少。在这些社会中，一些穷人宁愿乞食也不愿偷窃或做其他坏事（而不诚实的社会中的乞丐即使在乞讨时也可能行为不端）。

在正式教导的背景下，这个主题揭示了八正道与三学之间的重要关系，这在正见和戒行训练这两个因素中是显而易见的，它们分别是这两种教导中的首要因素。

就戒行与正见的相互关系而言，当人们和平且有纪律地生活在一起时，就没有恐惧和不信任。当一个人行善时，心是平静、安宁和专注的。当心平静而明亮时，思维敏捷；一个人清晰无偏地辨明事物，生起理解和智慧。智慧辨明戒行价值的能力是正见的体现。具足正见和正解，一个人的思想、言语和行为自然是善的。

如上所述，戒行训练只有当它能生起正见时，至少当一个人对戒行有了深入的认识并看到了它的价值时，才真正是修行的一个方面。有两种戒行训练的方式能结出正见的果实：

	

依靠常规行为和信心的戒行训练：这种方式强调戒律，建立一个规范行为的框架，并建立一个特定的系统，例如日常作息，以培养良好的习惯和善的性情。此外，一个人通过善友或老师指出行善和遵守道德规范的好处和祝福来培养信心。善友也可能介绍他接触正直、成功和幸福的人（这可能是善友和老师本人），作为行为的榜样。

如此，便会产生对善的深入认识、对道德纪律的热爱以及对善行的热情。即使一个人没有老师来指出行善的益处或作为榜样，如果他能够遵守这样的道德规范，让它影响自己的习惯和性情，并且看到了德行的好处，他就会对道德产生兴趣，并以符合善行的方式运用推理。

当一个人超越了仅仅遵守道德规范或道德约束，而看到了善行的价值时，他就达到了正见的阶段，他的修行才真正开始。尽管一个人的正见可能仍然微弱和不稳定，并且他的修行可能包含一定程度的执着、天真以及戒禁取，但这是真实不虚的。


	

运用如理作意的戒行训练：这种方式强调对行为和修习目标的彻底理解；一个人以如理作意进行修习，或运用如理作意来引导和指导行为，如上文衣着示例所述。

在这里，老师首先通过指出一种思惟和理解特定行为目的的方法来提供帮助。然而，在实际应用中，学生或修行者必须在每个实例中亲自运用如理作意。

再举一个例子，向比丘或长者致敬的行为。致敬者可以思惟这种行为的善巧和适当原因，例如：“我致敬是为了训练自己谦逊和乐于合作”；“我致敬是为了尊重良好礼仪和社群的福祉”；“我致敬是为了表示对法（此人所体现的）的尊敬”；“我以慈爱和善意的心思向此人致敬，以帮助提醒他保持有德和适当的品质”；或“我致敬是为了以最美和最正确的方式修习法。”

就作为这种敬意姿态的接受者——比丘、长者或老师而言，他们可能会思惟：“这是一个审视我是否具备值得如此尊敬的德行的机会”；“我处于可以向此人提供忠告和教导的位置；他是否以适当的方式行事？”；“我为此高度有德之人的行为感到高兴；她热爱社群的和谐并尊崇法”；“我将遵循这些世俗的惯例；我将做一切对世界有益的事情。”

当一个人以这种方式如理作意时，他对自己的行为就有了信心，不善法也就不再主导心。例如，那些致敬的人不会通过不纯净的自我认同执着来与他人比较，比如说：“他有什么值得我尊敬的？我比他好——为什么要致敬？”而受人尊敬者也无需变得不信任、受冒犯或心生怨恨，比如说：“为什么这个人不尊敬我？为什么他不以令人满意的方式表示尊敬？”他们不会被‘人们都来向我顶礼致敬——我真是太特别、太优秀了”这样的想法冲昏头脑。

这里的例子描述了一种引发善法并生起世间正见的如理作意。然而，我们可以看到，这第二种训练方式比第一种更为深刻，因为它能够防止不善法占据内心所造成的损害。第一种戒行训练方式无法提供这种预防。第二种方式拥有智慧的信心。它在戒行训练的同时逐渐增加对正见的理解，并抵御那种被称为“戒禁取”（sīlabbata-parāmāsa）的天真和轻信的戒行。





根据八正道的纲要，第二种戒行训练方式是最正确的。将这种训练与上述第一种方式结合起来，可能会产生更好的结果，但仅仅运用第一种方式被认为不足以进行真正的修行。这是因为在正确的修行中，就其与环境的关系而言，一个人始于戒行训练，但就其与心的关系而言，一个人从一开始就必须思惟事物，以培养智慧和培育正见。这样做，一个人便融入了如理作意，它可以在一个人生命的所有时间里被应用。

一个人不应有所保留，只在正式思惟时才运用系统性思惟，或者只将其应用于戒行的范畴——这种思惟在培育定和智慧时同样重要。因此，正见和其他道支变得越来越熟练和圆满。

在此，人们看到道支的发展是与三学（戒、定、慧）的修行相联系的。从外部视角，或考量修行的主要阶段，人们会看到戒（sīla）、定（samādhi）和慧（paññā）这三学是逐步发展的。但当人们更仔细地审视个人心性努力的细节时，会发现道支正积极地运作着。此人持续地走在这条道上。

总而言之，为了使修行正确，从外部视角看，重点在于三学；而从内部看，此人是与道相应的。这样，外在的修行系统和内在的修行发展就能很好地结合起来。

考虑到这些因素，如果任由人们按照自己的天性独自修行，而不依赖任何社会因素的帮助，那么只有少数天资卓绝的人才能自行运用如理作意，达到究竟证悟的最高阶段。

相反地，如果任由人们仅仅通过社会影响和控制来发展，他们将无法实现其内在潜力中的至善。

因此，以下两种修行的方式被认为是极端且不正确的：

	

任其自然发展，不加干预。


	

遵循社会的控制和影响而发展。





任由自然的修行是不够的；人们还必须培养对自然现象的理解，这能导向与自然建立恰当的关系。

同样地，遵循社会指令的修行也是不够的；人们还必须获得透彻的知识，使自己能够摆脱社会的影响力。

完整的发展涉及与自然和社会的互动及理解，因为人们受到自然和社会力量的塑造和影响。 这种发展由社会和自然滋养，带来繁荣和幸福。

如果人们要和平共处——哪怕只有两个人——也必须有行为界限和规范。当许多人共同生活时，为了给每个人带来和谐与安全，就需要有关于行为的规则或约定，即什么应该做，什么应该避免。(即使是个人也有相互冲突的欲望，需要自律才能过上好生活。)

举个例子，许多司机从不同方向驶向一个路口：每个人都赶时间，都想争先通过。结果他们都卡住了，谁也无法前进，造成混乱和争执。然而，如果他们愿意制定一套规章制度，每个人都能顺利通过。同样地，一个社区或社会也需要一套规则。

除了规则，还有一系列传承下来的社会系统、习俗、传统、文化实践、机构和技术知识，这些构成了特定社会的形态。这些塑造社会的因素也塑造着个人，向他们灌输符合社会规范的特质。同时，个人也影响着社会。因此，个人与整个社会是相互依存的。

然而，当一个社会拥有清晰的形态和模式时，它往往会变得僵化和不灵活，导致一种单向的交流，即人们被社会塑造以满足社会的需求和期望。

然而，人们并非仅仅为了维护社会而存在。社会的存在是为了造福个人，从根本上说，它是为了增进人们的福祉而创建的。

从这个角度看，社会只是人们生活中的一个辅助因素，它本身无法引导人们过上真正有德行的生活，因为社会制度本身只是为了建立秩序和纪律而创建的。一旦人们和谐共处，除了维护社会完整性之外，还有一些他们必须认识到的东西。除了社会制度，人们还需要关注自然，而生命最殊胜的祝福是通过理解自然获得的。这是因为生命的真相本质上植根于自然。

社会仅仅是人们生活中的一个辅助因素，它既可以帮助培养对自然的更深理解和亲近，也可以产生相反的效果，导致与自然的疏离。无论如何，尽管社会可能拥有清晰而严格定义的形态，但它并非影响人们的唯一因素。

如果人们能够运用如理作意，他们就能摆脱社会的控制力。如理作意使人能够超越或看透社会，并证悟自然背后永恒的真理。一个拥有如理作意的人，能够摆脱社会制约的力量，达到更高层次的德行，并以完全觉察的方式回归来塑造社会。

人们需要行为准则才能和谐共处。因此，社会需要道德规范以及一套相符的规则供人们遵循。确实，如果道德规范只是一系列人们盲目遵循的禁令和规则，它可能仅仅成为限制人们自由的方式，甚至可能成为将人们奴役于某种控制系统的方式。如果通过胁迫或欺骗来维护，它还可能导致其他不良后果。

同样地，那些被声称“自由”的行为，可能只是受烦恼和痛苦束缚的心的表达。在这种情况下，它仅仅是表达心性束缚的自由，成为奴隶的自由，或者允许人们被奴役的自由。这种形式的自由以某种方式，直接或间接地剥夺了他人的权利。

相反，那些摆脱了心性烦恼力量，并能在没有社会制约遮蔽力的情况下运用智慧的人，不需要既定的道德标准。他们具备内在的道德自律，而且，他们能够遵守任何他们认为有益于他人的道德规范。

这里重要的关联在于，道德规范在其目标被正确理解并遵循时才是一件好事，也就是说，戒行必须伴随着正见。

因此，当教导孩子道德自律时，也必须培养他们对自律的价值和必要性的理解。

在制定规则、规章、戒律等时，重要的是让参与者理解其目的并给予同意，这将防止他们感到被胁迫或被命令，或仅仅是盲目服从。(参见“制定毗奈耶”的义注) 即使对于现有的社会制度、习俗、传统和机构，重要的是要教导每一代新人这些事物的价值。


制定毗奈耶

值得注意的是，在为比丘僧伽制定毗奈耶戒律时，佛陀会召集整个僧团，解释每条戒律的目的，获得所有人的认同和同意。此外，他没有使用“命令”、“禁止”、“强迫”、“不许”或“必须”等词语。对于类似于禁令的条款，他会使用这样的措辞：“若比丘以这种方式行事，则犯某某程度的过失。”对于波提木叉（Pāṭimokkha）之外不合适的行为，他最多会说：“你不应该那样做。”至于类似于命令或指令的条款，他会使用anuññāta（“允许”、“认可”）这个词，或者最多会说：“你应该那样做。”



此外，应该教导人们理解自然现象，根据真相来辨识世间，这将帮助他们摆脱社会制约的力量，达到社会无法提供的更高修行层次。

最重要的是，社会应该充当“善友”（kalyāṇamitta），或者至少是一个可以发现此类朋友的地方，以帮助人们训练和培育对刚才提及主题的如理作意。

自然与社会之间有一个重要的区别，应该从小就教导人们。即，自然遵循普遍的法则（dhamma-niyāma），而人类社会还遵循业的法则（kamma-niyāma）。[14] 

在教导孩子时，应该以慈爱对待他们。除了直接向他们展示善意以促进他们的福祉，例如让他们感到安心并促进长期的心理健康，还应该旨在培养他们的智慧能力，引导他们理解善的意图、善意以及对其他人的承诺。

这种理解是通过让孩子们将人与自然进行比较而产生的。如果他们有高明的老师，孩子们就会认识到人与自然是不同的。人类拥有心和意图；他们能够自主地管理和引导自己的事务。他们能够有意地行善或作恶。例如，一位母亲抚养孩子不仅仅是出于自然本能；她还拥有人类的爱、善意和慈悲的考量等品质。如果人们彼此善待，这将导致所有人的幸福和福祉。

这与自然是不同的，自然是中性的，不具备心的能力，也不会以善或恶的方式思考。自然有时温和并对人有利，带给人们满足和欲乐；有时又暴烈且具破坏性，造成痛苦和折磨。无论怎样，自然并非任性——它不会出于恶意而行动。自然是根据自身的因缘而存在的。无论如何，人类都依赖于自然。因此，我们应该珍惜自然，并以对因缘的理解来对待它。

此外，由于自然的无意压迫性方面，人类生活通常要承受相当多的痛苦。我们这些有能力刻意选择行动方向的人，不应该增加他人的痛苦程度。相反，我们应该运用意图来帮助他人，减轻他们的痛苦，并展现慈心和悲心。

在对孩子展现善意时，应该警惕这种善意不要变成对他们贪爱的放纵。因为如果放纵他们的贪爱，孩子们就不会培养起对人们善意的欣赏：他们将无法认识到这些善行是如何有意识、有目的地进行的。此外，他们将无法理解自然对比性的中立。除了未能培养慈心和个人责任感，这种放纵还会通过滋生不善心所（例如：自私、固执、心的软弱、贪婪和嫉妒）而进一步伤害孩子。

避免这种放纵的方法是教导孩子如何分辨人类所施行的慈爱行为与自然内在的因果动力之间的区别。这样就能避免慈爱的错误表达，这些错误表达会阻碍或损害孩子们对真相的洞察。

在教育孩子时，需要具备所有“四梵住”（brahmavihāra）。除了坚定地立足于慈（mettā）：当孩子受苦时，要展现悲（karuṇā）；当孩子快乐、做得好或做出明智判断时，要认可或随喜（muditā）；当孩子负责任且明智地行动，或者需要对其行为后果负责时，要保持舍（upekkhā）或以客观态度看待。 尤其这最后的舍支，能确保慈心不会阻碍智慧。

人类生活被有时有利、有时有害的自然力量所包围，没有真正的稳定性。人们必须挣扎求生；他们必须寻找维持生命之物，并逃离和清除敌对因素。当一个人不真正理解自然时，他会执着并沉迷于那些他希望满足欲望的事物；他将世界视为一个追求感官享乐之地，一个满足所有欲望的场所。他视自己为世界的统治者，将他人视为障碍或竞争对手。这反过来导致人与人之间的占有欲、敌意、瞋恨、轻蔑、竞争和压迫。此外，当一个人得不到想要的东西或事物后来发生变化时，这会产生剧烈的痛苦。

当一个人得到善友的鼓励，有人帮助他看到慈心的价值时，他与他人和自然的关系会改善。然而，这仍然是世间层面的正见。

如果一个人希望发展真正稳固的理解，他也必须培养出世间正见。这通过理解生命和世界的真相来完成，即：一切事物皆依因缘而存在；所有世间法（loka-dhamma）都是不确定和无常的；它们本质上是无我的——它们没有一个能使它们独立于其他现象的“核心”；它们不能被真正控制；而且它们不能赋予生命以根本的意义。

我们人类没有一个能够真正控制任何其他事物的“自我”；我们的生命与其他人一样，都受同样的自然法则制约；人类和其他有情众生都是生、老、病、死的同伴——我们都珍爱乐，厌恶苦；此外，所有生命的存在都依赖于其他生命。

这种理解是根本性的，即使对孩子而言也是如此，以便他们知道如何正确地与世界和他人相处。它引导人们改变他们对事物赋予价值的方式，从使用贪爱作为评估手段转变为使用智慧。他们认识到生命中真正有价值和值得追求的事物，他们知道如何使自己的心自由和安乐，并且在减轻痛苦方面变得更加娴熟。这种坚固确立的正见减少了贪、瞋、痴，减少了竞争和压迫，并减少了道德问题。

当正见确立时，一个人在其他几个修行因素的辅助下朝着目标前进，如同这篇经文所描述的：


诸比丘，如果正见得到五种因素的辅助，它将以心解脱和慧解脱为果报。这五种因素是：戒行（sīla；行为不压迫他人）。闻（suta：通过听闻、学习、阅读等获得的知识）。讨论（sākacchā：交谈；辩论；交流思想；验证自己的知识）。止（samatha：平息内心；没有躁动和分心）。观（vipassanā：运用智慧如实洞察事物）。[15] 
A. III. 20-21




总结来说，正见与实相相符：它指的是如实看待事物。正见的培养需要持续的如理作意，这能防止肤浅地看待事物，或只看到自然现象的最终结果。如理作意帮助人们深入探究事物，通过分析自然过程中各种汇聚的因素以及因缘的序列。它能防止人们被事物蒙骗，或成为一个被色、声、香、味、触、法（流行的信念）所推动、摆布和操纵的傀儡，从而导致个人和社会问题。相反，人们保持正念和完全的觉察，自由、自信，并能以智慧决定和行动。

正思惟（sammā-saṅkappa）

八正道分中第二个因素——正思惟——的普遍经文定义如下：


诸比丘，什么是正思惟？出离思惟、无瞋恚思惟、无害思惟：这被称为正思惟。[16] 
D. II. 311-12; M. III. 251; Vbh. 104, 235




以下是区分世间正思惟和出世间正思惟的定义：


诸比丘，什么是正思惟？我说正思惟有两种：一种是受漏（āsava）影响的正思惟，归类为有功德的，在五取蕴方面结果；另一种是圣（ariya）、无漏、出世间、道支的正思惟。受漏影响的正思惟……是出离思惟、无瞋恚思惟、无害思惟。圣、无漏、出世间、道支的正思惟是心高尚、心无漏、拥有圣道并正在修习圣道者的思（takka）、寻（vitakka）、意图（saṅkappa）、专注思惟（appanā）、坚固思惟（byappanā）、专注注意和语行（vacī-saṅkhāra）的前提。
M. III. 73; Vbh. 110, 237




为求简明，在此我只解释作为世间法支的正思惟的定义。根据此定义，sammā-saṅkappa 指的是正意图，或朝向正确方向的思惟。这与“邪思惟”（micchā-saṅkappa）相对，邪思惟也有三种：

	

欲思惟（kāma-saṅkappa; kāma-vitakka）：与感官欲乐纠缠的思惟；属于寻求和沉溺于满足感官对象或满足贪爱和执取之物的思惟；自私的思惟。此类思惟以贪欲为特征。


	

瞋恚思惟（byāpāda-saṅkappa; byāpāda-vitakka）：伴随愤怒、厌恶、愤慨和不悦的思惟；以负面眼光看待事物；将他人视为对手；将外物视为烦恼的源头。此类思惟以瞋恨为特征，其意义是自己是被侵犯的受害者（这与慈——mettā——是相反的品质）。


	

害思惟（vihiṁsā-saṅkappa; vihiṁsā-vitakka）：压迫、伤害、损伤、虐待和毁灭的思惟；希望扰乱和侵犯他人；希望他人经历痛苦和困厄。此类思惟以瞋恨为特征，其意义是积极挑起冲突（这种品质与悲——karuṇā——是相反的）。





此类思惟和意图在人们中很常见。这是因为当凡夫经历感官印象时，例如看到视觉形式或听到声音时，通常会产生两种感受之一：如果喜欢该对象，就会感到高兴和着迷，渴望并执着于它，并顺从于它；如果厌恶该对象，就会感到不悦、恼怒、冒犯——就会厌恶它并与之对立。由此，各种思惟就会根据这些好恶，或跟随其势头而产生。

因此，凡夫的思惟通常带有偏见；它们受到乐与忧的阻碍和影响，使得无法如实看待事物。

由欲乐和满足产生的思惟导致执着和纠缠——趋向于某些对象——并成为欲思惟（kāma-vitakka）。由不悦和不满产生的思惟导致怨恨、敌意和对抗——以负面眼光看待某些事物——并成为瞋恚思惟（byāpāda-vitakka）。当这些后来的思惟爆发为压迫或伤害他人的思惟时，它们就成为害思惟（vihiṁsā-vitakka）。所有这些邪思惟都会产生不正确的观点和不正确的意图方向。

带有偏见的思惟、扭曲的看法和受阻碍的观点，其产生是由于最初缺乏如理作意。人们肤浅地看待事物，在没有正念和清晰觉察的情况下接受感官印象，然后任由思惟根据感受或受好恶驱动的推理而流淌。人们没有按照如理作意的原则，分析各种现象中涉及的各种因素，并探究参与其中的因缘。

邪见（micchā-diṭṭhi），即未能如实看待事物，导致邪思惟（micchā-saṅkappa）：错误的思惟、错误的意图以及对事物的扭曲看法。反之，邪思惟导致邪见。这两个因素相互支持，相互强化。

如实看待事物需要如理作意。思惟必须自由独立，不受偏好、执着和厌恶的有害影响。为了实现这一点，一个人必须同时拥有正见和正思惟，并且这两个因素必须相互支持，就像不正确理解和思惟的情况一样。

如理作意培养正见。当一个人正确地辨识事物时，关于这些事物的正思惟便会自然产生，没有偏见、执着或厌恶。

当一个人能够客观地思惟，[17] 不受好恶影响时，他就能如实看待事物：正见因此得到增强。通过这种方式，这两个因素继续相互支持。

正思惟（sammā-saṅkappa）——与邪思惟相对——指的是一种心的状态，其中存在独立和分析性的思惟，没有偏见，无论是执着还是厌恶。正思惟有三种：

	

出离思惟（nekkhamma-saṅkappa; nekkhamma-vitakka）：没有贪婪的思惟；没有感官欲乐的思惟，不执着于满足欲望的对象；无私的思惟；舍弃的思惟；所有善的思惟范畴。[18] 这种思惟被归类为没有贪欲（rāga）或贪婪（lobha）的思惟。


	

无瞋恚思惟（abyāpāda-saṅkappa; abyāpāda-vitakka）：没有愤怒、瞋恨、厌恶和消极的思惟；特别是，这指的是与瞋恚相反的品质：拥有慈爱、善意和友善的思惟——希望他人快乐。这种思惟被归类为没有瞋恨（dosa）的思惟。


	

无害思惟（avihiṁsā-saṅkappa; avihiṁsā-vitakka）：没有压迫的思惟——没有伤害或损伤的意图；特别是，这指的是相反的品质：拥有悲心——希望帮助他人摆脱痛苦。这种思惟同样被归类为没有瞋恨（dosa）的思惟。





在佛法（Buddha-Dhamma）的语境中，当指代与不善或消极品质形成对比的善法或美德时，通常使用否定词而非反义（即积极）词。这导致一些人认为佛教是一种消极或被动的教义：它教导善只是不作恶并安住于被动状态。在上述语境中，“邪思惟”被定义为瞋恚思惟，但“正思惟”并没有被明确定义为慈爱思惟，而是被定义为无瞋恚思惟——对邪思惟的否定。

我将在下文更详细地阐述佛教是消极或被动教义的误解，[19] 但请允许我在此提供三个简短的解释来驳斥这些指控：

	

八正道强调智慧；其目标是证悟真相。它不独重道德（戒）的阶段。

应该认识到正思惟（sammā-saṅkappa）是智慧的道支，而非戒行的道支。正思惟的原则，即鼓励人们不怀瞋恚并培养慈爱，其目的不仅仅在于建立善行——不杀生、不迫害，或相互帮助。它主要旨在产生无偏见的思惟，例如不受瞋恨影响，以便思惟过程自由无碍，与真相保持一致。通过这种方式，产生正确且不扭曲的理解。

因此，解释正思惟的最佳方式是通过否定——即没有贪婪、瞋恚和残酷。在思惟或沉思的过程中，如果一个人能够戒除贪婪和瞋恚的思惟，或伤害他人的意图，那么思惟过程将是纯净的，并且很可能与真相相符。


	

根据巴利语语法，在某些情况下，否定前缀“a-”具有广义，既指所涉词语的具体反义，也指与所讨论品质不同的任何事物（意为“非此”或“缺少此”）。在其他情况下，它则特指所涉词语的反义。

例如，术语 akusala 并非指“不善”（这可能指不确定或中性因素——非善非恶），而是特指不善的——与善相对的。

术语 amitta 并非指中立者——非朋友者——而是特指敌人。

然而，在正思惟的语境中，否定前缀“a-”是广义的，既指反义，也指与所涉品质不同的任何事物。例如，abyāpāda-saṅkappa 既指慈心（与瞋恚相对），也指纯净、无偏见且无瞋恚的思惟。因此，慈爱等善法已然内在于正思惟这个道支之中。


	

否定前缀“a-”的含义，除了如上所述的广义之外，也比一个词的反义更确定和明确。这个前缀指定了对一个对象的完全彻底否定，以至于没有一丝痕迹留下。

例如，abyāpāda-saṅkappa 指的是完全没有瞋恚的思惟：它指的是无边无际、至高无上的慈心。这与一些其他教义中关于慈心和悲心的教导不同，那些教义通过声明只有特定群体的人或特定种类的有情众生才值得这种慈爱来限制这些品质。实际上，一切有情众生都值得慈爱。





一般而言，人们以某种方式进行思惟，都是为了满足贪爱（taṇhā）。他们的思惟可能微妙地受到定见（diṭṭhi），例如个人价值观的影响。或者，他们可能受当下产生的粗糙贪爱所支配而思惟，这种贪爱可以三种方式显现：作为直接或明确的贪爱（taṇhā）所指的欲望；作为慢（māna）——自我夸大、抬高自我、保护自己的地位等；或作为对珍视的见（diṭṭhi）的执着。因此，凡夫的思惟被认为是伴随着“我作”（ahaṅkāra）、“我所作”（mamaṅkāra）以及潜在的慢随眠（mānānusaya）；它与定见（diṭṭhi）、贪爱（taṇhā）和慢（māna）纠缠不清。总而言之，可以说他们的思惟是为了服务于贪爱而运作的。

为了满足贪爱而进行的思惟可以以肯定和否定两种方式出现。作为肯定，它表现为欲思惟：获取、自我满足和自我放纵的思惟。作为否定，它表现为瞋恚思惟——冲突、消极、不满、对抗、竞争（害怕他人阻碍自己）、敌意和瞋恨的思惟——或害思惟，希望压迫、掠夺或毁灭他人。

无论如何，迎合贪爱的思惟可以通过如理作意来消除，如理作意能根据真相洞察事物。[20] 伴随这种如理作意的思惟是纯净的：它不受感官欲望、瞋恚或残酷的影响。它不会偏离或执着于一个对象的单一方面，因此具有广泛的涉入范围。

在此意义上，正思惟（sammā-saṅkappa）可以定义为任何不涉及自私满足、恶意意图或迫害思惟的思惟形式。这指的是作为智慧纯粹组成部分的正思惟，它直接支持正见。

另外，为了满足贪爱而进行的思惟可以通过唤起善法的如理作意来消除。伴随这种如理作意的思惟运用与欲乐、瞋恚和残酷相反的思惟：即出离思惟、慈爱和悲悯。这是一种培育独特善法的方式。尽管这种形式的正思惟也支持正见，但它直接与戒行相关联：它导向正语、正业和正命，如图“修习正思惟”所示。


[image: image]



请注意，这种划分仅仅显示了不同修行形式的主要结果；它并不意味着这些修行是完全相互独立的。

图“正思惟的展现”阐明了正思惟与戒行中的两个道支：正语和正业的关系。这里的正思惟通过四梵住（brahmavihāra）和四摄事（saṅgaha-vatthu）的原则得到展现。


[image: image]



正思惟和正见之间的关联在在三不善根（akusala-mūla）：贪、瞋、痴的语境下尤为明显。正见能根除最基本的烦恼痴（moha）。另一方面，正思惟能根除相关的烦恼：出离思惟能根除贪欲或淫欲，无瞋思惟和无害思惟能根除瞋恚。这样，这两个道支就完全整合并兼容了。

培育这两个初始道支被认为是修行的初级阶段。在开始时，智慧尚未达到圆满的阶段。就像所有道支一样，它们完整的范围和潜力可能无法立即实现，而是必须逐步培育。

因此，关于三种正思惟：“出离思惟”有时指作为一个比丘受戒或从居家生活中解脱出来的基本阶段或象征性姿态；“无瞋思惟”主要指慈心的修行；而“无害思惟”主要指悲心的修行。

诚然，一个人在此培养的智慧可能是正见的表现，即如实看待事物，但它尚未纯净和自由——它尚未完全证悟。证悟的圆满是在基于禅定的舍（upekkhā）阶段达到的。

此外，即使是在精神修行的初始阶段可以培养的慈心（mettā），也并非像人们通常认为的那么简单。人们通常所说的“爱”在大多数情况下并非真正的慈心。 

让我们回顾一些与慈心相关的基本原则：

Mettā可以定义为“友善”、“爱”、“祝愿”、“同情”、“相互理解”、“希望他人快乐”或“希望促进所有众生福祉的愿望”。[21]

慈心是一种公正的品质，无论是就表达爱的人而言，还是就接受爱的人而言。爱应在下属与上级、富人与穷人、乞丐与百万富翁、上层社会与下层社会的人们、在家众与出家僧伽之间相互存在。慈心是建立人际健康关系的第一步。它引导人们积极看待彼此，表达对彼此的关怀，并以合理的方式交流思想。这样，人们就不会将他们的行为建立在自私或厌恶之上。

慈心（以及其他殊胜心境 – brahmavihāra）被认为是品格高尚之人的一种特质。在这里，brahma一词被定义为“卓越之人”。因此，这些心境属于品德优异、心胸宽广、通过美德而高尚之人。这与人们普遍评判一个伟大人物的方式有所不同。

佛教教导所有人都应该修习并拥有这四种殊胜心境，提升和拓宽他们的心智。许多人认为这些品质是社区领导者的专属。尽管这是一种有限的理解，但可以说它强调了责任：诚然，每个人都应该培养梵住，但领导者作为榜样，尤其应该在这些品质上表现出色。

但是，如果人们执着于认为只有领导者或“伟大的人”才有责任培养这些品质，这将导致一种扭曲的理解。

了解慈心的优势（sampatti）和劣势（vipatti）非常重要。这里的sampatti也可以定义为慈心的“圆满”或“利益”，而vipatti可以定义为慈心的“失败”或“缺点”，或者与它相关的“不正确修行”。

根据经典记载，慈心的优势是它能够平息瞋恚（byāpādupasamo etissā sampatti）。[22] 劣势是它可能导致迷恋（sinehasambhavo vipatti）。[23]

关于这个劣势，有一些特别的观察：sineha一词指的是对某个个体的爱和感情——一种个人的喜爱和执着，例如：putta-sineha指的是对子女的爱，而bariyā-sineha指的是对妻子的爱。

这种感情是偏爱的根源，它可能导致为了帮助被爱之人而做出不当行为。这种偏袒被称为chandāgati（“因爱而偏袒”）。这种感情的例子有这样的说法：“他对我有独特的爱”，以及“他极其爱她”，这可能表达了缺乏真正的慈心。 

真正的爱是公正无私的，并保持客观性。它导向利他主义和公平，没有有害思想，友善并希望平等地帮助每个人，以及合理的判断和行动，旨在所有众生的真正福祉。一个人不会出于个人偏好或为了获得某种东西而行动。真正的爱有以下特点：


世尊平等无私，对弓箭手（被雇佣秘密刺杀佛陀的人）、提婆达多（Devadatta）（下令刺杀的人）、盗匪鸯掘摩罗（Aṅgulimāla）、象王达那巴拉（Dhanapāla）（被释放以杀害佛陀的象），以及罗睺罗（Rāhula）（佛陀的儿子），一视同仁。[24] 
Ap. 47-8; DhA. I. 145




在争议和辩论时期，慈心的益处显而易见，那时每一方都能考虑对方的合理论点，甚至认识到这些论点的真相。

一个例子是一个耆那教徒与佛陀进行讨论，并用苛刻的言语批评佛陀的故事。佛陀用合理的论点回应，直到那位耆那教徒说：


既然如此，我对乔达摩尊者有信心。乔达摩尊者确实身心俱已培育……乔达摩尊者，这真是太奇妙了，前所未有，当我侮辱他、用无礼的言语盘问他时，他的脸色依然明亮，面部容光焕发，这正是一位阿罗汉、圆满觉悟者应有的表现。
M. I. 239-40, 250




如果邪思惟（micchā-saṅkappa）产生了，它不能通过固执、烦躁或语无伦次的举止来纠正。相反，一个人必须使用系统性的反思，以理性的辨别力进行探究，并反思现象的优点和缺点：


诸比丘，在我证悟之前，当我仍是一个未觉悟的菩萨时，我这样想：“假设我将我的思惟分为两类。”于是我将感官欲望的思惟、瞋恚的思惟和残忍的思惟放在一边，并将出离思惟、无瞋思惟和无害思惟放在另一边。当我这样精进、热忱、坚定地安住时，一个感官欲望的思惟在我心中生起。我清楚地理解到：“这个感官欲望的思惟在我心中生起了。它导致我自身的痛苦，导致他人的痛苦，也导致两者的痛苦；它阻碍智慧，是一种障碍，并且不利于涅槃。”当我思考：‘这导致我自身的痛苦’时，它在我心中平息了；当我思考：“这导致他人的痛苦”……“这导致两者的痛苦’时，它在我心中平息了；当我思考：“这阻碍智慧，是一种障碍，并且不利于涅槃”时，它在我心中平息了。每当一个感官欲望的思惟在我心中生起时，我都会放弃它，减少它，消除它。当我这样精进、热忱、坚定地安住时，一个瞋恚的思惟在我心中生起……一个残忍的思惟在我心中生起。我清楚地理解到……每当一个残忍的思惟在我心中生起时，我都会放弃它，减少它，消除它。 诸比丘，无论一位比丘频繁地思考和沉思什么，那就会成为他心意的倾向。如果他频繁地思考和沉思感官欲望的思惟，他就会放弃出离思惟去培养感官欲望的思惟，然后他的心就会倾向于感官欲望的思惟……如果他频繁地思考和沉思出离思惟，他就会放弃感官欲望的思惟去培养出离思惟，然后他的心就会倾向于出离思惟。
M. I. 114-16




包含这两个道支的修行的初始阶段可以总结如下：


诸比丘，一位具足四种品质的比丘，被称为遵循无误修行之道的人，并开始为断除烦恼建立基础。这四种品质是：出离思惟、无瞋思惟、无害思惟和正见。
A. II. 76-7




附录：内在品质与外在行为的关系

之前在标题为“正思惟（sammā-saṅkappa）”一节中的图示，结合了关于四梵住（brahmavihāra）和四摄事（saṅgaha-vatthu）的双重教导与三个道支：梵住被包含在正思惟的因素中，而四摄事被包含在正语和正业的两个因素中。结合这些的目的是双重的：

	

为了防止混淆，并能正确区分根本的心性品质（思惟层面的行为）和向外表达的品质（外在行为层面的行为）。特别是，人们往往对四梵住感到困惑，有些人将其谈论或定义为外在的修行和行为形式。

事实上，这些梵住，例如慈心，是内在的心性品质；它们存在于思惟层面，并与正思惟相关。这些梵住的培育包含在定（samādhi）部分或增上心学（adhicitta-sikkhā）的训练中。因此，在四十种禅修技巧列表中，四梵住被归类为一种禅修（kammaṭṭhāna）：它们与“心的培育”（citta-bhāvanā）相关。[25]

在外在行为层面，四摄事取代了梵住，并作为这些梵住在一个人社会环境中的表达而发挥作用。如果想在外在表达的语境中描述慈心，必须将其与外在行为联系起来，例如说：“伴随慈心的身体行为”，或：“伴随慈心的言语。” Mettā本身并非外在行为层面的行动。相反，如布施、爱语和利行等行为，本身即是戒行（sīla）的一部分，属于外在的社会行为。

对这些原则的理解使佛教徒能够以更正确、清晰和明确的方式实践这些教法。佛教徒也将认识到他人指控的缺陷，那些人声称佛教徒被教导只需安坐房中散播慈心便能行善。


	

为了阐明内在心性品质与社会背景下的外在实践之间的关系；为了描述完整、有序的佛法系统，它涵盖了所有层面的修行；为了揭示外在善行的表达——与社会相关的德行——必须植根于深层的心理品质，才能使其稳定、持久、纯粹和真实。有益的社会行动，例如布施或服务行为，只有当它们建立在慈心和悲心的基础上时，才是纯粹和真实的。





[image: image]


泰国孔敬府孔敬国家博物馆，加拉信府（Kalasin Province）卡马拉塞（Kamalasai）芒法达颂阳（Mueang Fa Daet Song Yang）的Phimpha Philap sīmā石（寺庙界标）





[1] 类似的段落见：D. II. 216-17；A. V. 236-7。“comes into being”一词是巴利语pahoti的翻译，也可译为“适用于应用”或“可行”。S. V. 1-2和A. V. 214的段落提供了更深入的分析，指出尽管正见是所有道支的领导者，但知见（vijjā）是所有善法事业的领导者，也是正见的来源。（同样地，无明 – avijjā – 是所有不善法的领导者，也是邪见的来源。） ↩ 



[2] 三不善根：贪、瞋、痴；三善根：无贪、无瞋、无痴。 ↩ 



[3] 例如：S. II. 17；M. I. 47-55。有许多这样的定义。 ↩ 



[4] 在《巴利圣典》中，有两个等同的术语常伴随diṭṭhi形成以下一组：diṭṭhi（见）、khanti（符合个人理解的事物）和ruci（偏好或愉悦的观念），例如：Vin. I. 69-70；Nd. I. 40；Ps. I. 176；Vbh. 245, 324-5。另请参阅第二章中关于不同种类和阶段知识的部分。虽然diṭṭhi一词对应于英文单词“attitude”，但后者在某种程度上也对应于saṅkappa（思；意图）——第二个道支。 ↩ 



[5] diṭṭhi作为在业道（kamma-patha）教法中的意业，例如：A. V. 264-8, 292。关于diṭṭhi的关键重要性，见：M. I. 373；A. V. 212。 ↩ 



[6] Saddhāmūlikā ca sammādiṭṭhi（“以信为根源的正见”）：DA. I. 231；MA. I. 132；AA. II. 109；ItA. II. 45。 ↩ 



[7] 例如：Vbh. 328。 ↩ 



[8] 义注将这种形式的正见称为“观正见”（vipassanā-sammādiṭṭhi）；其原始巴利语术语是“符合真理的知识”（saccānulomika-ñāṇa）。（在义注中，后一个术语特指九种观智 – vipassanā-ñāṇa – 的最后阶段。） ↩ 



[9] 负面价值观和负面情绪都是贪爱的结果。区别在于前者是经过美化或修饰的贪爱形式，而后者是纯粹贪爱的表达。 ↩ 



[10] 例如：Nd. I. 44-5；Vbh. 237。 ↩ 



[11] 这里的sucarita一词指 virtuous physical acts, speech, and livelihood；它不包括mano-sucarita（“善意行为”），后者涵盖正见。 ↩ 



[12] 这是个体行为如何塑造价值观的一个例子，正如外部社会因素也能塑造价值观一样。 ↩ 



[13] 在这种情况下，价值观决定行为。 ↩ 



[14] 这是一个非常普遍的解释，侧重于所涉及的主要原则。事实上，还有物理定律、遗传定律和心理定律，但这些与目前的讨论无关。（Dhamma-niyāma：自然界的普遍规律，特别是因果规律；关于万物相互关系的规律。Kamma-niyāma（业律）：关于意图和人类行为的规律，即业及其结果的规律。） ↩ 



[15] 节译。再加上佛陀的教导：善听、探究和调查是智慧的养分（A. V. 136）。 ↩ 



[16] 译者注：sammā-saṅkappa有时被译为“right intention”、“right attitude”、“right motive”或“right aspiration”。 ↩ 



[17] 当发展到更高程度时，这种视角变为舍（upekkhā），这是有效推理的关键因素。这与通常理解的自满或冷漠不同。这一点将在下文详细解释。 ↩ 



[18] Nekkhamma = alobha（“无贪”）。“出离的性质”（nekkhamma-dhātu）= 所有善法；“无瞋的性质”（abyāpāda-dhātu）= 慈心（mettā）；“无害的性质”（avihiṁsā-dhātu）= 悲心（karuṇā）：Vbh. 86；VbhA. 74；PsA. I. 68。 ↩ 



[19] 见附录。 ↩ 



[20] 参见：VbhA. 91, 115；Vism. 515。 ↩ 



[21] Nd. I. 488中mettā的定义是：mettāti yā sattesu metti mettāyanā mettāyitattaṁ anudā anudāyanā anudāyitattaṁ hitesitā anukampā abyāpādo abyāpajjho adoso kusalamūlaṁ；SnA. I. 128的定义是：hitasukhūpanayanakāmatā mettā。 ↩ 



[22] Vism. 318。 ↩ 



[23] 同上。 ↩ 



[24] 另见佛陀散发慈心的例子，载于：Vin. II. 195；[JA. 8/215]。 ↩ 



[25] 例如：Vism. 295-325。 ↩ 









    
第十七章：戒行道支

戒行（Sīla）与持戒的社会目标
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导论

在根本层面上，戒行（sīla）是一个客观真理。它由正语、正业和正命这三道支来描述：它指的是有意识地远离邪恶、不道德行为、伤害及压迫念头的言语、行为和生计，并且它包含相应的贤善、正直的行为。

从一开始，佛教修行者就应清楚地辨明他们所持守和履行的戒行实践的目的和目标。他们应理解戒行如何融入更广泛的修行体系，认识到戒行的深化与心的培育和智慧的开发相关。戒行支持定，并导向明见的知见（ñāṇa-dassana）。它导向苦的止息、福德以及真正的安乐。它对于对于个人和社会的福祉都至关重要。

由完整的修行道支组成的八正道，分为三组：戒（sīla）、定（samādhi）和慧（paññā）。这三个主要要素也构成了三学——增上戒学（adhisīla-sikkhā）、增上心学（adhicitta-sikkhā）和增上慧学（adhipaññā-sikkhā）——这三者可以简称为 sīla、samādhi 和 paññā。

整个佛教的实践、训练、戒律、修行以及通往涅槃之道都包含在这源于八正道的三学之中。真实、真诚、完整的戒行指的是戒组中包含的三个道支，即正语、正业和正命。

戒行道支

八正道中关于戒行（sīla）的部分包含三个要素：正语（sammā-vācā）、正业（sammā-kammanta）和正命（sammā-ājīva）。以下是这些三个要素在经典中如何定义的例子：

	

诸比丘，何谓正语？此即称为正语：

	

离妄语（musāvādā veramaṇī）。


	

戒除两舌（pisuṇāya vācāya veramaṇī）。


	

戒除恶口（pharusā vācāya veramaṇī）。


	

戒除绮语（samphappalāpā veramaṇī）。






	

诸比丘，何谓正业？此即称为正业：

	

离杀生（pāṇātipātā veramaṇī）。


	

离不与取（adinnādānā veramaṇī）。


	

离欲邪行（kāmesumicchācārā veramaṇī）。






	

诸比丘，何谓正命？此即称为正命：于此，圣弟子已舍离邪命，[1]以正命谋生。[2]





这三个要素也有区分世间层面和出世间层面的定义。世间层面的定义如上所述；出世间层面的定义如下：

	

出世间正语：对于其心是高尚的、其心是无漏的、已证得圣道、正在培育圣道者而言，是止息、避免、戒绝、意图远离四种语恶行。


	

出世间正业：对于心是高尚的……正在培育圣道者而言，是止息、避免、戒绝、意图远离三种身恶行。


	

出世间正命：对于心是高尚的……正在培育圣道者而言，是止息、避免、戒绝、意图远离邪命。[3] 





戒行的普遍原则

佛教教义以详尽而全面的方式阐述了戒行训练的基本原则——统称为“增上戒学”（adhisīla-sikkhā）。为了给个人和社会整体带来善的结果，建立了各种戒律和戒行标准以供实际应用。这种戒行的实践纲要始于关于行为的教导——与上述八正道三要素相对应的十善业道（kusala-kammapatha），以及关于最基本戒行的教导：五戒。[4]

然而，这种戒行实践纲要的扩展和细节是无限的：经典中根据特定的个人、时期、地点和其他相关情况呈现教导。在此不可能汇编所有这些多样而详尽的戒行教导。

在此，足以呈现佛教戒行教义的核心原则，这些原则在经典中以明确的方式描述。我将由读者自行寻找符合其性情、生活状况和目标的具体教导。

撇开适用于特定个人、时期、地点和场合的教导，决定戒行实践教导的一个关键因素是人的职业或生活状况。因此，居士和出家众有不同的戒行准则、戒律和修行体系。

佛教学习者必须理解这些不同戒行准则的原则、价值，最重要的是其目标，包括其不同的细节和最终的统一与协调，以便对这一主题拥有真正的理解并正确地实践法。

提炼戒行相关道支的精髓并呈现实践行为原则的一个关键例子是关于十善业道（kusala-kammapatha）的教导。这个教导与道支直接对应；它唯一的不同之处在于将身业（对应“正业”）排在语业（对应“正语”）之前。这个教导还有其他名称，包括：“善行”（sucarita）、“身、语（和意）清净”和“行为的卓越”。以下是巴利语经典中描述这一教导的段落：

有一次，佛陀住在波伐（Pāvā）的银匠准达（Cunda）的芒果林里，准达走近佛陀，他们谈论“净化行为”（soceyya-kamma）。准达说他赞同西方地区婆罗门所规定的净化仪式，这些婆罗门携带水壶，佩戴水草花环，供奉火，并将自己浸入水中。

根据这些仪式，早上起床时，一个人必须接触大地。如果他不接触大地，那么他必须接触新鲜牛粪，或青草，或照看火，或向太阳致敬，否则他必须在晚上三次浸入水中。（参见“迷信仪式”注释） 


迷信仪式

这种对戒律和宗教实践的顽固执着（sīlabbataparāmāsa，即戒禁取）从佛陀时代至今在印度一直盛行，从未减弱。废除这种盲信是佛陀教导和活动的主要意图之一，同时废除种姓制度，并将人们从形而上学的思辨引向对更相关和有效问题的考量。对这种盲信以及迷信仪式和典礼日益增长的执着伴随着佛教在印度的衰落，并且确实是其衰落的关键因素。可以公平地说，这种盲信塑造了当今印度社会的状况。无论何处，这种对宗教戒律和实践的盲信越增加，对真正佛教教义的持守就越会衰落。在人类文明史上，对仪式和典礼（即使是比上述更理性的仪式）的这种坚定执着，曾导致剧烈的社会革命，甚至导致这些文明的终结。



佛陀回答说，这些婆罗门的自我净化仪式与圣律（ariya-vinaya）中的自我净化不同。从事十不善业道（杀生、偷盗等——与十善业道相反的因素）的人，其身、语、意都是不净的。无论他们是否接触大地、接触牛粪、供奉火、尊敬太阳，或避免这些行为，他们仍然是不净的，因为这些不善的行为方式本质上是不净的，并导致不净。

佛陀接着描述了十种善行，它们导向自我净化（soceyya）：

甲、三种身净化：


	

1. 一个人舍弃杀生（pāṇātipāta），戒绝杀生；放下棍棒和武器，怀有惭愧，仁慈悲悯，他怀着慈悲心，热切地帮助一切有情众生。


	

2. 一个人舍弃不与取（adinnādāna）并戒绝此行；他不以偷盗之意取走他人的财物，无论是在家中还是在森林中。


	

3. 一个人舍弃欲邪行（kāmesu-micchāācāra）并戒绝此行；他不侵犯受母亲、父亲、兄弟、姐妹或亲戚保护的女性，受法保护（例如，通过法定监护）的女性，有丈夫的女性，禁止接触的女性，甚至包括已订婚的女性。





乙、四种语净化：

	

4. 一个人舍弃妄语（musāvāda），戒绝妄语；当被传唤到法庭、会议、亲戚面前、集会或皇室面前，并被作为证人询问：“那么，善人，请说出你知道的”，他不知道就说“我不知道”，或者知道就说“我知道”；他没看见就说“我没看见”，或者看见就说“我看见”；他不会在完全知情的情况下，为了自己的目的，或为了他人的目的，或为了某种形式的报酬而说谎。


	

5. 一个人舍弃两舌（pisuṇā-vācā），戒绝两舌；他不会将此处所听到的重述到别处以离间这些人与那些人，也不会将别处所听到的重述给这些人以离间这些人与那些人；因此，他是使分裂者重归于好的人，团结的促进者，乐于和合，喜于和合，乐于和合，说促进和合之言。


	

6. 一个人舍弃恶口（pharusa-vācā），戒绝恶口；他说的话语不冒犯，悦耳动听且可爱，言语触及人心，礼貌，受众人喜爱和欢迎。


	

7. 一个人舍弃绮语（samphappalāpa），戒绝闲谈；他在适当的时候说话，说事实，说善言，说关于法和律的话语；在适当的时候，他说的话有根据，切题，适度且有益。





丙、三种意净化：

	

8. 无贪（anabhijjhā），


	

9. 无瞋（abyāpāda；愿一切众生安住于乐），以及


	

10. 正见（sammā-diṭṭhi）。







这三个要素是八正道前两个要素的延伸：正见（sammā-diṭṭhi）和正思惟（sammā-saṅkappa）： 


一个人若具足这十种善业道，清晨起床时，即使他接触大地，他也是清净的；即使他不接触大地，他也是清净的……即使他向太阳致敬，他也是清净的；即使他不向太阳致敬，他也是清净的……因为这十种善业道本质上是清净的，并且它们导向净化。[5] 
A. V. 263




早先提到，戒行的基本原则为了实践目的而扩展，以适应特定情况。例如，对于已受戒的比丘而言，除了调整和增加特定的戒律外，即使是那些保持不变的戒律，有时也会以新的方式来解释。请将这些关于偷盗和妄语的戒律与上面十善业道中提出的定义进行比较：


舍弃不与取，他戒绝不与取；只取所给予的，只期待所给予的，不偷盗而安住于清净。舍弃妄语，他戒绝妄语；他说真话，坚持真理，值得信赖和可靠，不是世间的欺骗者。
D. I. 4-5, 63-4, 100-101; M. I. 267-8, 345; A. V. 204-5




八正道中与戒行相关的要素的扩展定义通常分为两部分。第一部分描述避免作恶，后一部分描述从事一种善行，这与个人所避免的不善行相对。前一部分采用否定性语言；后一部分采用促进性或肯定性语言。

这种“否定性”和“肯定性”教导的配对是佛教教义的共同特征，符合“远离恶行，培养善行”的原则。

从远离恶行开始，善的培养可以逐步扩展，这不限于这些道支。例如，关于偷盗（adinnādāna），尽管上述引用的教导没有扩展到明确应用培养善的品质，但还有其他关于佛教关键原则——布施（dāna）的补充教导。

有神论的戒行与自然实相的教法

一些西方学者批评佛教以一种完全否定性的方式教学。他们声称，佛教只教导人们远离邪恶，但不鼓励人们积极地行善；佛教不教导人们在远离恶行后如何促进善行；佛教仅仅是一种主观性的教导，一种“抽象思维的戒行原则”，一种听天由命和被动性的教导。他们接着说，佛教教义导致佛教徒仅仅满足于避免邪恶，但对帮助他人摆脱痛苦和发现真正幸福不感兴趣。 

这些学者声称，即使佛教教导慈悲心，这些品质也仅仅局限于心智活动。他们引用《巴利圣典》中的段落来支持他们的观点，认为佛教教义是完全否定性的。例如，他们引用了尊者舍利弗（Sāriputta）提出的正业（sammā-kammanta）定义：


朋友们，何谓正业？戒绝杀生、戒绝不与取以及戒绝欲邪行——此即称为正业。[6] 
M. III. 251-2




认识到这些道支真实实践应用的人，例如十善业道中包含的道德行为阐述，会看到这些提出批评（其中大部分是出于善意）的学者无疑只获得了不完整的知识，并且不完全理解佛陀的法。很明显，基于这些道支的戒行体系不限于“否定性”、“被动性”、“主观性”或仅仅是“抽象思维的戒行原则”。

无论如何，当遇到此类批评时，一个人应该借此机会在自己内心澄清这些问题并扩展自己的理解。对道支中道德要素的解释指的是与意图相关的基本行为。它们最初通过否定性术语（即定义强调远离邪恶）来定义，原因如下：

	

在佛教中，戒律和行为准则并非神圣的敕令或刻在石头上的诫命，这些诫命通过神的意志规定人们应如何行事，通常是基于盲信，而无需理解道德行为的理由。 

在佛陀的法中，戒律是根据自然法则确定的，它们共同构成了修行的起始阶段。持守这些戒律的人应该辨明与这些自然法则的关系。尽管一个人可能尚未拥有清晰的理解，可能只在信心的层面上行事，但这种信心应该是“有根基的”（ākāravatī-saddhā）——它至少应该基于对因果的初步理解，足以生起日益增长的智慧。


	

在佛法修行或训练的逐步发展中，一个人必须准备一个稳定而坚实的基础。一个人首先要避免或消除不善行，然后才培养善行并最终达到清净和解脱。这类似于种植果树：一个人必须首先通过清除有害元素来准备土壤；然后才能准备好播种、培育植物并收获期望的果实。

在佛陀的法中，戒行（sīla）是修行的第一阶段，其重点在于远离不善行。起初，人们反复关注那些需要消除的事物，之后，通过逐步纳入禅定和智慧的更高阶段，精神实践的范围可以扩展。


	

在三学体系中，戒行本身并不是通向最高目标的实践。相反，它为人的生命奠定了一般基础，使人准备好培养心智发展的关键因素，即简称为“定”（samādhi）。这一发展阶段是道德行为的延续并从中获得益处。

戒行的精神价值巨大：远离邪恶的意图或没有任何作恶的念头，能净化和稳定内心；一个人因此不受困惑、苦恼或焦虑的干扰。心变得平静和专注。

当心平静和专注时，一个人会在智慧方面发展出清晰和熟练——他会运用理性的洞察力，并寻求进一步培养善行和达到更高修行成就的途径。


	

拥有一个强大、贤善和喜悦的心是至关重要的。在佛教的戒行中，人的心境与外部身语行为之间必须存在持续的联系和整合。心是所有行为的源泉，因此意图是决定一个人善行真正诚意的首要因素。不欺骗他人是不够的衡量标准——还必须没有自欺。发展一种善法的整合可以提升心的境界，并防止内心行为与外部行为相悖的问题。


	

与戒行相关的道支揭示，人类最基本的责任是为自己的心负责：防范一切伤害或侵犯他人的念头。当一个人确立了这种基本的内心清净后，个人责任就会向外扩展，以维持和培养精神品质，并为了帮助他人而行善。总而言之，既有个人远离邪恶的责任，也有为他人的安乐和幸福而行动的社会责任。


	

将 sīla 解释为远离伤害和恶行，是以一种基本而统一的方式定义修行原则。这种解释强调完全摆脱腐败和邪恶的意愿。当一个人达到这种基本的自律，并摆脱内外烦恼和动荡时，他就可以开始扩展和培养善和贤德行为的各个方面。 

关于善，其细节和实践方法是无限的，并随时间和地点而异。而不善行则可以严格定义和确定。例如，比丘和在家居士都应戒绝妄语，但基于诚实言语从事善行的机会和方法可能有所不同。因此，包罗万象的行为原则规定了远离基本形式的恶行。培养善的细节和方法是实践应用的问题，取决于一个人的生活状况。


	

要达到佛教的目标，就必须发展八正道的每一个要素。因此，每个道支都必须是一个包罗万象的原则，每个人都能遵循和实践，不限于个人的社会地位、时期、地点或特定的环境条件。

这在道德行为领域中显而易见。例如，戒绝不与取是每个人都能做到的，但布施则取决于其他因素，比如有东西可施、有受者和有值得受施者。如果一个人没有机会布施，那么没有任何偷盗念头的意图就已经净化了内心，并作为定的基础。然而，如果一个人有机会布施，这种布施将增加他的功德，并防止内心冷漠或占有的染污，并作为定的基础。

正是由于这些原因，这些道德道支的主要解释以否定形式存在：即戒绝不善行为或不存在邪恶。这些道支的扩展解释，包括生起善的积极行为，是如上所述的实践应用问题。


	

在佛法修行中，修行者通常有意识地发展一种特定的精神品质或美德。在此期间，修行者必须全神贯注于该活动。在这种情况下，一个人在其他修行领域中的责任仅仅是防止有害或不善的条件产生。在此，道德行为所期望的益处是帮助调节其他活动领域：防止一个人犯错和造作不善业，摆脱心智的弱点和干扰，并为彻底坚定地发展所选的善德品质做好坚实的基础。





如上所述，佛教的修行体系是三学，包括戒、定、慧；此外，它基于自然现象。然而，上述许多批判性学者从有神论传统的角度看待道德，因此他们对佛教体系感到一头雾水。区分佛陀的法中教导的道德行为与有神论宗教中教导的道德行为至关重要（此分析应包括关于业和善恶的教导）。以下是这一区分的一些重要点：

	

在自然法则教义（sabhāva-niyāma），即佛陀的法中，道德行为原则是根据自然的因果法则确定和定义的。在有神论宗教中，道德原则是根据神的意志制定的神圣诫命。


	

从“否定”或“制约”的角度来看，佛陀的法中的道德行为是自我约束和自我训练的原则，因此所规定的戒律被称为“学处”（sikkhā-pada）。至于有神论宗教中的道德行为，它由禁令组成——由高位权力制定的诫命。 


	

在佛陀的法中，道德行为的一个关键因素是“有根基的信心”（ākāravatī-saddhā）：即对自然法则的信任以及对思虑行为及其结果是根据因缘条件进行的初步理解。有神论宗教中道德行为的一个关键因素是虔诚信仰（bhatti）：即对神所规定之事物的相信、接受和服从，以及完全信赖这些规定而无需质疑其有效性。


	

在佛陀的法中，正确持守戒律意味着自我约束，始于远离一切恶行的意图，继而是发展与这些恶行截然相反的美德。在有神论宗教中，持守道德戒律意味着严格服从神的诫命。


	

在佛陀的法中，道德行为层面的实践有一个特定目标，即作为定的基础。它是旨在准备和使人能够以最大可能的方式驾驭心智力量的训练系统的一部分，最终生起智慧并最终导向完美的内心解脱。至于说，去天堂，这仅仅是因缘条件的自然结果。然而，在有神论宗教中，持守诫命会带来神的恩惠；这是符合神旨意的行为，其结果是生于天堂的奖赏。


	

在佛陀的法中，道德或不道德行为的善恶结果是按照自然秩序自动发生的；它们源于一种公正、客观的自然法则运作，即业法则。这些影响首先在心中显现，然后进一步体现在一个人的性格和生活方式中，包括今生和未来生。在有神论宗教中，遵守或违犯神圣诫命的善恶结果是奖赏或惩罚的问题。服从的奖赏是上天堂；违犯的惩罚是下地狱。奖赏或惩罚完全由神的审判决定。


	

关于善与恶，佛陀的法教导说，道德美德保护、增强、净化和提升心的品质，因此被称为 puñña（“功德”、“有功德的”）。道德行为促进心智的繁荣和健康；它是一种善巧的行为，符合智慧，并导向解脱；因此被称为 kusala（“善的”、“善巧的”）。另一方面，邪恶、不道德的行为会损害或降低心的品质，因此被称为 pāpa（“恶”）。[7] 它损害一个人的生命，是不善巧的，既不利于内心安乐也不利于解脱；因此被称为不善（akusala）。在有神论宗教中，善与恶主要基于信仰和虔诚：行为以服从和符合神的旨意和命令来衡量。特别是恶被解释为反对或违背神的旨意的行为（通常称为“罪”）。


	

在佛法中，道德教义必须以理性为基础，因为法行者只有在理解戒行体系如何与因果法则相关联时，才能正确地规范自己的行为。
有神论宗教盛行的道德观念基于神圣的宣告和神谕，它们由互不相关的规则和戒律组成。
尽管这些规则可能被编纂成一套伦理准则，但它们并非一个整合体系的一部分，因为此类宗教的信徒只需足够的理解来确定已制定的规则。 无需理解整个体系或与其他因素的关系，因为更大的设计存在于神的全知智慧中；信徒不应怀疑，而应顺从并听从。


	

佛教的戒行原则包含客观和普遍的原则；它是根据自然法则确定的。（此处伦理是指戒的本质，作为处理善恶的真理面向；它并非指作为一种规定性戒律——律的戒，其中涉及社会环境中的纠正和惩罚形式。）在有神论宗教中，戒行原则倾向于根据神的意志来确定；戒行准则类似于规定的律（vinaya）或法典，因为神既是这些法律的制定者，也是审判者。

佛法教导，特定的思愿行为对一个人的心、行为、性情和人格有特定的影响。在这种情况下，对思愿行为的这些影响设定限制或条件是无效的，例如声称某个特定群体具有优势，或以个人认同作为真理的标准。做出以下断言是无效的：只有这个特定宗教的成员才是慈悲和善良的，而其他宗教的成员，即使他们可能表达慈悲，也不是真正的善良；杀害这个宗教的人是一种罪恶，但杀害其他宗教的人则不是罪恶；只有这个宗教的善人才能升天，而其他宗教的人，无论他们的行为如何，都是异教徒并注定下地狱；杀害动物不是罪恶，因为动物是为人类提供食物的（我们难道不是狮子和老虎的食物吗？）。[8]

话虽如此，区分不同种类的思愿行为却是有效的，例如通过观察不同程度的不善行为如何影响心的运作。


	

由于道德行为是基于客观原则并依照自然法则确定的，佛教修行者需要勇气和诚实来承认并面对真相。他们被敦促接受缘起的真相，即善恶、对错存在于他们自身和世间。人们是否依照这些法则修行，以及修行的程度，是另一回事。人们需要承认自己的行为是否符合这些自然法则；他们不应仅仅因为一个恶行符合自己的欲望就将其视为善行。支配人类行为的自然法则的有效性不取决于人们的欲望。如果一个人即将做出导致堕入地狱的行为，最好承认这个行为是恶的，但自己仍然愿意承受后果，而不是自欺欺人地认为自己没有做错任何事。





诚然，基于神圣命令的道德也有一些益处或优势：

	

它消除了辩论一个行为是正确还是错误、是真还是假的必要。不容置疑的信仰和虔诚的信心往往能在修行中产生炽热的精进和快速的成果。但它也容易产生问题，例如：关于如何向人们灌输信仰（尤其是在这个理性时代）的问题；关于如何与不分享自己信仰的其他人和平相处的问题；如何维持信仰的问题；以及人们自由运用智慧能力的机会减少。（如果一个人满足于人类社会分裂成不同的群体，这些问题中的一些可以被忽视。）


	

普通人往往觉得基于信仰和虔诚的道德体系更容易接受，这种道德体系在规范普通人的行为方面做得很好。即使在许多佛教徒中，对与善恶相关的戒的理解也包含着类似于有神论宗教的信念，例如将伦理视为一套禁令（但对谁禁止只有模糊的概念，与有神论教义明确指出是神禁止不同），并将善恶的结果视为一种奖赏或惩罚。然而，这种体系的问题在于它主要依赖于信仰。


	

它能为人们提供道德上的漏洞。通过将不善行定性为无辜或无害，人们可能为了自身利益而为其辩解。以杀生不是罪恶的观念为例，这能减轻人们的罪恶感，让他们觉得自己无过错。尽管说服自己无辜是有效的，但这会对一个人生活的其他方面产生不利影响，并且与智慧之道不符。

佛法鼓励人们在修行的每个阶段都对真相有清晰的认识，并能自行判断和裁决真相。它教导人们运用自我激励和独立行动的方法，其中包括对所涉因素的透彻理解。这些自我激励的方法应该是无害的，并且只能作为产生其他精神品质的辅助。





基本戒行

重要的是要认识到一些普遍原则，这些原则有助于在所有层面正确地实践道德行为，并使人能正确地实践佛法 (dhammānudhamma-paṭipatti)。

佛陀上述界定正语、正业、正命道支的话语揭示了戒的本质，它们描述了善生活所需的道德行为准则。古代的导师们后来汇编了道德行为的八个辅助道支（源自这三个道支），并将其命名为“以清净命为第八的八戒”（ājīvaṭṭhamaka-sīla）。[9] 

这些是道德行为的基本因素。由此，道德行为的分析得以展开。例如，当描述针对具有独特生活方式、明确目标和发展历程的特定群体进行培训时，可以区分各种修习细节，例如比丘、比丘尼、沙弥、在家居士等的道德行为。此外，还可以建立一套清晰的社区管理体系，称为道德戒律（vinaya），其中包含约束、管理、对违犯者施加惩罚等措施。

佛陀关于道德行为道支的言论揭示了这条道并非仅为比丘僧团而设；否则，戒的定义就必须是227条戒律、比丘的善行（bhikkhu-sīla）、出家人的道德（pabbajita-sīla）或类似的内容。佛陀以一种融合了多样而详细的道德原则和戒律的方式教导了道德行为的本质。他没有必要为其中一些辅助行为准则授予正式名称；例如，他提到了五戒、八戒和十戒，但并未明确命名。

由于这一点常被遗忘，因此应强调戒不仅指善行的身语行为，还包括清净和正直的生计。一个人谋生方式对善行有重要影响。

在经文的道德戒律分类中，通常只提及主要科目，例如戒除杀生或戒除偷盗。通过浏览这些主要科目，人们可能只从消极或否定性角度看待它们。要对这些戒律有一个完整而清晰的理解，就需要查阅佛陀阐述其含义的教导。例如，在十善业道 (kusala-kammapatha) 的教导中，我们看到几乎每个因素都分为两部分。一部分是需要戒除的，一部分是需要履行的；一个否定性的品质之后是一个积极性的品质。教导始于戒除恶行（例如杀生），接着是鼓励行善以对抗不善行（例如慈悲地帮助所有众生）。

这条道由戒、定、慧组成，它们必须完全整合才能实现道的成果。尽管这里讨论的重点是道德行为，但需要注意的是，这仅仅是整合过程中的一个阶段。当一个人在这条道上前进时，道德行为必须与另外两个因素联系起来，才能达到真正的成功。

从技术上讲，道支完全整合所带来的圆满和完善被称为“法和合”（dhamma-sāmaggī）。即使在最高层次，即完全觉悟，也必须有这种因素的整合。当一个人领悟到这种因素的整合时，即使他可能专注于与道德行为相关的因素，他也会意识到其余的因素及其所扮演的角色。

十善业道的教导扩展了道支，使其可以适用于所有人类（这十个因素被描述为“导向真正人性的因素”——manussa-dhamma）。在这项教导中显而易见的是，戒行伴随着心的培育和智慧的开发。（前七个因素与戒相关；第八和第九个因素与定相关；第十个因素与慧相关）。

然而，被认为是可接受的道德行为最基本形式的五戒，仅涵盖了戒的阶段，而非定或慧的阶段。这表明仅凭五戒不足以真正地在佛教道上前进。当一个人无法培育更高的精神品质时，至少应该戒除恶行，并尽量不严重伤害他人。

话虽如此，五戒并非被排除在“诸法和合”（dhamma-sāmaggī）之外。在那些适合将道德行为作为一个独立类别来区分的情况下，佛陀会准备一项补充教导，其中包含与心（citta）和智慧（paññā）相关的因素。（在这里，这三个因素不像在十善业道中那样被放在一个单一的组中。）他会教导那些以奉持五戒开始精神修行的在家居士，通过培育心和开发智慧来完成他们的修行，以便他们能够成为觉悟的弟子。

这种整合修行因素的替代性呈现方式，是专门用于教导在家居士的，它通常包含四个因素：信心、善行、布施和智慧（偶尔会加入第五个因素——多闻）。这组因素在《巴利圣典》中频繁提及；以下是这项教导的简明摘要：[10]

在提到一个人如何在此世获得胜利（通过妥善管理自己的家庭、家仆、财务收入等，这些都属于即时利益——diṭṭhadhammikattha）之后，佛陀谈到了一个人如何在来世获得胜利（属于未来利益——samparāyikattha）的方法：


“毗舍佉，具足四法之女子，为来世之胜利而修行，为来世做好准备。哪四法？……女子如何于信（saddhā）上成就？……在此，女子具足信心。她对如来的觉悟（tathāgatabodhi-saddhā）有坚定信念，如此说：‘世尊是阿罗汉……’女子如何于戒行（sīla）上成就？……在此，女子戒绝杀生……戒绝不与取……戒绝邪淫……戒绝妄语……戒绝酒类和麻醉品，这些是不放逸的基础……女子如何于布施（cāga）上成就？……在此，女子居家，心无悭吝垢染，自由布施，慷慨大方，乐于舍弃，致力于慈善，乐于施予和分享……女子如何于智慧（paññā）上成就？……在此，女子有智慧；她拥有辨识生灭的智慧，这种智慧是高尚、具穿透力并导向彻底灭尽苦的智慧……
A. IV. 269-71”




第五个因素，虽然可取但并非强制性，是“多闻”（suta；通过正规教育、阅读、听闻等方式学习），它指的是获取知识的原始数据。如果一个人发展出广学多闻（bahussuta），这将更有优势。

许多佛教徒只关心道德行为。他们可能知道教义的其他方面，但他们的知识常常是混乱和非系统的，尽管佛陀清楚地勾勒出完整的精神发展，即戒、定、慧。他重申在家居士应如何具足信心（saddhā）、道德行为（sīla；特别是五戒）、多闻（suta）、布施（cāga）和智慧（paññā）。当一个人在这个层面上达到这种法的和合时，圣道（ariya-magga）便可供修习。

巴利语sīla的含义非常广泛；它可以在非常具体的语境中使用，也可以在一般意义上使用。正如前面提到的，将这个术语与vinaya区分开来是很重要的。

法的原则可以分为道德行为（sīla）、定（samādhi）和慧（paññā）这三个因素。定和慧纯粹属于法，而道德行为可以分为法的原则和世俗的戒律（vinaya）。律是戒的一个方面（参见下面的“法层面的戒与律层面的戒”一节）。

以下是佛陀的一些教导，它们总结了与普通人相关的基本道德原则，并阐明了“戒”一词的含义和本质。

道德的基本原则

让我们回顾与道德相关的三个道支：

	

正语 (sammā-vācā)：


	

断除妄语 (musā-vāda)；戒绝说谎；此因素包括说实话 (sacca-vācā)。


	

断除离间语 (pisuṇā-vācā)；戒绝恶意的造谣中伤；此因素包括和谐、调解的言语 (samaggakaraṇī-vācā)。


	

断除恶口 (pharusa-vācā)；戒绝伤人的言语；此因素包括悦耳、礼貌的言语 (saṇha-vācā)。


	

断除无益的闲聊 (samphappalāpa)；戒绝琐碎的谈话；此因素包括有用、有益的言语 (atthasaṇhitā-vācā)。(参阅“善语”注释)








	

正业 (sammā-kammanta)：


	

断除杀生 (pāṇātipāta)；戒绝杀害有情众生；此因素包括助人助物的行为。


	

断除不与取 (adinnādāna)；戒绝偷盗；此因素与正命或布施 (dāna) 相伴。


	

断除欲邪行 (kāmesu-micchācāra)；戒绝邪淫；此因素包括“知足于自己的妻子”（sadāra-santosa）。








	

正命 (sammā-ājīva)：断除邪命；如法谋生；此因素包括坚持保持正直的生计，例如不拖欠事务（即不让工作堆积混乱，不拖延，不敷衍了事）。(参阅“邪命行业”注释)





佛陀将这些基本的道德行为准则应用于普通人，描述了基本的行为原则，这些原则适合人类和睦相处，过上良善的生活，免于过多的冲突。这些原则在《巴利圣典》中被称为五“学处”（sikkhā-pada），后来常被称为五戒（pañca-sīla）。让我们回顾这些戒律：[11] 

	

戒绝杀生 (pāṇātipāta)；本质上，这指的是不以身体压迫其他众生的行为。


	

戒绝不与取 (adinnādāna)；戒绝偷盗；本质上，这指的是不侵犯他人物质财产和所有物的行为。


	

戒绝邪淫 (kāmesumicchācāra)；本质上，这指的是在夫妻和所珍爱的人的关系中，不伤害他人、不违犯性道德和传统、不通奸以及不损害家庭声誉和血脉的性行为。[12]


	

戒绝妄语 (musā-vāda)；本质上，这指的是不通过说谎或以利用或伤害为目的的言语来侵犯他人的行为。


	

戒绝酒类、烈酒和麻醉品 (surāmerayamajja)，这些是不放逸的基础；本质上，这指的是不因使用削弱正念和正知的成瘾物质而导致放逸和沉醉的行为。






善语

在《增支部》II. 141中，佛陀有一段关于四种善语 (vacī-sucarita) 的教导：真实语 (sacca-vācā)；无离间语 (apisuṇā-vācā)；柔和语 (saṇha-vācā)；和有理语 (mantā-bhāsā)。义注将mantā-bhāsā定义为智慧语（AA. III. 134）；有时它被翻译为“适度语”，这本质上与“有用、有益的言语”相同。



五戒（以及类似的学处）的标准定义已由学者和义注师传承给后代。首先，让我们看看佛陀关于这个主题的一些教导：


“诸位居士，我将教导你们一种适用于自身的法义阐释……诸位居士，一位圣弟子如是反省：‘我渴望生存，不愿死去；我珍爱快乐，厌恶痛苦。既然我渴望生存……并厌恶痛苦，如果有人夺走我的生命，那对我来说将是不愉快的，不可接受的。那么，如果我去夺走他人的生命——夺走一个渴望生存、不愿死去、珍爱快乐、厌恶痛苦的人的生命——那对他来说也将是不愉快的，不可接受的。对我来说不愉快和不可接受的，对他人来说也是不愉快和不可接受的。我怎能把对我来说不愉快和不可接受的事情施加给他人呢？’如是反省后，他自己戒绝杀生，劝导他人戒绝杀生，并赞叹戒绝杀生。因此，他的身行在这三方面得到净化。诸位居士，又一位圣弟子如是反省：‘如果有人拿走我没有给予的东西，即偷窃，那对我来说将是不愉快的，不可接受的。那么，如果我去拿走他人没有给予的东西，即偷窃，那对他来说也将是不愉快的，不可接受的……’诸位居士，又一位圣弟子如是反省：‘如果有人与我的妻子通奸，那对我来说将是不愉快的，不可接受的。那么，如果我去与他人的妻子通奸，那对他来说也将是不愉快的，不可接受的……’诸位居士，又一位圣弟子如是反省：‘如果有人以妄语损害我的福利，那对我来说将是不愉快的，不可接受的。那么，如果我以妄语损害他人的福利，那对他来说也将是不愉快的，不可接受的……’ 诸位居士，又一位圣弟子如是反省：‘如果有人以离间语在我与朋友之间制造分裂，那对我来说将是不愉快的，不可接受的。那么，如果我以离间语在他人与他的朋友之间制造分裂，那对他来说也将是不愉快的，不可接受的……’诸位居士，又一位圣弟子如是反省：‘如果有人以恶口对我说话，那对我来说将是不愉快的，不可接受的。那么，如果我以恶口对他人说话，那对他来说也将是不愉快的，不可接受的……’诸位居士，又一位圣弟子如是反省：‘如果有人以轻浮语和闲聊对我说话，那对我来说将是不愉快的，不可接受的。那么，如果我以轻浮语和闲聊对他人说话，那对他来说也将是不愉快的，不可接受的。对我来说不愉快和不可接受的，对他人来说也是不愉快和不可接受的。我怎能把对我来说不愉快和不可接受的事情施加给他人呢？’如是反省后，他自己戒绝闲聊，劝导他人戒绝闲聊，并赞叹戒绝闲聊。因此，他的语行在这三方面得到净化。
S. V. 353-5”
“那么，你们认为，比丘们，你们是否曾见过或听过以下情况：‘此人已放弃杀生，他戒绝杀生；国王因此而逮捕他、处决他、监禁他、流放他，或对他施加惩罚？’‘没有，尊者。’‘很好，比丘们。我也没有见过或听过以下情况……但如果他们宣布某个恶行，如：‘此人导致一名妇女或男子的死亡’，那么国王，因为他杀生，逮捕他并处决、监禁、流放或对他施加惩罚——你们是否见过或听过这样的事情？’‘世尊，这样的事情我们见过也听过，而且还会再听到。’‘你们认为，比丘们，你们是否曾见过或听过以下情况：‘此人已放弃不与取，他戒绝不与取……戒绝邪淫……戒绝妄语……戒绝作为放逸基础的酒类和麻醉品；国王因此而逮捕他、处决他、监禁他、流放他，或对他施加惩罚，因为他戒绝不与取……戒绝邪淫……戒绝妄语……戒绝[沉溺于]酒类和麻醉品？’‘没有，尊者。’‘很好，比丘们。我也没有见过或听过以下情况……但如果他们宣布某个恶行，如：‘此人从村庄或森林偷窃了某物’……‘此人侵犯了他人的妻子和女儿’……‘此人以妄语使一位居士或居士之子破产’……‘此人沉溺于饮酒和烈酒并杀害了一名妇女或男子’……‘此人沉溺于饮酒和烈酒并从村庄或森林偷窃了某物’……‘此人沉溺于饮酒和烈酒并侵犯了他人的妻子和女儿’……‘此人沉溺于饮酒和烈酒并以妄语使一位居士或居士之子破产；那么国王，因为他偷窃……他犯了邪淫……他说了妄语……他[沉溺于]酒类和烈酒；国王逮捕他并处决、监禁、流放或对他施加惩罚’——你们是否见过或听过这样的事情？‘世尊，这样的事情我们见过也听过，而且还会再听到。’
A. III. 208-209”




几乎所有严重的犯罪都源于对五戒的违犯。在一个杀戮盛行、相互敌视、迫害、邪淫、谋杀、盗窃、强奸、欺骗、滥用麻醉品和成瘾性药物的社会中，再加上毒品和酒精滥用所带来的问题和伤亡，人类的生命和财产都不安全。人们无论走到哪里都会感到焦虑和恐惧。当人们相遇时，非但不能感到放松和自在，反而相互不信任。人们的心理健康恶化，难以培育精神力量和美德。


邪命行业

在《增支部》III. 209中，佛陀教导了在家弟子应戒绝的五种行业（akaraṇīya-vaṇijjā）：军火交易（“杀人工具”——sattha-vaṇijjā）；人口贩卖（satta-vaṇijjā）；动物肉品交易（maṁsa-vaṇijjā）——义注说这指的是饲养动物供屠宰；麻醉品交易（majja-vaṇijjā），包括除酒精之外导致放逸的其他成瘾性药物；以及毒品交易（visava-vaṇijjā）。在义注中，这五种行业被称为“邪业”（micchā-vaṇijjā）——《长部疏》I. 235；《中部疏》I. 136——或“非法业”（adhamma-vaṇijjā）——《经集疏》I. 379。



这样的社会不利于培养精神美德，因为人们忙于解决社会冲突和混乱，而这些冲突和混乱往往会加剧。

因此，未能遵守五戒是衡量社会衰败程度的尺子。持守五戒标志着与上述不善行为相反的行为和生活方式。

持守五戒是判断人类戒行最基本的标准；持守这些戒律能维护健康的社会环境，并作为善生活方式和更高精神发展的基础。

为了方便起见，义注师们汇编了一份标准清单，用于确定哪些行为构成对五戒中每一戒的违犯，从而确立了违犯的“必要条件”（sambhāra）或“因素”（aṅga）。当一个人满足所有必要条件时，便已违犯（或“破”）了一戒，如下所示：[13]

	

违犯第一戒（杀生）包含五个因素：(1) 众生（人或动物）有生命；(2) 知道该众生有生命；(3) 有杀生的意图；(4) 有杀生的行为；(5) 该众生因该行为而死亡。


	

违犯第二戒（偷盗）包含五个因素：(1) 物品被他人视为个人财产；(2) 知道该物品被他人视为个人财产；(3) 有偷盗的意图；(4) 有偷盗的行为；(5) 偷盗行为因该行为而成功。


	

违犯第三戒（邪淫）包含四个因素：(1) 有不应侵犯的男子或女子（agamanīya-vatthu）；[14](2) 有进行性交的意图；(3) 有进行性交的行为；(4) “通路存在”：性器官有接触。


	

违犯第四戒（妄语）包含四个因素：(1) 言语不真实；(2) 有说妄语的意图；(3) 因该意图而有行为；(4) 他人理解所说的话。


	

违犯第五戒（饮酒、烈酒和麻醉品）包含四个因素：(1) 物质是麻醉品；(2) 有饮用该物质的欲望；(3) 因该欲望而有行为；(4) 物质被吞下并经过喉咙。





关于第一戒，尽管经文主要侧重于不杀人（如佛陀上述引文所示），但动物也珍爱生命，喜乐，厌恶痛苦，并且是这个生老病死世界中的同伴，它们也不应被压迫。因此，第一戒将动物包含在有情众生的定义中。诚然，经文声称，在业力上，[15]杀害动物的后果比杀害人类要轻。

关于此事，义注根据各种标准，提供了判断违犯五戒所致恶报严重性的原则。[16]

后世的佛教僧侣学者汇编了一组与五戒相配的因素，供居士与戒律并行应用。这些因素被称为“五德”（pañca-dhamma）或“五美德”（pañcakalyāṇa-dhamma）。

本质上，它们与“善业道”（kusala-kammapatha）的因素相对应，具体会因定义和应用的广度而有所不同。

这五个因素按五戒的顺序排列如下：

	

慈（mettā）和悲（karuṇā）。


	

正命 (sammā-ājīva)；一些学者用布施 (dāna) 代替或包含布施。


	

守护感官欲望 (kāma-saṁvara)：在感官印象和感官欲望方面拥有自制力，不让这些导致不道德行为。（一些学者将其替换为 sadāra-santosa：“知足于自己的配偶”。）


	

诚实 (sacca)。


	

正念 (sati) 和正知 (sampajañña)；一些学者将其替换为“不放逸” (appamāda)，其本质意义相同。





Sadāra-santosa，与邪淫相对立，字面意思是“知足于自己的妻子”，但其核心是“知足于自己的配偶”。从广义上讲，这一要素基于相互协议和同意，也符合社会习俗和规定：不虐待或不忠于自己的配偶，不违背所涉他人的意愿行事，不侵犯“禁区”内的人——那些受他人管辖或照护的人。

虽然这一要素没有明确规定只能有一个配偶而不是多个配偶，但佛教经典倾向并赞扬一夫一妻制，因为它能带来长久的相互爱与尊重，以及一个稳定的家庭，使孩子们感到安全和自在。

经文中这种一夫一妻制关系的模范夫妻是圣弟子纳库拉比达 (Nakulapitā) 和纳库拉玛塔 (Nakulamātā)。他们都是入流者，并被认为是与佛陀关系密切的首要在家弟子 (etadagga)。他们彼此之间有深厚的爱、奉献和忠诚，在灵性美德上旗鼓相当，以至于他们表达了不仅在今生，而且在未来生世也希望相见的愿望。以下是纳库拉比达所说的话：

世尊，自从年轻的家庭主妇纳库拉玛塔在我还年轻时被带回家给我之后，我从未察觉自己对她有不忠的行为，即使在我的思想中也没有，更不用说我的行为了。世尊，我们的愿望是在此生和未来生世都能在一起。

纳库拉玛塔也说了同样的话。[17]

经典将知足于自己的配偶归类为一种“梵行” (brahmacariya)，这显示了这种品质在佛教教义中受到高度赞扬。义注师指出，这种纯洁的行为是不会早逝的原因，如下面这段话：


我们不对我们的妻子不忠，我们的妻子也不对我们不忠。除了我们的妻子之外，我们对其他女性实行贞洁 (brahmacariya)。因此，我们当中没有人是在年轻时去世的。[18] 
DA. I. 178; MA. II. 42; ItA. I. 108; SnA. I. 43




总而言之，以下偈颂概括了基本的道德行为：


一个身、语、意都安住的人，不做任何恶事，不讲无意义、自私自利的话，这样的人被称为有德行的人。
J. V. 146





使自己成为一切众生的皈依处。[19] 
M. I. 39




增进生命与社会的德行

义注声称，佛陀在《善生经》(Siṅgālaka Sutta) 中所教导的全部内容，旨在作为在家人的戒律或普遍的道德规范。[20] 这一教导可以概括如下：

第一节：免于十四种恶行

A. 舍弃四种行为上的恶行 (kamma-kilesa; 染污行为)：

	

杀害众生。


	

拿取未经自由给予之物。


	

邪淫。


	

妄语。





B. 戒除四种恶因；戒除因以下原因而行动：

	

因欲望而偏袒 (chandāgati)。


	

因嗔恨而偏袒 (dosāgati)。


	

因愚痴而偏袒 (mohāgati)。


	

因恐惧而偏袒 (bhayāgati)。





C. 戒除六种导致毁灭的放逸 (apāya-mukha; “毁灭之道”、“挥霍财富之道”)：[21]

	

沉溺于酒精饮料和麻醉品。


	

沉溺于不合时宜地在街上游荡。


	

沉溺于经常出入表演和娱乐场所。


	

沉溺于赌博。


	

沉溺于结交恶友。


	

习以为常的懒惰。





第二节：为生命准备两项资产

A. 识别真假朋友，哪些人应该结交，哪些人不应该：[22]

	

四种假朋友：

	

骗子。


	

“夸夸其谈者”。[23]


	

奉承者。


	

那些劝人沉溺于毁灭之道的人。






	

四种真朋友：

	

支持性的朋友。


	

在顺境和逆境中都忠诚的朋友。[24]


	

指出益处的朋友。


	

仁慈的朋友。









B. 积累和保护财富。像勤劳的蜜蜂采蜜筑巢，或像蚂蚁筑蚁穴一样。然后将自己的财富分为四份，与自己和朋友分享：

	

一份用于满足自己的日常需要，照护他人，以及行善。


	

两份作为资本以支持自己的工作。


	

第四份应作为备用金，以备不时之需。





第三节：保护六方

与六类人的适当关系：

1/A. 儿子和女儿孝顺父母，父母如同东方（前方），他们考虑：

	

“我曾受他们供养，我将回报他们。”


	

“我将履行他们的职责，为他们工作。”


	

“我将延续家族血脉。”


	

“我将无愧于我的遗产。”


	

“他们去世后，我将供养并为他们回向功德。”





1/B. 父母通过以下方式帮助孩子：

	

他们阻止孩子行恶。


	

他们训练孩子有德行。


	

他们为孩子提供艺术和科学教育。


	

他们帮助孩子寻找合适的配偶。


	

时机成熟时，他们会移交遗产。





2/A. 学生以以下方式侍奉老师，老师如同南方（右方）：

	

起身迎接他们。


	

寻求他们的帮助（例如寻求他们的建议）。


	

倾听他们并保持专注。


	

侍奉和服侍他们。


	

怀着敬意和认真学习他们所教的技能；非常重视学业。





2/B. 老师通过以下方式帮助学生：

	

他们劝导和训练学生有德行。


	

他们使学生对所学科目有清晰的理解。


	

他们为学生提供完整的学科教育。


	

他们向朋友和同事推荐学生。


	

他们为学生提供各方面的保障（指导他们如何真正应用知识和谋生）。





3/A. 丈夫以以下方式侍奉妻子，妻子如同西方（后方）：

	

以适当的方式尊敬她们。


	

不轻视她们。


	

不对她们不忠。


	

授权她们管理家务。


	

赠送个人饰品作为礼物。





3/B. 妻子以以下方式支持丈夫：

	

她们把家务料理得井井有条。


	

她们支持双方家庭的亲戚和朋友。


	

她们不邪淫。


	

她们保护已获得的财富。


	

她们在工作中娴熟勤奋。





4/A. 以以下方式善待朋友，朋友如同北方（左方）：

	

热情好客和慷慨。


	

友善的言语。


	

帮助和支持。


	

提供不变的友谊；在顺境和逆境中都是朋友。


	

诚实真挚。





4/B. 朋友和同伴以以下方式回报：

	

在粗心大意时保护自己。


	

在粗心大意时保护自己的财物。


	

在危险时提供庇护。


	

在困难时不会抛弃自己。


	

体谅自己的亲戚和其他朋友。





5/A. 老板以以下方式善待仆人和雇员，仆人和雇员如同下方：

	

根据他们的体力、性别、年龄和能力安排工作。


	

根据他们的工作和生活状况提供适当的工资和奖金。


	

提供福利和保障，例如在生病时协助支付医疗费用。


	

分享任何特权或额外利润。


	

提供休息日和假期。





5/B. 仆人和雇员以以下方式支持老板：

	

他们在老板之前开始工作。


	

他们在老板之后完成工作。


	

他们只拿老板给他们的东西。


	

他们有条不紊地完成工作并力求改进工作。


	

他们会向他人称赞自己的老板。





6/A. 居士以以下方式护持僧团成员，僧伽成员如同上方：

	

他们以慈爱行事。


	

他们以慈爱语说话。


	

他们保持慈爱的思想。


	

他们敞开大门、欢喜地迎接僧众。


	

他们以四资具护持僧众。





6/B. 僧众通过以下方式护持在家众：

	

劝阻他们行恶。


	

鼓励他们行善。


	

以慈悲心帮助他们。


	

为他们说未曾听闻之法。


	

解释已闻之法义，使其清晰。


	

为他们指示生天之道（教导他们如何生活才能实现幸福）。





培养“四摄法” (saṅgaha-vatthu) 以在人与人之间建立信任并创造社会团结：

	

布施 (dāna)。


	

爱语 (piya-vācā)。


	

利行 (attha-cariyā)。


	

自身行为平衡、公正 (samānattatā)。





正命的一般原则

如前所述，正命是戒行中经常被忽视的一个方面。虽然这里只作简要概述，但关于正命的教导非常有意义，值得深入探讨。以下是关于这个主题的一些一般原则：

佛教关注人类生存的基本需求，即谋生的主要目的是确保社会中的每个人都有充足的四资具来维持生命。佛教教义优先考虑人类；它不强调物质财富的丰富，那样就是优先考虑物质财产了。

这一“知足”原则包含在佛教关于正当治理的教义中。例如，国王的职责之一是向穷人分配财富，以确保国土上没有贫困、赤贫之人。[25] 因此，统治者工作的成功或政府经济政策的成功，不应以国库充盈或财富丰厚来衡量，而应以社会中消除贫困来衡量。

在这些基本需求得到满足的情况下，经文并不评判一个人拥有多少财富，也不评判社会中财富分配是否平等，因为这些问题与其他因素相关，例如：

拥有足够维持生命的四资具，甚至拥有丰富的物质财富，本身并不是目标，因为寻求和获取财富是培养德行 (sīla) 阶段的一部分：获取财富是达到更高目标的手段。它是培育心和开发智慧的基础，以便过上健康的生活并体验更精细的幸福形式。

人们性情和才能各异。有些人满足于维持生命所需的最少物质财富，并主要专注于培养更高的精神品质。然而，另一些人尚未为这些更高阶段做好准备，更依赖物质事物，如果他们不涉及伤害他人，这是可以接受的。

此外，有些人性情和才能就是通过分享物质财富来帮助他人；因此，他们的财富对他人是有益的。

“正命”一词的含义不仅限于通过正当手段运用劳动生产商品或获取生活必需品。这个词也包括履行个人责任：一种正当的行为或生活方式，使一个人值得获得这些必需品。例如，比丘们遵守“沙门法” (samaṇa-dhamma) 并因此获得在家信众供养的四资具，就是比丘的正命。同样，孩子们行为良好，其行为方式配得上父母对他们的照护，也可以被视为孩子的“正命”。

此外，在确定劳动的价值时，与其仅仅关注生产商品以满足人们的需求和欲望——因为这些需求是否受贪欲支配或是否与真正的生命需求相关可能含糊不清——佛法之道更侧重于劳动的成果是否支持一个人的生命和社会福祉，抑或以有害的方式起作用。

综上所述，有两个相关事项需要考虑：

A. 在佛教教义中，一个人的职业（或工作）与一个人的物质收入之间的关系是双重的：

	

对于普通人来说，劳动的付出与他们的职业直接相关：工作是为了获得金钱或物质收益以帮助维持生活。


	

对于比丘或出家众 (samaṇa) 来说，劳动的付出与一般意义上的就业是独立的。出家众付出努力或工作的意图不是为了获得物质收益，而是为了在佛法上精进或护持佛法。如果一个比丘偏离其职责，专门寻求四资具，这被认为是“邪命” (micchā-ājīva)。同样，如果他以违反施主意愿的方式乞求资具以获取物质利益，这被认为是不清净的生计。





除了明显的邪命例子——欺骗、奉承、暗示、恐吓和以利求利[26]——通过服务他人谋生，例如跑腿、从事各种艺术如选择吉时、算命和行医，也被归类为比丘的“邪命”。[27]

如果一个比丘在没有生病的情况下为自己乞食——精美食物、硬食，甚至稀粥——并食之，这种行为在比丘的职业上是错误的。[28] 将佛法变成某种商品，根据出家众的道德准则是错误的。[29] 以听众可能高兴并因此可能获得某种回报的想法来宣讲佛法，是一种“不清净”的佛法宣讲。[30] 即使是类似支付或报酬的布施行为也是不合适的，这在佛陀参与的以下场合中很明显：

有一次，佛陀乞食，停在一个婆罗门田边。婆罗门说：“我耕耘播种，耕耘播种后我就吃。”佛陀回答说：“婆罗门，我也耕耘播种；耕耘播种后我就吃。”婆罗门感到困惑，接着是一系列以偈颂形式进行的问答；佛陀总结说，他的耕耘播种结出了“不死” (amata: “无死”) 的果实。婆罗门赞赏这个回答，并怀着信心供养佛陀一些食物。佛陀拒绝了这些食物，说通过诵偈获得的食物是不合适的。[31]

比丘纯净正直地获取四资具，发生在在家信众认识到佛法的价值并看到帮助那些有责任护持佛法的人的必要性之时。在家信众通过比丘们端庄地托钵乞食而得知他们对食物的需求；信众们随后主动供养食物。这种布施的效果是，施主通过反思自己行善，支持那些修行佛法的人，并亲自参与护持佛法，从而净化、明亮、提升自己的心。简而言之，他们积累功德或获得祝福。

接受供养的比丘们，则遵循关于四资具的行为原则，即比丘应少欲知足，对资具有所节制。这与比丘的其他责任形成对比，例如教导和劝导，这些应尽可能多地进行，其唯一目的是利益那些接受教导的人。

“仅食足于养身，同时尽可能多地工作”的原则与出家众是相符的，因为他们的努力付出与他们生计的物质收益是完全分离的。比丘不能通过诉诸其所做工作的数量来要求特殊权利或特权。当出家众按照这一原则修行时，外部社会系统并不能支配他们的生活。

上述这些原则具有重要的目标，即创造一种摆脱所有外部社会系统的生活方式，或者创建一个独立的社区，其职责是证悟并护持真理，其成员渴望所有人类的彻底精神净化。

B. 坦诚地审视会发现，在经济生产领域，无论是物质产品还是服务业，人类的许多劳动并不能真正利益人类生活和社会。除了明显的破坏性活动，如生产武器或麻醉品，还有一些企业破坏自然环境、贬低人类尊严或损害人们的心智品质，而另一些则专门用于预防和解决有害行为的后果。在很大程度上，这些劳动是徒劳的，最终是具有破坏性的。

许多此类产业的增长，需要人们投入大量的精力和资本来预防和解决生产本身造成的破坏性影响。相比之下，真正利益人类和社会的工作，不一定需要成为普通市场经济的一部分，这可以从与佛法和谐相处的模范生活中看出，这种生活促进人类的德行和智慧。

即使从产出或产量来看，个人德行有时也比体力劳动的成果更有价值：例如，一位比丘可能在森林中禅修，并没有明确努力保护森林，但护林员可能会说，他在保护森林方面比他们所有项目或努力的总和更有效。

就人类真正的福祉和幸福而言，仅仅看生产和消费的价值是不够的；还需要看“不生产”和“不消费”的价值。

从佛法的角度来看，一个在市场经济范围内不生产任何东西，却以审慎的方式消费世界资源，并与自然环境保持健康关系的人，比一个生产破坏性物品并以浪费的方式消费世界资源的人要好。然而，似乎大多数经济意识形态更赞扬后者这种大量生产和消费（具有破坏性）的人，而不是前者这种少量生产和消费（破坏性较小）的人。

我们应该问，仅仅提及生产行为而不考虑消费造成的浪费量，或不反思生产是否真正利益人类，这种评估是否公平？

经济学领域往往只关注统计数据、数字和货币增长。虽然经济学被视为一门科学分支，但许多经济理论和意识形态在解决人类经济问题时是有限的、不充分的、不完整的，因为人类存在于任何特定的抽象科学知识分支之上。 事实上，承认仅仅的数字计算和统计不足以解决人类问题，将有利于经济学领域的利益和完整性。

如上所述，佛教教义并不真正关心一个人拥有多少财富，一个人的价值也不是由他拥有多少金钱来决定的。物质财富被视为达到更高目标的垫脚石，而不是目标本身，金钱的价值与达到这个更高目标的修行联系在一起。

佛教的重点在两个阶段：获取财富的方式和随后使用已获取财富的方式。佛教不强调拥有财富，而是强调寻求和使用财富。仅仅为了某个目的而积累金钱，被认为与以不道德方式获取金钱或以有害方式花费金钱一样应受谴责。

因此，关于物质财富有三种基本恶行：不正当获取财富，拥有财富却不为自己带来真正利益，以及以有害方式花费财富。

此外，虽然一个人可能以正当方式获取财富并以有益方式花费金钱，但这种行为在与物质财富的适当关系方面尚未算完整。这是因为佛教教义强调智慧和心的品质。一个人与物质财富的关系必须包括“解脱智慧” (nissaraṇa-paññā)。

这种解脱智慧意味着一个人真正理解财富的价值、益处和局限性，并认识到财富有潜力成为有益或有害的。一个人不应被财富奴役，而应成为财富的主人，认识到财富应该服务于人，作为发展善行、减少痛苦和增加真正幸福的手段。财富不应成为增加个人困扰、腐蚀人心、损害人类尊严或制造人际分裂的原因。

佛陀描述了十种不同类型的在家众 (kāmabhogī；“享受感官享乐者”)，其中第十种被他描述为最殊胜的。在这些最优秀在家众的特质中，我们可以看到符合佛法对待金钱的方式，可以概括如下：[32]

	

获取：以正当方式寻求财富，不滥用或伤害他人。


	

支出（此阶段也包括储蓄和适度生活）：

	

为自己的幸福（以及自己负责之人的幸福）提供保障。


	

慷慨施舍；与他人分享财富。


	

将财富用于功德事业（包括弘扬佛法）。






	

解脱智慧：不因财富而放逸；在花费金钱时运用智慧；了解财富的利弊；不被金钱奴役；依靠金钱寻找精神发展的机会。





佛陀对人们与财富的关系作了以下教导：


比丘们，世间有这三种人。哪三种？盲者、独眼者、双眼者。 一个人如何是盲者？在此，有些人不具备有助于获取未得财富或增加已得财富的眼睛，也不具备有助于区分善与不善事物的眼睛……区分有害与无害事物的眼睛……区分低劣与高尚事物的眼睛……区分类似光明或黑暗事物的眼睛。此人被称为“盲者”。一个人如何是独眼者？在此，有些人具备有助于获取未得财富或增加已得财富的眼睛，但不具备有助于区分善与不善事物的眼睛……区分有害与无害事物的眼睛……区分低劣与高尚事物的眼睛……区分类似光明或黑暗事物的眼睛。此人被称为“独眼者”。一个人如何是双眼者？在此，有些人具备有助于获取未得财富或增加已得财富的眼睛，也具备有助于区分善与不善事物的眼睛……区分有害与无害事物的眼睛……区分低劣与高尚事物的眼睛……区分类似光明或黑暗事物的眼睛。此人被称为“双眼者”。盲者，眼睛有缺陷，遭受双重不幸：他既没有这种财富，也不行善。另一个人，被称为“独眼者”，仅仅通过正当或不正当的手段，甚至通过偷窃、欺诈和诡计来寻求财富。他沉溺于感官享乐，善于积累财富；但离开这里后，“独眼者”在地狱中遭受折磨。最好的是被称为“双眼者”的人；他将辛勤所得的财富正当地分配，慷慨大方，怀有高尚意图，坚定不移；他达到一个有利的目的地，免于忧愁。一个人应该避开盲者和独眼者，只与高尚的双眼者交往。
A. I. 128-9




佛陀批评囤积物质财富而不将其用于任何有益目的的行为。例如，有一次拘萨罗国国王波斯匿王拜访佛陀。佛陀问国王白天为何外出。波斯匿王告诉佛陀，一位百万富翁在家主最近在首都去世，因为此人没有继承人，国王前去收取他的财宝并运到宫殿。

国王接着说，这些财宝中有八百万金币，更不用说白银了。然而当这个人活着时，他只吃掺有酸粥的碎米，穿一件三件粗布衣服，乘坐一辆破旧的小车，车顶盖着一片树叶。佛陀回答说：


大王，正是如此！当一个劣等人获得大量财富时，他既不使自己快乐满足，也不使他的父母……他的妻子和孩子……他的仆人、工人和雇员……他的朋友和同事快乐满足；他也不为沙门和婆罗门建立供养，这种供养能带来高尚的果报，产生善心，导致幸福，通向天界。 由于他的财富没有被妥善使用，国王会没收它，或盗贼会偷走它，或火会烧毁它，或水会冲走它，或不肖的继承人会拿走它。在这种情况下，那没有被妥善使用的财富，就会被浪费掉，而不是被利用。这就像一个无人居住地方的莲花池——虽然它有清澈、凉爽、新鲜、干净的水，有好的渡口，令人愉悦；但没有人会取那水，或饮用它，或在其中沐浴，或用于任何目的。但当一个优秀的人获得大量财富时，他会使自己快乐满足，他会使他的父母……他的妻子和孩子……他的仆人、工人和雇员……他的朋友和同事快乐满足；他也会为沙门和婆罗门建立供养，这种供养能带来高尚的果报，产生善心，导致幸福，通向天界。由于他的财富被妥善使用，国王不会没收它，盗贼无法偷走它，火不会烧毁它，水不会冲走它，不肖的继承人也无法拿走它。在这种情况下，那被妥善使用的财富，就会被利用，而不是被浪费。这就像一个离村庄或城镇不远的莲花池，有清澈、凉爽、新鲜、干净的水，有好的渡口，令人愉悦；人们会取那水，饮用它，在其中沐浴，并用于他们的目的。如同荒凉之地的凉水
 被遗弃而无人饮用，
 当恶人获得财富时
 他既不享用也不分享。
 但当智者获得财富时
 他利用它并履行职责。
 供养亲属，无有可责，
 那高尚之人将趣向天界。[33] 
S. I. 89-91




在一次类似的场合：


大王，正是如此！世间获得巨额财富而不变得傲慢放逸、沉迷感官享乐、虐待其他众生的人是极少数。而世间获得巨额财富而变得傲慢放逸、沉迷感官享乐、虐待其他众生的人要多得多。
S. I. 74




一个人积累财富却不使用或分享，这被比喻为 mayhaka 鸟，它坐在结满成熟果实的无花果树上，叫着 mayhaṁ, mayhaṁ (巴利语意为“我的，我的”)。当成群的其他鸟儿前来啄食果实后又飞走时，mayhaka 鸟仍然喋喋不休。[34]

经典中有许多故事批评吝啬的人将金钱据为己有，而不利用它帮助他人。这些故事通常讲述富有而吝啬的商人思想上的转变。它们为佛教关于财富的正确拥有和使用提供了深刻的教导。[35] 

德行正直与健康经济

导论

泰国有一个普遍的习俗，居士们会请求并受持五戒。[36] 当在家众受持并决意遵守这些戒律后，授戒的比丘会通过唱诵来总结道德行为的祝福：Sīlena sugatiṁ yanti, sīlena bhogasampadā, sīlena nibbutiṁ.... 这段偈颂可以翻译为：“通过德行，一个人趣向天界，一个人获得财富的丰足，一个人证得涅槃....”

此处的相关条款是指财富充裕：戒行能够带来财富，从而促进健康的经济。尽管这偈颂是后来才作的，并且既没有出现在《巴利圣典》中，也没有出现在义注和复注中，但由于其传统的重要性，它值得我们关注。

戒 (sīla) 的主要原则是它建立了一个稳定的基础，并准备了一个有纪律的环境，以便一个人能够成功地从事各种基本活动。

在经济方面，当人们安住于戒行时，没有犯罪，对人的生命或个人财产的危险减少，人们就可以安全地出行。因此，无论是建造工厂、经商，还是在城市或乡村旅行，无论白天还是黑夜，人们都感到安全和安心。老板和员工之间以善意和真诚相待。国家机构廉洁、高效、值得信赖。人与人之间的沟通，无论本地还是国际，都顺畅便捷，生产和商业活动不受阻碍。这就是戒行如何为经济繁荣奠定基础的。

一旦国家稳定，公民感到安全，人们就可以将注意力转向个体。在此，我们无需审视不道德行为的明显危害，例如放荡、偷窃、欺骗和酗酒。当人们决心以正直、高尚的方式谋生，并致力于这种诚实的追求时，他们就不会再以不道德、不择手段的方式行事或思考。他们甚至不会被意外之财的念头所诱惑，更不用说通过不诚实的手段获取财物了。

当一个人的心真正专注于工作时，混乱或分心的念头就会停止。这就是定的开始。当一个人专注于自己的工作和活动时，他会思考这些问题：“我该如何开始？”“我该做什么？”“我该如何着手实现我的目标？”“我可能会面临哪些障碍？”“我该如何解决这些问题？”“我该与谁交往？”“我该向谁请教？”这就是戒行如何影响心灵的；然后，定和智慧接管，成为指导因素。四神足 (iddhipāda)[37] 依次生起，一个人就可以确信能够成就和成功。

请记住，戒行的作用是为人们建立一个稳定的基础，让他们能够自信地进行进一步的修行。如果一个人缺乏戒律，他的基础就会薄弱，环境也不支持他。没有戒行，一个人就无法真正开始修行之路。如果他试图开始，他会摇摆不定，站立不稳。相反，当人们的周围环境有利，基础稳定时，他们就能真正投入到工作中；他们就会具足定。

在一段总结对居士教导的经文中，佛陀说了一偈，作为关于戒行这一主题的恒常原则：


勤勉于工作，不放逸，善于处理事务。 Uṭṭhātā kammadheyyesu appamatto vidhānavā.[38] 
A. IV. 284, 289, 322, 324-5




可以说，这偈颂概括了佛教徒对工作的原则。工作始于精进（巴利语用 uṭṭhāna 表示，也可译为“奋起”、“不懈怠”、“财富增长”或“繁荣增加”）。当一个人精进勤勉时，他的工作就会向前发展，从而达到完成和成就。

佛陀强调精进，不仅是导致成功的一个因素，也是对自己工作的自尊和喜悦的回忆。他经常对居家者进行这方面的教导：“一个人通过毅力获得财富，通过自己的臂力积累财富，通过自己的汗水赚取财富，以正当的方式获得正当的财富。”[39]

精进也能带来自我修行和自我完善，因为投入工作会促使一个人在生活的许多方面成长，超越障碍，并取得成功。

然而，仅仅精进是不够的；一个人还必须具足不放逸 (appamāda)。如果一个人勤奋有活力，但行动不合时宜、不恰当，或者行动不当、不合规矩，在不该用力的地方用力，在该用力的地方却放弃努力，他很可能会失败。这里的不放逸指的是正念 (sati)，它与精进 (viriya) 协同作用。一个人警觉清醒，掌握事态发展，不受负面情况干扰。需要时立即行动，并充分准备好保护有价值的东西并处理未竟之事。当机会成熟时，他不会错过。他不会疏忽大意；他坚持这样的原则：“为未来做好充分准备；不要让未竟之事在危机时期造成困扰。”[40]

当精进 (viriya) 得到不放逸的支持时，它就完全具备并以以下方式发挥作用：(a) 预防损害和损失；(2) 解决问题，消除负面或危险情况；(3) 促成和支持善法；(4) 作为一种保护力量，例如保护自己的德行，维护自己的尊严，并提升自己的修行，最终达到精神上的圆满。

上述偈颂中的第三句——“善于处理事务”——指的是智慧，它能使精进得到正确运用，并使不放逸真正发挥作用。总而言之，智慧理解工作中涉及的原则。特别是，一个人具足贤善之人 (sappurisa-dhamma) 的七种德行，其中包括以下因素：知事物的起源和原因；知事物的目标和结果；知自己；知节制；知适当的时机；以及知他人、知自己的社群、知自己的社会，例如：能够为特定工作选择合适的人，了解特定人群的需求和愿望等。[41]

佛陀经常强调这种善于处理事务的能力，无论是在对僧团的教导中（使用表达 alaṁ saṁvidhātuṁ – “善于处理事务”），尤其是在对居家者的教导中，因为居家者负责更广泛社会中的活动。在照料家庭方面，佛陀教导了这一原则：“居家者……应该乐善好施，并且善于处理他的事务 (vidhānavanta)。”[42]

在这种背景下，经文中为从事政府服务的人提供了许多指导原则，例如：


一个人具足分别辨别之智 (vicāraṇa-paññā)，成就觉悟之智 (buddhi-paññā)，善于处理事务，知晓适当的时机和场合，适合从事政府服务。一个人勤勉于工作，谨慎周密，洞察力敏锐，善于处理事务，适合从事政府服务。
J. VI. 296-7




总而言之，戒行 (sīla) 涵盖了与人类活动和人类共存相关的事物。可以说，戒行是准备一个适宜的环境和社会的事务，以便人们能够全身心地投入到心的培育和智慧的开发中。 

以下经文揭示了佛教徒居家者的正命原则，描述了财富的获取、财富的开销以及从正当生活方式中获得的快乐。

财富的寻求与保护

有一次，婆罗门 优阇耶 (Ujjaya) 拜访佛陀，说他不久将要远行。他请求佛陀给予一个有益于现世和后世安乐的教导。佛陀回答说：


婆罗门，这四件事有益于现世的快乐和安乐：成就精进 (uṭṭhāna-sampadā)、成就守护 (ārakkha-sampadā)、亲近善友 (kalyāṇamittatā) 和平衡生活 (samajīvitā)。什么是成就精进？在此，一位善男子勤奋谋生，无论是从事农业、商业、畜牧、军事服务、公务服务，还是某种手艺。他勤勉有技巧，不疏忽，具足调查的敏锐性，熟悉那项工作的程序，能够安排和执行那项工作。这称为成就精进。什么是成就守护？在此，一位善男子拥有通过辛勤工作获得、通过臂力积累、通过汗水赚取、以正当方式如法获得的财富。他管理、保护和看护那份财富，心想：“现在我该如何安排，才能使国王不没收这份财富，盗贼不偷盗它，火不烧毁它，水不冲走它，以及不肖子孙不取走它。”这称为成就守护。什么是亲近善友？在此，一位善男子无论居住在哪个城镇或村庄，他与那些具足信心、戒行、布施和智慧的居家者、居家者之子、充当显贵身份的年轻人和充当长老身份的老年人交往、交谈和请教。他效法那些具足信心者的信心成就，他效法那些具足戒行者的戒行成就，他效法那些具足布施者的布施成就，他效法那些具足智慧者的智慧成就。这称为亲近善友。什么是平衡生活？在此，一个族姓子弟以适度的方式谋生，既不过于奢侈，也不过于拮据。他知道财富如何增加，也知道财富如何减少，心想：“这样做收入会超过我的支出，而支出不会超过我的收入”——就像一个称量的人或他的学徒在举起秤时就知道这里差多少[重量]，那里多多少[重量]……如果这个族姓子弟收入微薄却生活奢侈，他就会被传言：“这个族姓子弟用他的财富就像一个‘无花果树的饕餮者’。”[43] 如果这个族姓子弟收入丰厚却生活拮据，他就会被传言：“这个族姓子弟将像一个贫民一样死去。”但因为这个族姓子弟以适度的方式谋生……这称为平衡生活。 婆罗门，正当获得的财富有这四种衰损之门 (apāya-mukha)：一个人是好色之徒，一个人是嗜酒如命者，一个人是惯性赌徒，一个人与恶人交往亲密。就像一个有四个入口和四个出口的大水库，如果一个人关闭了入口，打开了出口，并且如果雨水不按季节落下，那么这个水库的减少是可以预期的，而不是增加。婆罗门，正当获得的财富有这四种增长之门 (āya-mukha)：一个人不是好色之徒，一个人不是嗜酒如命者，一个人不是惯性赌徒，一个人与善人有友谊、伴侣和亲密关系。就像一个有四个入口和四个出口的大水库，如果一个人打开了入口，关闭了出口，并且如果雨水按季节落下，那么这个水库的增加是可以预期的，而不是减少……婆罗门，这四件事能带来一个族姓子弟现世的快乐和安乐。[44] 
A. IV. 285-9




由此，佛陀接着揭示了四种有助于后世安乐 (samparāyikatthasaṁvattanika-dhamma; samparāyikattha = “未来利益”, “更高利益”) 的事：成就信心、成就戒行、成就布施和成就智慧。

居士的快乐

佛陀对给孤独长者（Anāthapiṇḍaka）的以下教导中包含了简单地称为“居士的四种快乐”的原则：


居士啊，有这四种快乐，享受感官欲乐的居士应根据时机和场合，持续地去追求。哪四种呢？具足之乐 (atthi-sukha)、受用之乐 (bhoga-sukha)、无债之乐 (anaṇa-sukha) 和无过之乐 (anavajja-sukha)。什么是具足之乐呢？在此，一个族姓子弟拥有通过勤奋努力获得、通过自己的臂力积累、通过自己的汗水赚取、以正当方式如法获得的财富。当他想到：“我拥有通过勤奋努力……正当获得的财富”时，他体验到快乐和喜悦。这称为具足之乐。什么是受用之乐呢？在此，一个居士用以正当方式获得、通过自己的臂力积累、通过自己的汗水赚取、以正当方式如法获得的财富来消费并做功德。当他想到：“我用通过勤奋努力……正当获得的财富来消费并做功德”时，他体验到快乐和喜悦。这称为受用之乐。什么是无债之乐呢？在此，一个居士对任何人都没有任何程度的债务，无论大小。当他想到：“我对任何人都没有任何程度的债务，无论大小”时，他体验到快乐和喜悦。这称为无债之乐。 什么是无过之乐呢？在此，一个圣弟子身、语、意行为清白无过。当他想到：“我身、语、意行为清白无过”时，他体验到快乐和喜悦。这称为无过之乐。明了无债之乐，
 他忆起具足之喜悦；
 当他使用财富时，
 他明智地辨别受用之乐。
 以智慧辨别，智者知晓
 他快乐的双重相应份额，
 前三种快乐
 不及无过之乐的
 十六分之一。[45] 
A. II. 69




财富的开销

有一次，佛陀对 给孤独长者(Anāthapiṇḍaka)就金钱的目的和财富的益处作了如下教导：


居士啊，有这五种从财富中应得的利益。哪五种呢？在此，一个圣弟子用通过勤奋努力获得、通过自己的臂力积累、通过自己的汗水赚取、以正当方式如法获得的财富，使自己快乐愉悦，并妥善地维持自己的幸福；他使自己的父母……妻子和儿女……仆人、工人、雇员快乐愉悦，并妥善地维持他们的幸福。这是从财富中应得的第一种利益。在此，一个圣弟子用通过勤奋努力……以正当方式如法获得的财富，使自己的朋友和同事快乐愉悦，并妥善地维持他们的幸福。这是从财富中应得的第二种利益。在此，一个圣弟子用通过勤奋努力……以正当方式如法获得的财富，保护自己的财富免受火灾和洪水、国王和盗贼以及不肖子孙可能带来的危险；他使自己安全。这是从财富中应得的第三种利益。在此，一个圣弟子用通过勤奋努力……正当获得的财富，作五种供养：亲属之供 (ñāti-bali)、客人之供 (atithi-bali)、为已故者作功德之供 (pubbapeta-bali)、政府之供 (rāja-bali) 和天神之供 (devatā-bali)。[46] 这是从财富中应得的第四种利益。在此，一个圣弟子用通过勤奋努力……正当获得的财富，为那些戒除放逸和疏忽、安住于忍耐和温和、训练自己、平息自己并从烦恼之火中解脱出来的沙门和婆罗门，建立一种能带来高尚果报——产生善法心境、带来幸福、并通往天堂——的供养。这是从财富中应得的第五种利益。 居士啊，这些就是从财富中应得的五种利益。如果一个圣弟子获得了这五种从财富中应得的利益，而他的财富却耗尽了，他会这样想：“凡是应从财富中获得的利益，我都已获得，只是我的财富耗尽了。”因此，这位圣弟子不会感到苦恼。如果一个圣弟子获得了这五种从财富中应得的利益，而他的财富增加了，他会这样想：“凡是应从财富中获得的利益，我都已获得，并且我的财富增加了。”因此，这位圣弟子也不会感到苦恼。在这两种情况下，他都不会感到苦恼。[47] 
A. III. 45




对于富有的居士来说，慷慨并与他人分享自己的财富被认为是一项至关重要的原则和符合“圣者之道”的实践，如以下教导所证实：


少有者应少施；中等者应中施；多有者应多施；全然不施则不值得。确实，高沙 (Kosiya) 的商人啊，我告诉你，你应当使用和分享[你的财富]；你应当进入圣者之道；独自进食的人没有喜悦。
J. V. 387




慷慨的培养可以通过定期实践和持戒来完成。例如，一个人可以选择将收入的特定百分比捐赠给他人，或每月或每年进行一次特殊的功德行为。有些人甚至可能决定在施予他人礼物之前不进食，正如最近皈依的富有商人所坚持的誓言所证明的那样：


我甚至一滴水也不喝，
 如果我没有先施予礼物。
J. V. 391, 397




获取财富时保持自由

除了培养对物质财富的认知——它本身并非值得追求的目标，而仅仅是提升自己和他人生活的手段——一个人还应了解财富的局限性，并认识到寻求更有价值事物的必要性，如下段经文所述：


行动、知、正直、
 戒行、优良的生活——
 藉此众生得以清净，
 非因族姓或财富。[48] 
M. III. 262; S. I. 33-4, 55
我见世间富裕之人，
 因贪不分享其财富。
 他们囤积财宝，
 渴望增盛的感官欲乐。 一位征服大地
 统治直到海洋的国王，
 仍不满足于近海之岸，
 亦渴望更远之岸。多数其他人，不只是国王，
 在未减的贪爱中面临死亡；
 如此受损，他们抛弃了尸体；
 世间寻不到对感官欲乐的满足。亲属悲叹，披头散发，
 哭喊道：“唉！吾爱已逝！”
 他们抬走裹尸布的身体，
 将其置于火葬堆上焚烧。身着单一裹尸布，死者抛下财富；
 殡葬者用木棍拨弄他在火葬堆上焚烧。
 当他死去时，亲友
 无法在此给他庇护和 refuge。当他的继承者带走他的财富时，此有情
 必须依其业报而离去；
 当他死去时，财富无法随他而去；
 无论是儿女、妻子、财富还是产业。长寿不能靠财富获得，
 繁荣亦不能驱逐衰老；
 此生短暂，如诸圣者所言，
 它不知永恒，只有变迁。富人与穷人同样经历感官接触，
 愚者与智者同样受其影响；
 但愚者因其愚蠢而受打击，
 智者则从不因触而颤抖。在此，智慧胜过一切财富，
 因藉智慧方能获得究竟目标。
M. II. 72-3; Thag. 776-84




从事正命的一个重要部分是 sippa：职业知识、专长和技能。[49] 经文强调学习艺术、手艺和科学，并认为父母的职责之一是为子女提供实用的教育。

然而，职业知识本身是有限的。因此，经文也强调“多闻” (bāhusacca)——多闻广学或广泛学习——以便一个人能够认识到实用知识的更大应用，能够有效地帮助他人，并发展全面的知识，特别是导致正见的知识，这才是真正学习的关键因素。

经文还鼓励人们培养戒律——以便他们诚实地运用实用技能，并以有益于他人和社会的方式行事。另一项被鼓励的技能是知道如何有效地说话。这些其他形式的知识补充了职业知识，并增加了一个人帮助他人的能力。

这种贤善的行为与佛陀的以下教导相符：


多闻、专长、高度训练的戒律，以及善巧的言语：这些是最高的祝福……未堆积和未处理的工作：这是最高的祝福……清白的行为：这是最高的祝福。[50] 
Kh. 2; Sn. 46




巴利文经典中有许多段落鼓励学习艺术和科学，例如： 


缺乏艺术和科学知识的人谋生困难。
J. IV. 177
教导你的孩子实用知识。
J. IV. 429
学习值得学习的。
J. I. 421
凡被称为艺术和科学知识的都带来好运。
J. I. 420
每一个值得学习的知识分支——无论是高尚的、低级的还是中等的——都应被分析和理解。一个人不必一次性运用所有这些知识——总有一天这些知识会派上用场。
J. III. 218




关于最高祝福这一主题，在正式或学术知识 (bāhusacca) 方面的精通应伴随着实用技能 (sippa)：一个人应该同时具备知识和实践专长。如果这两个品质相结合，一个人就能期望其工作达到卓越。

如果一个人同时纪律严明且善于言辞——能够运用言语促使他人理解或促成合作与社区和谐——那么可以预期更大的成功。

当这些因素与组织良好、执行良好和有益的工作相结合时，一个人的工作将达到圆满。

因为有些人可能过于沉迷于获取知识和从事工作，以至于忽略了家庭责任，所以佛陀在经文开头又增加了两项额外的祝福：照顾父母和支持妻子儿女。

当圣弟子们履行了所有个人责任后，佛陀鼓励他们考虑自己对他人的责任：进一步发展德行，并参与维护所有人类的正义。因此，佛陀在经文结尾又增加了三项祝福：支持亲属 (ñāti-saṅgaha)，[51] 广行布施 (dāna)，以及正法行为 (dhamma-cariyā)。

按照这些原则行事，就是以正直的方式谋生。

佛教承认并确认物质事物的必要性，特别是生活中的四种必需品，例如佛陀经常劝诫的那样：“一切众生依食而存” (sabbe sattā āhāraṭṭhitikā)。[52] 

然而，物质事物的真正价值与适度相关，并取决于它们如何促进健康自然的身体状态——身体强健和舒适，免于疾病，以及免于匮乏或过度的危险——以及它们如何支持一个人的工作和精神品质的培养。

物质事物的价值也由社会条件和个人因素决定：由一个人的智慧水平以及认识物质事物的优点、缺点和局限性的能力，以及一个人体验比物质对象带来的快乐更精微的快乐形式的能力来决定。

因此，佛教不主张强迫人们平均分配物质财富，因为这并不能保证人们有德行和快乐。相反，它强调最低要求是所有人都拥有足够的四种必需品，以便没有太多困难地生存，并且拥有物质对象不应成为压迫自己或他人的原因。

佛教教义也认识到物质事物的拥有和消费与一个人的精神成熟和发展有关：精神发展较少的人会更渴望物质对象以求满足，并更依赖物质事物来获得快乐，而精神发展较多的人则不然。

当人们忘记这种与物质财富的正确关系时，就会发生精神衰退：对物质事物的需求变成了对满足的错误追求和对感官享乐的沉迷，直到人们忘记物质福祉是产生更高精神品质的基础。因此，人们常常出于自私而伤害他人。

或者，对物质财富的执着和奴役可能导致占有欲和焦虑，直到人们不愿将其花费或用于有益的目的，这既伤害自己又伤害他人，是另一种形式的苦恼。

更极端的行为发生在对世俗事物感到失望和幻灭，转变为厌恶，并使自己与世界对立时。一个人因此为自己制造了故意的困难，通过极端的苦行或沉溺于自我折磨的实践，以期摆脱物质事物的影响。表面上，这些做法类似于简单生活和将物质需求降到最低。然而，将这些做法视为通往解脱的途径，或在没有深入理解的情况下进行苦行，都是不正确的。一个人应该认识到，在追求解脱的过程中，人们必须在必要的程度上依赖物质事物，才能以智慧和慈悲生活。

一种自由而不过度依赖物质事物的生命，意味着不被这些事物所诱惑、盲目沉迷或迷惑。这种自由依赖于解脱智慧 (nissaraṇa-paññā) 和对物质事物的过患和缺陷的彻底辨识 (ādīnava-dassāvī)。

智者看到愉悦的感官对象和物质事物的诸多过患，例如：一个人很容易被它们奴役；一个人可能完全依赖它们来获得快乐；它们不一定会导致更高的精神品质，如内心平静；当一个人执着于它们时，它们甚至会成为实现这些更高境界的障碍。

此外，这些事物就其本质而言，缺乏固有的完美，无法真正满足我们的欲望和提供满足。它们是无常的、不稳定的、短暂的；它们无法真正被拥有，也无法真正受我们控制；最终它们必然会分解和消融。 

以无明对待这些事物，就是制造悲伤和痛苦。它们并非与我们一同出生，当我们死去时，它们也不会跟随我们。寻求和拥有这些事物的目的是利用它们来解决问题、减轻痛苦，并发展真正的快乐，而不是增加我们的痛苦。

囤积财富毫无功德可言。一个人越是被财富奴役，其苦恼就越大。

当一个人认识到上述真理时，他就能从物质财富中获取真正的价值，将金钱用于利己利他，并培养“四摄法” (saṅgaha-vatthu)，[53] 例如通过布施，通过建立一个防范不法行为、促进德行并鼓励修行的社会，以及通过支持那些坚持真理的人。一个人拥有财富并非仅仅为了增加财富，也不是仅仅为了消费更多和寻求自我满足。

佛教高度推崇那些勤勉工作、以诚实手段获取财富、乐善好施并为他人负责、将金钱用于善法事业的居家者；这样的人被称为“今世后世皆胜利者”。[54]

那些通过智慧从烦恼中解脱的人更加卓越，他们不成为财富或个人财物的受害者，不让财富的获取成为苦恼的来源，他们能够以喜悦之心生活，接触世俗事物却不被其沾染，[55]并且能够在各种情况下苦生起时从中解脱。这些人是真正的自在者（issara-jana），真正的解脱者（serī-puggala）。

这样的在家居士可能已经觉悟到不还者的阶段，然而他们仍然全心投入于自己的工作。佛陀不赞同在家居士只关注眼前的需求或欲望，而不为未来做准备或放弃自己的职责，这可能是一种对无执着的执着。

僧伽的双重自由

僧团作为典范，向人们展示一种最少依赖物质的生活，或一种最大程度脱离物质束缚的生活。这种生活以以下方式与更广阔的社会联系：首先，僧侣生活为比丘们[56]提供了过简朴生活的机会；其次，这种生活使比丘们能够将时间和精力完全投入到与法相关的活动中，而无需陷入对物质财富的追求；第三，这种生活促使比丘们易于供养，因为他们认识到自己不靠自己谋生，而是依赖在家信众；第四，僧团不以通常的市场交换方式寻求劳务报酬，从而尽可能地摆脱其所处的社会和政治主流体系的控制和影响。

所有比丘，无论是否觉悟，都受制于主要为真理而生活，并将物质需求降到最低的原则。

佛陀无意让居士过僧侣或苦行生活，他也不希望每个人都出家为比丘。这是一个自然的、因果的真理，即在任何一个时期，不同的人处于不同的精神发展阶段，他们会有不同的需求和欲望。即使是大多数入流者，或者至少是很大一部分入流者，也与家人一起在家生活。

佛陀在这方面的意图，很可能是为了在更广阔的社会中建立一个独立的社群，以便在正义和真理的领域中起到平衡作用，维系社会中的真理原则，并为那些既渴望又准备好获得这种自由的人提供一个摆脱社会控制影响的途径。

这个社群既以物质形式存在，也以理想形式存在。作为物质实体的独立社群是比丘僧伽——有时被称为“世俗僧伽”（sammati-saṅgha）——它与更广大的在家居士社群并存，但又独立于它。[57]作为理想的独立社群是“真实弟子社群”（sāvaka-saṅgha）——有时被称为“圣者社群”（ariya-saṅgha）——它与更广大的未觉悟众生社群并存，但又超然于它。

这一原则的要旨是，模范社会并非所有人都是相同的（这样的社会无法实现），而是所有成员，尽管个体情况可能不同，都致力于精神成长，和睦共处，并为同一目标而奋斗的社会。这样的模式为那些不愿再生活在更广阔社会束缚中的人提供了一种有益的选择。（即使在未来的弥勒佛时代，据称人人平等，也将存在一个独立的比丘社群。）

关于比丘僧伽，比丘们要安住并维持这种独立性，他们必须过着很少依赖物质的生活方式。此外，他们必须具备有利于这种生活方式的心理素质。佛陀强调比丘和所有出家人的一项重要品质是知足（santosa），这使人能够过简朴的生活，并体验到不依赖物质的喜悦。

比丘们无需将时间、精力、注意力花费在获取物质上。相反，他们可以将时间、坚定的努力和注意力完全投入到他们的修行中，以期获得智慧和心解脱。知足和乐于修习的原则体现在佛陀对圣者四种传统修习（ariya-vaṁsa；“圣种”的四项原则——见下文）的教导中。

比丘们奉行简朴的生活方式，不从事技艺和科学以谋生。他们依靠古老的传统，以在家信众提供的四资具维生。同时，他们无权主动乞求食物或其他资具。因此，他们应该让自己易于供养，知足少欲，并符合“圣种”（ariya-vaṁsa）的四项原则：

	

在这教法与戒律中，一位比丘知足于任何种类的衣物，并且称赞对任何衣物的知足；他不为衣物而从事错误的、不适当的寻求。如果他得不到衣物，他不会烦躁不安，如果得到了，他使用时不执着、不迷恋、不痴迷；他看到其中的危险，理解解脱之道。然而，因此他既不自我褒扬也不贬低他人。任何在此方面熟练、精进、不懈怠、明了知和具念的比丘，都被称为安住于古老、纯净的圣种中。


	

此外，一位比丘知足于任何种类的乞食.... 


	

此外，一位比丘知足于任何种类的住处....


	

此外，一位比丘乐于培养善法，乐于善法的增长，乐于断除不善法，乐于不善法的舍弃。然而，因此他既不自我褒扬也不贬低他人。任何在此发展（bhāvanā）和舍弃（pahāna）方面熟练、精进、不懈怠、明了知和具念的比丘，都被称为安住于古老、纯净的圣种中。[58]





像知足这样的品质与比丘僧团的戒律和道德行为相符。为比丘们制定的道德规范是为了培养比丘们的知足心，并支持他们致力于培育善法和断除不善法。

义注将僧伽的道德行为分为四个方面，统称为四遍清净戒（pārisuddhi-sīla），如下：[59]

	

Pāṭimokkhasaṁvara-sīla（波提木叉律仪戒）：作为波提莫叉之约束的道德行为：戒除被禁止的行为，遵守被允许的行为形式，并严格奉行学处。批注者声称此要素是通过信心来完成的。


	

Indriyasaṁvara-sīla（根律仪戒）：作为感官约束的道德行为：当眼见色、耳闻声、鼻嗅香、舌尝味、身触觉、意知法时，要小心不让邪恶、不善的心境，如欲望、执着、厌恶和愤慨，控制住心。批注者声称此要素是通过念（sati）来完成的。


	

Ājīvapārisuddhi-sīla（活命遍净戒）：作为活命清净的道德行为：以正当和纯洁的方式谋生；避免通过不正确的方式寻求利益，例如：不虚报超常状态，如禅定成就或开悟阶段，[60]如果自己没有生病，不口头乞食；戒除欺诈（kuhanā），例如通过表现严肃的举止或神情来使在家信众产生信心，并诱导他们供养四资具；戒除谄媚（lapanā）以获取食物；戒除暗示以获取资具；戒除诉诸威胁和贬低以促使在家信众供养资具；戒除以小博大，例如给予某人小礼物，希望他能回赠更多。批注者声称此要素是通过精进（viriya）来完成的。


	

Paccayasannissita-sīla（资具依止戒）：与四资具相关的道德行为：以如理作意（paccaya-paccavekkhaṇa）使用四资具，理解其真实目的和价值；避免因贪婪而使用它们。例如，吃饭是为了滋养和强健身体，安乐生活，能够履行职责，并在三学中进步。不为感官享受、娱乐或消遣而食。批注者声称此要素是通过智慧（paññā）来完成的。





总结

在在家社群的背景下，有几种与个人财富相关的行为应予强调：

甲、就个体而言，佛陀特别赞扬那些通过勤奋努力和正当手段获取财富，并将其用于有益、功德目的的富裕之人。他称赞德行和仁慈胜于财富本身。

重要的是，要向现代人灌输价值观，使他们认识到通过努力和诚实手段积累财富并决定将这些财富用于行善是值得自豪的。

仅仅因为某人富有就赞扬他们，认为他们从过去的善行（前世）中积累了功德，[61]而没有考虑此生财富的成因，这从佛教的角度来看是错误的，原因有二：首先，这不符合佛陀对上述富有之人的赞扬。其次，这没有对因缘进行明智而全面的评估，特别是此生与个人境况关系最直接的因缘，因此应给予更多的重视。

过去的业只能作为初始基础，例如提供身体特征、心智能力、思维敏捷和个人性情，以支持此生的行为。

诚然，过去的行为对于出生在富裕家庭起着重要作用，但即使在这里，佛陀也没有将这一事实视为特别值得称赞，因为佛教的一般原则是不美化或过分看重一个人的家庭或出身地位。

佛陀赞扬的是善行，这是个体获得如此可喜结果的原因。出生在富裕家庭本身就是一种福报；无需再为此增添赞扬。根据佛教，这样的出生被视为起始资本，这给予这样的人一个好机会，甚至相对于他人在今生取得进步的优势；因此，过去行为的结果已经成熟，这个人达到了一个新的起点。佛陀赞扬或批评这样的人如何运用这一起始资本。

总体而言，佛陀的赞扬或批评侧重于一个人是否通过诚实、正当的手段创造财富，或者未能做到这一点，以及一个人如何处理这些财富。佛陀不赞扬或批评财富本身或富人；相反，他赞扬或批评富人的行为。

乙、就社会而言，佛教教导物质财富是生命的支撑；它不是生命的目标。因此，财富应该促进和帮助人们过上道德生活，并从事善行，以实现更高层次的精神卓越。无论财富在哪里、向谁生起，它都应该利益所有人类，并有助于他们的福祉。

遵循这一原则，当一个人变得富有，所有人都变得富裕，整个社会繁荣；当一个好人获得财富，他所在的社群也获得财富。这样的人就像一片肥沃的田地，稻谷茂盛，利益所有众生。[62]

富裕之人可以感到满足和荣幸，因为他们获得了社会的信任，并作为社会的代表，分享财富以支持和滋养同胞，并为他们提供真正成长的机会。[63]

相反，如果一些个体变得更加富有，但整个社会却恶化，其他人的苦难增加，这表明在物质财富方面存在不当行为。所创造的财富未能成为支持因素，而这才是财富的真正目的。不久之后，社会就会出现动荡。最终，要么是社会中那些富裕成员的地位，要么是整个社会结构都将难以为继。更广大的社群成员可能会将富裕和有影响力的人从他们的权力位置上撤下，并建立一个新系统以及新的财富分配执行者，这可能是情况的改善或恶化。

无论如何，存在这样一个事实：如果人们在与物质财富相关的行为上不正确，而物质财富本是为了一切众生的利益而生起的，那么财富最终会损害和摧毁人性、人类和人类社会。

丙、就国家而言，佛教认识到物质财富的这些重要方面：贫困是一种苦难，[64]贫困和匮乏是社会犯罪和不当行为的关键原因（正如相关的贪婪因素），[65]并且国家或政治领导人有责任照顾穷人并分配资金给他们，以确保国内没有贫困人口。[66]

为解决这些问题，需要采取各种措施，这些措施往往因情况而异，例如：为公民提供诚实谋生的机会；创造就业机会；根据关于国家团结的四种德行（rāja-saṅgahavatthu）的教导，分配资金和其他援助手段；[67]以及防止不道德或不义的行为，如剥削。从这个意义上讲，国家应将贫困的减少和消除视为其成功的更好衡量标准，而不是社会中富裕个体数量的增加。贫困的消除是社会管理不忽视社会人民修行的结果。

丁、就经济和政治而言，人们经常问哪种经济制度或政府最符合佛教原则。基本上，这不是佛教必须回答的问题；或者冒着重复的风险，可以说，任何与佛教价值观和原则和谐应用的制度都是有效的。

经济或政治制度应根据其实践方式进行分析，这种分析会因时空相关的环境条件而改变或修正。在此应重申，物质财富的目的和真正益处是它作为人类协调生活、使他们和平共处、从事功德善行以及实现更高层次精神卓越的支撑。因此，当财富在一个个体身上显现时，整个社会都将受益，所有人都将繁荣。无论哪种经济或政治制度能产生如此有益的结果，都与佛教和谐一致。

社会制度如何与特定的时间区域因素相联系的明显例子如下：当佛陀建立僧伽，并赋予其独特的任务和目标时，他制定了限制比丘个人财产为八资具的戒律；[68]其他财产则属于整个僧团。就在家信众而言，当时在印度（Jambudīpa）[69]存在两种政体，佛陀为那些共和制国家（或由议事会治理的国家）教授了“不退法”（aparihāniya-dhamma），并为那些君主制国家教授了“转轮圣王法”（cakkavatti-vatta）。

这些记载表明，佛法不仅仅是一种哲学或抽象的教义，而是一种实践性的教义，它与社会中的活跃人群以及现实生活环境相关联。这些教导需要适用于人们的日常生活，与他们相关，并对他们有益。

如果人们要等到完全建立起一个所谓的理想政治制度（其优越性永远无法被最终证明），才能体验到幸福和福祉，那又如何能摆脱假设性的观念和轻信呢？

在共和制和君主制并存的情况下，佛陀找到了造福生活在这些不同政治制度下的人们的方法。在共和制的情况下，佛陀提出了加强和确保人民共同努力的方法；在君主制的情况下，他鼓励统治者认识到声望和权力应该是造福人民的工具，而不是为了自我满足和自我放纵。

在阿育王时期，当君主制达到顶峰时，阿育王在治理国家时奉行佛教的治国原则，正如刻在阿育王柱上的一句格言所证实的那样：


吾主最高皇帝，仁慈地看待世人，为诸神所爱，并不重视（自己的）荣耀和声望，除非他怀着这样的目标来追求这些：‘愿现在和将来的人民都虔诚地听从我的教导，并依照正义之道修行。’[70]




当人们理解了佛教经济和政治教义的要旨和目标后，具体决定哪种制度真正符合佛教的任务，则留待这些制度的学者们去讨论。

同样地，如果人们希望构思出新的治理体系，并在现有体系的基础上加以改进，那会更好，但这些问题超出了本书的范围。



戒行与行为规范

戒行规范的建立旨在引导人们的行为和言语。它们处理人与外部环境的关系，特别是与其他人类的关系。它们维护一种井然有序、对所有社会成员互惠互利的生活方式。道德规范帮助特定社会中的人们增加善行，以便他们能够根据自己的信仰体系实现最高目标，并支持他们将自己的信仰、活动和美德传播给其他人群。在佛教中，直接面向社会并表达佛教社会关系精神的教义是关于 sīla（“伦理”、“道德行为”、“德行”）的教义。[71]

最基本的戒行规范是无论身体上还是言语上都不伤害他人，并且不损害正念和正知，因为它们保护一个人的道德完整性。在佛法中，这种基本的道德规范最常被描述和体现为五戒。

与戒行相关的术语：Sīla、Vinaya 和 Sikkhāpada

在更深入地探讨道德这一主题之前，我们应该审视一些相关的巴利语术语。

许多巴利语术语具有不同的细微含义，这导致了一定程度的复杂性。其中一些术语已被泰语采用，但它们的含义偶尔偏离了原意。有些术语甚至采纳了与其原始含义相反的含义。因此，这些术语需要不断地审查和重新审视。

有三个与戒行这一主题相关的主要术语：sīla、vinaya 和 sikkhāpada。总的来说，在原始巴利语中，这三个术语的含义是明确区分的。偶尔，这些术语会以广义或口语化的方式使用，并且可以互换。然而，从技术上讲，为了避免混淆，它们的含义被严格定义和区分。

以下是这三个术语的基本含义：

	

Sīla：通过身和语表达的德行和德行正直。作为一个集合名词，sīla 用作单数（它是一个“不可数名词”；它不被细分为子因素）。


	

Vinaya：一套既定的行为和实践准则；一种生活框架，包含规则、戒条、法律、规定等，以和谐和综合的方式指导和监督一个人的行为，从而达到秩序、纪律、成功和圆满。这个术语也是一个集合名词，用作单数。


	

Sikkhāpada：修行和实践的规则，特别是佛陀所规定的，规定了履行某种行为或戒除某种行为的义务，以实现正确和正直的行为。这个术语可以用作单数或复数。





总的来说，所有的学处（sikkhāpada）构成了一套戒律（vinaya）。按照学处修行并确立于戒律中（或与学处和戒律和谐一致的行为）被称为“戒行”（sīla）。

例如，比丘的227条学处被称为比丘 Vinaya。那些遵守 Vinaya 的比丘（那些正确遵循学处的人）被认为是确立于道德行为中的。对于那些遵守由311条学处组成的 bhikkhuni Vinaya 的比丘尼来说也是如此。

对于佛教居士，有五条学处或五戒（pañca-sikkhāpada），始于不杀生。遵守这五戒的居士被认为是确立于道德中（这种道德行为偶尔被称为 pañcasikkhāpada-sīla）。[72]

这些是严格的定义。然而，如前所述，这三个术语有时会被广义使用，在这种情况下它们可能互换使用。一个常见的例子是将五戒（pañca-sikkhāpada）称为五道德戒（pañca-sīla）。这个术语 pañca-sīla 在《巴利圣典》中很少使用；其使用可能仅仅是为了简洁，特别是b在诗歌中。它在批注书中频繁使用。尽管 sikkhāpada 这个术语在这种语境下对某些人来说不熟悉，但在正式的受戒偈颂中却清晰可见。

当 sīla 一词用于取代 sikkhāpada 时，它也可以用作复数，包含各种学处或戒条。因此，其含义超越了那些按照戒律或一套戒条正确行事之人的道德品格。

在原始巴利语中，vinaya 一词是一个非常重要的术语，具有许多细微的含义。例如，它代表着一种关键的行为体系，与 dhamma 一词在复合词 Dhammavinaya 中配对。该术语的许多细微之处超出了上述 sīla、vinaya 和 sikkhāpada 的三联体。至少在泰语中（发音为“vinai” – วินัย），其含义已变得相当模糊和不精确。即使在佛教圈子里，vinaya 一词也以一种模糊和不精确的方式使用。

在泰国，vinai 一词经常用于商业活动和其他日常事务的语境中。然而，在此语境下，其含义受到极大限制，指代自制、纪律约束、遵守规章制度等，例如在“交通纪律”（‘vinai jarahjawn’ – vinaya carācara）的表达中。因此，vinai 一词已发展出一种与个人属性相关的含义，即在自制方面的坚定性以及遵守特定规则和原则的能力（在此，其含义开始与 sīla 的含义重叠）。

似乎发生了一种分化。在寺院中，或与宗教事务相关时，人们使用 sīla 一词（在泰语中发音为“seen” – ศีล），而在处理世俗事务时，人们使用 vinaya 一词。尽管这两个术语对佛教教义都至关重要，但情况确实如此。

当佛教徒（包括比丘）疏远了法与律的精髓时，他们对相关术语的理解就变得模糊不清。在上述三个术语中，sīla 指的是一个人的道德品格，是其他两个术语的目标和目的。按照戒条并由戒律指导的修行旨在培养人们的道德完整性。最终，sīla 一词被用来涵盖这三个术语的含义。vinaya 和 sikkhāpada 这两个术语则退居幕后，而 sīla 一词作为一个总括性术语，也变得模糊不清。

道德行为是三学（tisso sikkhā）中的第一个要素，通过它来培养增上戒学（adhisīla-sikkhā）、增上心学（adhicitta-sikkhā）和增上慧学（adhipaññā-sikkhā）。这是一个个人修行的问题。为了让个人，乃至整个世界，都处于安乐状态，必须为人们提供适当的修行，使他们能在修行上有所成就。这种修行始于个体，然后个体积极参与社会。

然而，仔细审视这一修行过程会发现，精神发展需要与社会中其他人建立关系的能力。每个人都参与特定的社会活动，这些活动可能在精神发展的各个层面提供帮助，从培养感官基础到培养智慧。人们还参与管理他们的物理环境，分配四资具和其他物质，饮食，谋生，治理等等。所有这些活动都与 vinaya 的概念相关。

尽管 vinaya 与 sīla 并列，但它具有独特的范围或界限。这些术语不能互换使用，也不应相互混淆。[73] 

这些解释旨在作为此次道德行为讨论的基础。清楚理解这些相关术语将有助于此问题并帮助避免混淆。

法层面的 sīla 与律层面的 sīla

广义而言，戒行（sīla）有两个层面：

	

首先，是普遍层面或绝对真理的层面（法）。[74]这包括那些被教导（desita）的行为教义或原则，以展示那些行善或作恶，或遵守或违反道德戒律的人，将如何自动地、依照因果法则或依照业的法则，获得这些善恶行为的果报。


	

其次，是世俗层面，它指的是一套特定的戒行规范（vinaya），其中包含已被制定和规定（paññatta）的规则和规章。[75]这些正式的规范用于管理和指导特定社群或群体中的个体，使其符合该群体的目标和目的。一个违反特定伦理规范所定义规则的人，需向该特定群体的权威负责，而他的过失与根据业的自然法则不可避免地随之而来的不善意图的负面后果是不同的。[76]





从全人类的角度来看，人们因时空而生活在不同的条件下：人们受制于他们所居住的地域和时代所决定的各种社会、经济和政治环境。不可能制定出一套详细、严格定义且权威的伦理规范，能够对所有时代和社会环境中的人们都具有建设性和益处。

对于普世的人类社会，佛教教导或推荐一组常被称为“五戒”（pañca-sīla）的因素，作为最基本的道德规范或最低限度的道德行为。除此之外，还有“十善业道”（kusala-kammapatha；具体而言，是十项因素中的前七项）所包含的道德戒律，以及八正道的道德组成部分——正语、正业、正命[77]——这些都是全面的道德原则。

佛陀将这些道德原则呈现为绝对真理的各个方面：一个人遵守或未能遵守这些原则，将根据自然法则获得好或坏的结果。如果一个人决定遵循佛陀的教导，他将这些道德原则作为修行的条件。

换句话说，佛教教义规定，作为最低限度的修习，一个人必须承认并接受五戒。如前所述，五戒也被称为五学处（sikkhāpada）：即五种“行持”或五条“学规”。

这是一个佛教男女居士的基本修习层面，但他们当然可以希望采用更精细的道德训练层面，例如在“布萨日”持守八戒。（参见注：布萨日）

佛法存在于戒（sīla）、定（samādhi）和慧（paññā）的层面。戒律（vinaya）仅限于第一个层面，即戒行。（定和慧完全被归类为佛法的方面。）总而言之，戒行存在于佛法层面和戒律层面。


布萨日

[译注：布萨日遵循阴历，落在满月、新月和上下弦月日。这些日子被前佛教的精神团体用作阐述教义的场合，佛陀采纳了这种做法。其他布萨日活动，例如在新月和满月诵戒（Pāṭimokkha），也发生在这些日子。] “具足八支布萨”（aṭṭhaṅgasamannāgata-uposatha）和“八支布萨”（aṭṭhaṅgika-uposatha）这些术语见于《增支部》A. I. 212-2；A. IV. 248-63。术语“八布萨支”（aṭṭha uposathaṅga）见于《律藏》Vin. V. 136-7, 213。这些术语是后来创造的“八戒”（aṭṭha-sīla）一词的起源，该词未见于《巴利圣典》。



让我们探讨戒（sīla）的这两种划分：[78]

	

作为佛法的戒行。这指的是与人类行为的理想和自然状态相关的道德行为原则——身体行为、言语和生计——所教导的。通过遵循或违反这些原则，一个人直接获得好或坏的结果，对自然法则负责。戒（sīla）在此的相关定义是：“成为一个人常规和正常行为方式或成为个人属性的道德行为和道德规范。”


	

作为律（vinaya）的戒行：一套为引导人们行为符合特定社群或社会目标而制定的规则和规定，作为社会立法。这个管理和监督系统还包括惩罚那些违反这些规则的人的手段。（这种惩罚与自然法则所产生的后果是分开的。）

严格来说，戒律（vinaya）尚未成为戒（sīla），而是与戒（sīla）相关联。它指的是一个社会系统和程序，用于确立人们的道德行为；它是训练人们品德的一种方式。戒（sīla）得到戒律（vinaya）的帮助，但因为它是一个究竟真理（Dhamma）的方面，它与戒律（vinaya）并不等同。





区分这两者的方法是，佛法（Dhamma）是关于究竟、自然条件的，而戒律（vinaya）则取决于特定的人类社会或人类的智慧。

在做出这种区分之后，可以以广泛而灵活的方式讨论戒（sīla）这个术语，作为各种阶段或方面，如下所示：

	

戒（sīla）指的是与他人及环境相关的善行；这种行为为自己和他人，包括一个人的社会和自然环境，带来福祉。


	

戒（sīla）指的是一套道德准则，旨在促进一个秩序良好、和平的社会，其成员可以安然生活。


	

戒（sīla）指的是一种管理人们行为的手段，导致身、语的规范和无可挑剔的行为。


	

戒（sīla）指的是一系列训练规则，用于消除通过身体或言语表现的粗重烦恼，并引导走向更深层次的精神净化。


	

戒（sīla）指的是一套规则，用于发展一个人的身体行为、言语和生计，以便为在定（samādhi）层面培育和增强心识，以及提升心识能力奠定基础。


	

戒（sīla）指的是一个有德之人——一个受过良好训练、获得真知并达到崇高精神成就的人——的身体行为、言语和生计的自然状态。





道德行为的核心在于意图：摆脱任何道德过失的念头。道德过失的一个方面是违反已经明确制定的规则、规定、戒条和纪律准则。道德过失的另一个方面是侵犯他人：意图伤害他人。因此，戒（sīla）可以从两个方面解释：意图违反道德规范或意图侵犯和压迫他人。简而言之，戒（sīla）一词意味着不侵犯和不伤害。

从另一个角度看，戒（sīla）指的是自我控制和警惕：戒除和防止邪恶行为。而在最深层的意义上，戒（sīla）可以定义为一个人心灵摆脱所有过失念头和所有虐待念头的状态。[79]

佛教中的一般训练规则（sikkhāpada）是佛法层面道德和戒律层面道德之间的联系，因为这些规则基于普遍的道德原则并被汇编成道德规范（vinaya）。然而，佛教并未确立所有人都必须一律遵守的单一道德规范。道德规范是特定社群成员根据其情况和目标，从各种道德原则中选择并达成共识，然后遵守该规范。例如，义注师根据戒除十不善业道，制定了“居士戒律”（āgāriya-vinaya）。[80] 同样，他们根据佛陀在《善生经》（Siṅgālaka Sutta）中关于行为的教导，制定了“在家戒律”（gihi-vinaya），例如戒除四种偏见（agati），不沉溺于六种“毁灭之途”（apāya-mukha），并维护与“六方”的适当关系。[81] （参见注：在家戒律）

以下是五戒和十善业道的复习：

五戒：

	

戒除杀害众生（pāṇātipāta）。


	

戒除不与而取（adinnādāna）。


	

戒除邪淫（kāmesumicchācāra）。


	

戒除妄语（musāvāda）。


	

戒除饮用酒类和一切麻醉品，因为它们是导致放逸的基础（surāmerayamajja-pamādaṭṭhānā）。





十善业道：

	

戒除杀生（pāṇātipāta veramaṇī）。


	

戒除不与而取（adinnādāna veramaṇī）。


	

戒除邪淫（kāmesumicchācāra veramaṇī）。


	

戒除妄语（musāvāda veramaṇī）。


	

戒除两舌（pisuṇāya vācāya veramaṇī）。


	

戒除恶口（pharusā vācāya veramaṇī）。


	

戒除绮语（samphappalāpā veramaṇī）。


	

不贪（anabhijjhā）。


	

不瞋（abyāpāda）。


	

正见（sammā-diṭṭhi）。





在较早的巴利文经典中，佛陀在提及人们的一般道德行为时，用“五法”（pañca-dhamma）来指称五戒。[82] 在提及居士的学处或在家“圣弟子”的行为规则时，则使用“五学处”（pañca-sikkhāpada）一词。[83] “五戒”（pañca-sīla）一词在《律藏》中出现过一次[84]，并在《巴利圣典》的次要文本的偈颂中偶尔出现；[85] 在义注中则频繁使用。[86]

可能会提出以下问题：在五戒和十善业道之间，哪一个在教导中应给予更多强调？或者，如果一个人从教导五戒开始，何时应纳入十善业道的教导？这将在下文讨论，但如果审视《巴利圣典》的内容，与十善业道相关的段落比与五戒相关的段落更多。


在家戒律

此戒律等同于āgāriya-vinaya。《善生经》（Siṅgālaka Sutta 或 Sigālovāda Sutta）见于《长部》D. III. 180-93，内容包括：舍弃四种行为垢染（kamma-kilesa），戒除四种偏见，不沉溺于六种毁灭之途，礼敬六方，关于真假友谊的教导，如何使用财富，以及“四摄法”（saṅgaha-vatthu）。义注中这种表述可能源于当时佛教徒坚持这些原则。当代佛教徒应以此为例，从本经及其他地方（例如居士的五种品质——upāsaka-dhamma）选择道德行为教导，并为自己建立一套戒律。虽然这种戒律可能只适用于他们自己的个人社群而不一定适用于所有佛教徒，但它仍将是有益的。这种形式的特殊戒行规范存在于各个时期。例子包括kula-dhamma（特定于家庭、族群、种姓或职业的行为教导——属于某种职业、行业协会或机构的道德规范）和desa-dhamma（特定于某个地方的伦理规范）的概念，这些被认为是“传统”形式的道德（Vism. 15；VismṬ.：Sīlaniddesavaṇṇanā, Sīlappabhedakathāvaṇṇanā）。



比丘戒律及其与社会的关系

上面所提及的主要是关于居士社群的戒行。对于比丘僧团（bhikkhu saṅgha）而言，道德训练的体系可以更明确地制定，因为佛陀亲自依照预定的原则和目标建立了这个社群，即为了支持一种最有助于达到佛教最高目标的修行，并为了全世界所有众生的福祉和快乐，广泛传播这种修行所产生的善行。佛陀制定了一套规则和规定，以帮助指导比丘们的生活和行为，从而根据这些原则和目标产生积极的成果。

这个社群的成员——那些受戒为比丘的个人——自愿加入，因此他们都接受按照这些规则修行。这个道德规范就是比丘僧团的戒律（Vinaya）。[87]

戒律（Vinaya）由许多训练规则组成，包括比丘们独处时应如何行为，他们彼此之间应如何行为，他们与其他人（例如居士社群）应如何行为，他们与自然和环境应如何行为，以及他们应如何管理他们的社群和处理共同事务。一套类似的戒律也为比丘尼社群（比丘尼戒律）制定了。

那些因某种原因未完全准备好受具足戒的候选人，可以被接受为沙弥，在僧团中享有有限的地位和特权。佛陀为沙弥制定了十条学处，这些规则包含在戒律（Vinaya）中。[88]

在此情境下的戒行（sīla）是源于不违反戒律（Vinaya）中所含训练规则的安康状态或善行：这是形式纪律（vinaya）层面的道德（sīla）。

持守戒律或依道德原则修行有两个方面：自我约束（以发展善的品质）和考虑对他者或社会的好处。

前者在佛陀的教导（经藏）中随处可见，而后者在比丘的戒律（律藏）中则被强烈强调。

与社会相关，若比丘的行为不善且需制定一条训练规则时，佛陀会召集比丘僧团，向当事人核实真相，并解释这种行为的危害：它不能使未有信心的人生起信心，也不能使已有信心者的信心增长，反而阻止未有信心者生起信心，并动摇一些已有信心者的信心。唯有如此，他才制定新的训练规则并阐述其优点。[89]

这里对人们信心的关注，是对大众福祉和幸福的关注。社会的福祉影响着僧团和整个佛教的福祉，因为僧团和佛教的稳定依赖于在家居士的信心。

在家佛教徒的信心源于净信（pasāda）：自信、启发、喜悦、心安，以及对善的欢喜和热情。 这种品质有助于幸福，支持禅定，并有益于智慧，为人们理解正在探究的主题提供必要的心力。[90] 这种喜悦和信心是幸福的根本来源，使人们能够在心智和智慧发展上取得进步。

在讲授四圣谛之前，佛陀会逐步准备听者的心境和理解程度，直到听者的心安乐、柔顺、远离障碍、喜悦和明亮。[91]

比丘应该行为端正，不是为了从居士的供养中谋取个人利益，那是应受谴责的，而是为了僧团以及更广泛的在家社群的福祉和幸福。

未觉悟的比丘必须同时修习道德行为的两个方面——将助人与自律和自我训练相结合。另一方面，阿罗汉们，他们已完全解脱烦恼，其个人道德义务已彻底完成，他们遵守道德原则或依循道德规范，纯粹是为了僧团以及所有人类的福祉。这与佛陀及其弟子行为和活动的核心原则是一致的：为了许多人的福利和幸福，出于对世间的悲悯，为了天人和人类的利益、福利和幸福而修行，[92] 以及顾及后代、树立榜样、通过尊重佛法和戒律来促进世间善行的原则。[93]

因此，觉悟者严格遵守戒律。他们的本性不会声称自己已无烦恼、无忧无虑、无所执著，因此不需要遵守特定的训练规则，可以随心所欲地行事。

阿罗汉不仅持戒，有些人还遵守许多与特定苦行（dhutaṅga vata）相关的规定（vatta），这些并非戒律（Vinaya）所要求，目的在于安乐地安住于当下，并通过树立良好榜样来帮助后代。[94] 

当一个人审视“戒禁取”（sīlabbata-parāmāsa）这一心结时，不应忽略一个人与德行和利益社群相关的理由和意图。如果一个人以理解和意图以有礼和榜样的方式行事来遵守戒律、义务、习俗和传统仪式，这种行为有助于团结社群并提升佛法。如果一个人根据情况，以善意行事，而不是以虚伪的方式，就不应急于批评这种行为。

在规则、规定、习俗、仪式和道德规范方面的行为不当，是指以轻信的方式执着于它们，仅仅模仿他人，而不认识其目的，以至于错误地相信通过简单持戒或遵守习俗和传统就能达到清净或最终的修行目标。这种行为导致这些戒律和实践的扭曲，偏离了佛教之道。[95]

同样，人们可能怀着隐藏的贪爱和执著的见解来遵守戒律和宗教修行，通过寻求物质利益、名声、赞扬、喜悦或往生天界的奖赏，并强化自我认同感，直到道德行为的真正目的被遮蔽，达成佛法修行目标之路被阻碍；或者人们可能以一种不值得、腐败的方式来遵守戒律并遵循各种规定、习俗和仪式：他们因自己的善行而得意忘形、过度自豪，这成为傲慢和自负的来源。（参见注：“不如实人”）

持戒并遵循戒律（Vinaya）的人，应当理解戒律（Vinaya）的目的——预期的利益——佛陀每次制定训练规则时都曾阐明。共有十项利益：

甲、关于僧团福祉：


	

1. 为了和谐僧团所带来的善。


	

2. 为了僧团的安乐。


	

3. 为了控制无耻之人。





乙、关于个人福祉：


	4. 为了具德比丘的安适。



丙、关于佛法增长：

	

5. 为了防止当下的危险和麻烦。


	

6. 为了防止未来的危险和麻烦。





丁、关于社会福祉：

	

7. 激发未有信心者生起信心。


	

8. 增长已有信心者的信心。





戊、关于佛教福祉：

	

9. 为了正法的稳固。


	

10. 促进戒律并支持戒律（Vinaya）。[96]







《增支部》（Aṅguttara Nikāya）中包含了另一份制定训练规则的目标清单，其中包括以下两个因素：

	

为了在家信众的利益。


	

为了断绝与那些存有恶意的比丘派系的关系。[97]






“非善人”

例如：一个人可能博学多闻（bahussuta），精通戒律，或善于讲经说法，或他持守住森林、穿破布衣、住在树下、或一日一食等苦行，或他已证得禅那，并因此变得骄傲和轻视他人；佛陀称这样的人为“非善人”（asappurisa）：M. III. 39-42；一个在道德行为上有所成就但变得骄傲自夸的人被称为放逸之人（M. I. 193-4）；一个拥有卓越品质或德行的人不应让它们成为傲慢和轻视他人的原因（例如：M. I. 272-3；D. III. 224-5 = A. II. 27-8；Nd. II. 59）。



这些目标揭示了对公共福利和幸福的强调。同样，戒律（Vinaya）中关于僧团（saṅgha-kamma）实施正式行事的规则，也证明了对僧团事务的重视，通过强调比丘们的合作和协同努力。

然而，僧团的正式行事只有在僧团和睦无分化的情况下才能顺利进行。这是佛陀之所以反复强调僧团和谐而非僧团不和的重要性之主要原因，他指出僧团的和谐有助于所有人的福祉和幸福，而僧团的分裂则会产生相反的效果。[98]

佛陀在戒律（Vinaya）中制定的各种规章制度，表达了一种适用于所有人际关系的社群福祉和尊严精神，其中一个例子就是比丘之间相互礼敬的普遍做法。

赞扬佛法与增进僧团福利的途径

顶礼与恭敬

众所周知，在佛教社群中，居士向比丘们顶礼和表示恭敬。在僧团内部，恭敬的姿态是根据个人受戒的年数而定的。受戒年数较少的比丘向受戒时间较长的比丘表示恭敬。[99] 

从内在精神品质来看，即使是已证悟的“圣者”（ariya-puggala）居士，依然会向未证悟的比丘顶礼。（参见注：已证悟的在家弟子）在僧团内部，一位完全证悟的比丘——阿罗汉——如果另一位未证悟的比丘受戒时间更长，仍然会向他表示恭敬。


已证悟的在家弟子

在家居士有可能证得阿罗汉果，但根据《弥兰陀问经》（Milindapañhā），这样的人只能继续在家居士一天，因为他将在当天出家成为比丘或般涅槃（parinibbāna）（Miln.: Chaṭṭhavaggo, Gahīarahattapañho tatiyo）。《弥兰陀问经》解释了为什么预流果的在家居士向未证悟的比丘顶礼是恰当的，但它没有提及已证得更高证悟层次的在家居士。无论如何，《巴利圣典》中都有例子，例如居士质多（Citta）的故事，他是一位不还者，他向对他怀有恶意的尊者苏达摩（Ven. Sudhamma）顶礼（Vin. II. 16-17）。《经集注》（SnA. I. 277）引用了佛陀的教导：“比丘们，如果他是在家居士，一位不还者也应该向沙弥顶礼，即使沙弥是当天受戒的。”虽然我没有在《巴利圣典》中找到这段话，但它在原则上与上述教导相符。



僧团中这种独特的礼敬方式，并非依据声望或外在权威，甚至不是内在精神特质来衡量个人价值。关于顶礼和恭敬的政策和习俗，是为了秩序和简洁，以及为了僧团的福祉与和谐而存在。僧团的和谐与和平属于“佛法”（Dhamma）一词的范畴：德行或正义（作为真理的一个方面）。遵循这些礼敬的习俗，是为了僧团的福祉和完整性而行事；此外，也能培养善行，并尊崇佛法。

觉悟者，尤其是阿罗汉，他们对自我意识毫无执著，这种执著会使他们将这种礼敬习俗视为衡量个人价值或自我膨胀的手段。他们遵循这些既定的习俗，旨在为了僧团的福祉，为了对佛法和戒律的尊崇，甚至是为了帮助他们所礼敬的人（参见注：尊崇佛法）。如果那个人在道德上有所欠缺但仍有一些善行，这种恭敬的行为会提醒他要小心谨慎，提升自己，并努力追求更高的德行。


尊崇佛法

佛陀曾说，无论他教导谁佛法，即使是乞丐或贫穷的猎人，他都以尊重那个人（以承诺、重视那个人，并真心希望其福祉）的方式来教导；这是因为佛陀尊崇佛法（参见：A. III. 121-2）。当人们根据传统或个人地位，表现得有礼貌和恭敬时，他们应该考虑这些关于尊崇佛法的教导，以避免因傲慢或奉承而行为不当所产生的问题。（过分、不当或不真诚的尊重表示同样是对佛法的不敬，类似于因自负而不尊重或不顺从传统。）通过尊崇佛法，人们实际上是在互相尊重，尊重彼此的人性、可教导性和内在美德。然而，恭敬心和表示恭敬是两个独立的因素：恭敬心是一种内在的特质，而表示恭敬则是一种外在的社会行为。后者伴随并补充前者，以在社会背景下提供帮助。表示尊重和尊崇的方式由社群或社会决定，以实现互惠互利，例如和平与秩序。这些表示尊重的方式也是尊崇佛法的一种方式，旨在社会中建立真理。（在这种情况下，接受恭敬姿态的人应该回以恭敬，通过体谅和关注对方的尊重。）



并且，在觉悟者在特定情况下克制不表示敬意时，他们这样做会有一个理由，目的是为了那个人的利益或僧团的利益，而不是因为烦恼和自负。

觉悟的居士向比丘们——即使是未觉悟的比丘——致敬，其原因与真理相关，或作为尊崇真理的一种方式，可归纳如下：[100]

	

比丘舍弃了在家生活，这种生活通常是为了寻求享乐和感官满足。他们自愿远离舒适和物质丰裕。他们遵循训练规则并持守戒律，这对未觉悟的人来说是难以遵守的。即使是已觉悟的在家居士也无需达到如此严苛的修行程度；他们认识到比丘们所做的是难以做到的。


	

比丘们维持着一种被佛教徒认为是自我发展和为世界带来福祉与安乐的生活方式。这种生活方式应受到尊崇和赞扬。


	

比丘是僧伽（sangha）的一部分：他们是一个与佛法直接相关的社群的成员。比丘僧伽是贤德之人聚集之地，大多数成员品德高尚，是一个培育善行的最佳环境。它是佛法的象征或佛法稳定的象征。每个比丘个体都代表着比丘僧团；从这个意义上（而非针对特定个人）向比丘致敬，就是尊崇僧团和礼敬佛法。


	

比丘僧伽是一个佛教团体，以最佳、最有效的方式履行研习、修行和弘扬佛法的职责。它维护佛法（佛教教义）和戒律（修行体系），并协助佛教的传承。比丘被认为是佛教教义的继承者。向代表僧伽的比丘致敬，等同于支持僧团，使其能为世间带来福祉和安乐。


	

至少，觉悟的在家居士以慈悲心向比丘们致敬。他们希望比丘们在佛法中获得福利、幸福和繁荣，通过帮助他们记住并考虑到自己的个人位置和责任，这些责任需要以勤奋、持续的努力来履行。[101]





精进修行的比丘或沙弥，即便尚未觉悟，也值得在家居士（即使已觉悟）的恭敬问候。换言之，如果比丘或沙弥自省是否具足值得在家居士尊崇的德行，这种自我觉察和自省本身就值得恭敬。

比丘之间按戒腊长幼顺序的礼敬，与僧团的正式行事（saṅghakamma）是分开的。僧团的正式行事是由僧团成员达成正式决议，并由一位善巧能干的比丘执行的。（参见注：善巧能干的比丘） 对于此类正式行事，比丘们应一致指定一位具有可信赖和可敬个人品质（pasādanīya-dhamma）的领导者。[102] 受戒时间长、经验丰富的比丘比受戒时间短的比丘更适合担任此职位，因为资深比丘有更多时间学习、训练和发展自己，但戒腊长幼并非选择的决定性因素。


善巧能干的比丘

“精明能干”（byatta paṭibala）的比丘被授予唱诵正式宣告（kamma-vācā）的职位：他向僧团宣布正在处理的事项，陈述正式提议（ñatti），请求共识，并宣布共识。（在受戒仪式中，有两位这样的资深比丘，他们被称为kamma-vācācariya。）今天，许多人对这个职位的意义和重要性不熟悉，因为僧团的正式行事已变得更具仪式性并受传统所定。关于僧团的各种正式行事，例如：受戒（Vin. I. 56-7；Vin. II. 273）；布萨日（Vin. I. 102）；划定正式界限（sīmā）——Vin. I. 106；自恣仪式（Pavāraṇā ceremony）（Vin. I. 159）；迦絺那衣仪式（Kaṭhina ceremony）（Vin. I. 254）；任命比丘在僧团中的正式职位（Vin. I. 283-5；Vin. II. 167, 176-7）；施加惩罚（例如：Vin. II. 2, 7-8, 13, 18, 21, 125）；解决纠纷（Vin. II. 84, 87）；以及举行正式的教法诵念集会（Vin. II. 285-6）。



禁止比丘宣称超人境界的戒规

律藏中另一条展现了培养集体利益精神并强调僧团重要性的戒律，是禁止比丘声称拥有非凡的精神品质，或声称已证得超人法（uttarimanussa-dhamma），例如深禅定境界、禅那（jhāna）、定成就（samāpatti）或觉悟阶段。
如果一个人怀着欺骗的意图虚假地声称拥有这些品质，他就犯了波罗夷（pārājika）罪，并自动失去比丘的身份。[103]即使他已证得其中一种非凡的境界，如果他向居士或不是比丘或比丘尼的其他人提及这一成就，他仍然有过失，并且触犯了一条波逸提（pācittiya）罪。[104]

前一条戒律起源于一次饥荒时期，当时一群比丘为了不费力地获得食物，决定互相赞扬对方的个人品质，有时基于事实，有时并非如此，例如说：“这位比丘已证得禅那”，“这位比丘是入流者”，“这位比丘是阿罗汉”，“这位比丘已证得六神通”。结果，虔诚的居士为他们提供了丰盛的食物。当佛陀得知此事后，他制定了这条学处，称为了果腹而吹嘘非凡品质是不庄重的，并且他严厉批评那些虚假声称的比丘，称他们为世上最可鄙的盗贼。

类似的戒律禁止比丘向居士展示神通。触犯此戒的比丘犯了恶作（dukkaṭa）罪。[105]这条戒律起源于一位富有的商人，他将一个檀香木碗挂在一根长长的竹竿末端，并宣布挑战：他会把这个碗送给任何一位阿罗汉且拥有真正神通的人，但这个人必须自行腾空取碗。尊者宾度拉·巴拉度瓦迦 (Piṇḍola-Bhāradvāja) 听闻此挑战后，为维护佛教的荣誉，便腾空取碗，在王舍城 (Rājagaha) 的居民中引起了极大的兴奋和惊叹。 佛陀随后制定了一条学处，斥责宾度拉·巴拉度瓦迦 (Piṇḍola-Bhāradvāja) 为了一个相对不值钱的碗而展示神通，将此行为比作一个女人为了区区一枚硬币而暴露自己。

在制定这些学处之前，佛陀曾提到为了物质利益、恭敬或个人优势而夸耀自己的功德、技能和特殊能力是不恰当的。当他制定并明确了实际的戒律时，他指出，出于任何原因而夸耀或展示自己的功德和能力，不仅仅是为了寻求个人利益和恭敬，都是一种过失。

佛陀在此的行为背后有更深层次的目标。例如，佛陀不希望人们对他们认为超出自己能力范围的事物过于兴奋或着迷，也不希望他们把希望寄托在别人或别的事物上，以至于放弃了自己力所能及的努力。[106]

这里要讨论的目标与僧团相关。根据佛教教义，佛法与律（Dhammavinaya）的存续取决于整个僧伽。教法的传承和佛法与律（Dhammavinaya）的保护依赖于僧伽的稳定。佛陀将佛法与律（Dhammavinaya）托付给了僧团，而不是某个特定个体；如果属后者，教法就不会长久。

佛陀希望在家居士将比丘作为一个社区来支持和交往，并以非个人化的方式支持个别比丘，将他们视为僧伽的代表。尽管个别比丘或比丘群体可能拥有某些非凡的技能或已达到卓越的精神证悟，他们与在家信众的关系直接影响整个僧团，使得僧团的其他成员也能分享他们的成就。

在比丘拥有特殊功德或能力的情况下，这一点很容易辨明。一个具有特殊功德或能力的个体比丘所获得的利益也延伸到整个僧团，僧团会随着那个个体一起繁荣。另一方面，如果那位比丘的功德或能力被个人化，视为属于某个特定个体或与某个特定群体相关，那么只有那个个体或群体会兴盛，而更大的僧伽则会被贬低。

当一位比丘宣扬他自己非凡的品质时，在家居士往往会把注意力集中在他身上，并慷慨地支持他。与此同时，整个僧团的重要性下降，受到的关注减少，结果就会被削弱。

这就是为什么佛陀时代的一些阿罗汉，当他们的非凡能力公之于众，以至于人们将他们视为个体并给予私人供养，他们成为关注焦点，从而导致整个僧团的重要性下降时，会迅速离开那个地方。[107] 

比丘向在家居士夸耀或宣扬自己非凡的精神品质，无论这些声称是真是假，都会带来以下有害后果：

	

这导致在家居士专注于个别人物或群体，而不是关注更广大的僧团。缺乏了解的在家居士会评判和比较他人，有时基于事实，有时并非如此，赞扬某些人而贬低另一些人。这可能对他们自己和更广大的佛教社区造成伤害。


	

如果这种宣扬是可以接受的，那么不仅是那些具有正当成就的个体才会宣扬；那些误判自己成就的个体也会宣扬。但更严重的是，这会给无耻之徒一个通过吹嘘来制造麻烦的机会。那些对这些事情缺乏知识和经验的在家居士无法辨别真伪。他们可能会被熟练的江湖骗子误导，因此将虚假的事物视为奇妙而可靠。


	

未觉悟的在家居士有不同的偏好和兴趣，而那些已证得非凡精神品质的比丘可能具有与在家居士愿望不符的性格特质或能力。并非所有证悟的人都具备追随佛陀足迹并担任领导者的技能和特质。一些证悟的比丘无法解释和教导，类似于“独觉佛”（pacceka-buddha），有时他们也比不上博学的未觉悟的老师。这就像一个人去了一个遥远的地方旅行，但回来后却无法生动、有说服力地描述他的旅程。然而，另一个人从未去过这个地方，却可能给出鲜活、生动的描述，就像一些地理学教授擅长讲授外国知识，尽管他们从未踏足那里。

在个人特质方面，有些比丘已证得觉悟果，但外貌不佳。例如，尊者拉孔塔卡·巴迪亚 (Lakuṇṭaka-Bhaddiya) 是一位阿罗汉，但他身材矮小且驼背；年轻的比丘和沙弥们经常取笑和嘲弄他，以至于佛陀需要来帮助他。[108]如果这样的人宣扬他的精神成就，他可能会导致人们否定这些成就，或以负面眼光看待佛教。然而，一个欺骗性的、未觉悟的人，却可能因为其魅力和口才而将大量人引入错误的道路。


	

如果擅长教导的证悟者、不擅长教导的证悟者、过高估计自己成就的未证悟者以及江湖骗子都宣称他们的精神证悟，那么佛教教义就会变得混杂不清；人们将不知道哪些教义是正确的，哪些是错误的。有些人对自己经验的某些方面有真实的了解，但由于缺乏对教义的正式学习，他们试图描述证悟的尝试与其实质意义相悖，这导致了混乱、误解和佛教教义的分裂。

觉悟的确认是佛陀的责任和必要任务，他创立了佛教并保护了教义和弟子。确认和认可在于佛陀和他的教义；后来的弟子自愿接受这些教义。弟子的责任不要求提及个人的精神证悟，而在于忠于佛陀的教导。

佛陀的真正弟子努力不偏离佛陀自己的教导，并以与佛陀教导的一致性作为正确传承教法的基本标准。他们不需要将自己的觉悟作为评判标准。这维护了教法和佛教的完整性。 


	

当一个人宣扬非凡的精神品质时，虔诚的在家信徒会带来物质供养。这些供养是由于那个人的宣扬而产生的，因此根据律藏，它们是“不净利得”。





觉悟者本性是不谈论或宣扬其精神成就的。一个吹嘘自己是觉悟者的人，恰恰暴露了相反的事实：他并非觉悟者。唯一宣扬他们真正拥有非凡精神品质的人，是那些拥有禅那成就（jhāna-samāpatti）的未觉悟者。[109]

供养僧团

揭示个人成就这一话题，与供养僧团（saṅgha-dāna）的传统有关。佛教区分两种布施（dāna）：供养特定个人的布施（pāṭipuggalika-dāna）和供养整个僧团的布施（saṅgha-dāna）。

佛教教义指出，供养德行微薄者，所获福报相对较少，而供养德行高尚者，所获福报则丰硕。然而，供养僧团比供养任何个人更能带来丰硕的福报。

佛陀将供养个人的类别从高到低排列：供养佛陀、供养“独觉佛”（paccekabuddha）、供养阿罗汉、一来者等等，一直到供养有德的未觉悟者、不道德者和动物。他用这样的比较：供养动物可望获得百倍回报，供养不道德的凡夫可望获得千倍回报，供养有德的凡夫可望获得十万倍回报，供养教法之外离欲的离欲者可望获得千万亿倍回报，供养入流者可望获得不可计算、不可丈量的回报——那么对于那些德行超越此者，供养他们又该如何说呢？

然而，如上所述，供养僧团比供养任何个人更能获得丰硕的福报。对僧团最圆满的布施是供养比丘和比丘尼，以佛陀为首。其次是佛陀般涅槃后供养比丘和比丘尼僧团，然后是供养预定数量的比丘和比丘尼（作为更广大僧团的代表，不指定特定个人的名字）。即使在未来，当佛法与律（Dhammavinaya）几乎消亡时，以僧伽的名义供养那些脖子上只挂着一些棕色布的不道德比丘，也能获得巨大的福报。佛陀总结道：


我说，供养个人所获得的福报，绝不会比供养僧团所获得的福报更大。[110] 
M. III. 254-6




有一次，佛陀与一位在家居士就此话题进行了以下对话：


佛陀：“居士，你家有布施吗？”居士：“是的，世尊，我家布施，这些布施是供养那些遵守林居、只食乞食、穿粪扫衣的比丘，他们是阿罗汉或已证得阿罗汉道。”佛陀：“但你作为居士，一个有家室、事务繁忙的人，肯定很难分辨哪个比丘是阿罗汉或已证得阿罗汉道。 无论比丘是林居还是村居，无论比丘是乞食还是接受应供，无论比丘是穿粪扫衣还是在家信众所施之衣，如果他心散乱、骄傲、过于自信、口无遮拦、恶口、心不在焉、不谨慎、优柔寡断、烦躁不安，并且六根未受约束，那么他在这方面是应受责备的。但如果他不散乱、不骄傲、不过于自信、不口无遮拦、不恶口、具念、谨慎、一心、坚定，并且六根受约束，那么他在这方面是值得赞扬的。
A. III. 391




佛陀随后鼓励居士供养更广大的僧团，说通过这样的供养，心会感到喜悦和明亮，当心明亮时，临终时便会投生到善趣。[111]

除了专注于自我训练和自我发展外，比丘的修持和行为应考虑到僧团和所有人类的福祉。至少，由于僧团的戒律，比丘应让那些与他们交往的人感到安全、快乐和自在。此外，如果可能，比丘应教导佛法，使人们在信心、道德行为、学习、布施和智慧方面有所发展。

换言之，比丘对居士有两项责任：一项是关于律藏的责任——通过遵守戒律和学处来令在家居士心生欢喜；另一项是关于佛法的责任——为了帮助在家居士在精神上有所发展，传授真理并分享善法。

至于居士，当他们与比丘交往时，应以获取精神财富为目标，以期在真理之道上进步；当他们供养比丘时，应考虑到对更广泛僧团所带来的利益。如果居士选择与个别比丘交往或供养，他们应带着希望僧伽稳定安固，以及所有众生获得长久利益和快乐的愿望来这样做。

关于僧团戒律的总结

僧团戒律（vinaya）的主要道德目标可归纳如下：尊重僧团及其活动；强调僧团的稳定和福祉；以及培养对僧团的责任感。佛陀和他的阿罗汉弟子们体现了这一教导的精神，并作为美德的典范。

关于僧团的负责任和支持性行为，符合佛法并与律藏一致。因此，尊重僧团与尊重佛法和律藏都相关联。[112]

对僧团的责任感也与利益所有众生的修持相关联，因为“僧伽”(saṅgha)一词字面意思是“社群”或“团体”，而僧团的建立是为了所有众生的福祉和快乐。 

佛陀是这种修持方式的典范，以下经文证实了这一点：


如来、阿罗汉、正等正觉者、佛法之王与捍卫者，依止佛法，恭敬、尊重、崇敬佛法，以佛法为标准、旗帜和主宰，为比丘、比丘尼、男居士和女居士提供正当的保护、庇护和安全，[通过教导]如下：“如是身行……语行……意行……活命……在城镇或乡村居住应如此进行，而如是[行为等]不应进行。” 
A. III. 149-50; 参见：A. I. 109-10; Ps. II. 159-60
我安住于恭敬、尊重并依止我已圆满觉悟的那个法。每当僧团具足伟大之处时，我也会对僧团心怀深切的敬意。
A. II. 21




当僧团壮大、传播更广，并在知识和经验上都有所增长时，佛陀通过赋予集体僧团重要性并委托其权威，建立了各种僧团羯磨（saṅghakamma）。例如，在授戒方面，他停止了独自授戒或允许个别弟子授戒，而是让僧团履行这一职责。[113]

当摩诃波阇波提·乔达弥 (Mahāpajāpatī Gotamī)（佛陀的姨母和继母）带来一套她亲手缝制的新袈裟供养佛陀时，佛陀对她说：“供养僧团吧，乔达弥 (Gotamī)！当你供养僧团时，它既供养了我，也供养了僧团。”[114]

在佛陀般涅槃前，他曾对尊者阿难陀 (Ānanda) 这样说：


阿难陀 (Ānanda)，我所教导并托付给你们的佛法和律，在我般涅槃后，将是你们的老师。
D. II. 154




佛陀般涅槃后，婆罗门跋沙迦罗 (Vassakāra) 向尊者阿难陀 (Ānanda) 提出了以下问题：


阿难陀 (Ānanda) 尊者，是否有一位比丘曾被乔达摩 (Gotama) 尊者指定为：“我逝世后，他将是你们的依止（‘参照点’、‘支柱’）”，而你们现在也依止于他呢？




尊者阿难陀 (Ānanda) 回答说，没有这样一个人，也没有这样一个人是在佛陀般涅槃前由僧团选出并由多位长老比丘任命的。尽管如此：“我们并非没有依止，婆罗门。我们有依止；我们以佛法为依止。”他接着解释了佛法如何作为依止：


婆罗门，那知者、见者、已成就者、正等正觉者——世尊，已规定了学处并制定了波提摩卡。在布萨日，凡依止于同一村落的比丘们都和合地集会，当我们集会时，我们请一位知晓波提摩卡者背诵它。如果一位比丘在背诵波提摩卡时忆起自己犯了罪或有过失，我们便按照佛法，依我们所受的教导，对他施以惩罚。如此一来，纠正我们的不是诸位尊者；而是佛法纠正我们。 




然而，尊者阿难陀 (Ānanda) 接着说，有些比丘被视为领导者和中坚力量：


婆罗门，那知者、见者、已成就者、正等正觉者——世尊，已宣说了十种能启发信心的品质。当我们中的任何人具备这些品质时，我们便恭敬、尊重、崇敬、供养他，并依止于他，尊重和敬仰他。[115] 
M. III. 9-12




被任命裁决法律纠纷的比丘，必须是顺从僧团而非顺从个人，尊重真理而非尊重物质的人。[116]

重要的阿罗汉弟子有义务在重视僧团活动方面树立榜样。例如，有一个故事讲到佛陀劝告尊者摩诃迦毗那 (Mahākappina) 参加布萨日仪式，以便比丘们依据律藏审查自己的行为，尽管摩诃迦毗那 (Mahākappina) 是一位阿罗汉，内心纯净无瑕。[117]同样，尽管尊者摩诃迦叶 (Mahākassapa) 住在离布萨日仪式地点约四公里的偏远之处，他仍每半个月步行前往参加仪式，即使这意味着要渡过一条河流。[118]

那些阿罗汉和不还者比丘，以及能够进入“灭尽定”（nirodha-samāpatti）的比丘，在进入该状态之前会作如下决定：“如果在我进入灭尽定的七天内，僧伽需要进行一项羯磨，例如一项正式决议（ñatti-kamma），我将立即退出此状态，无需其他比丘邀请我。”这是因为僧团的权威至关重要，值得尊重。[119]

当发生影响僧团福祉或佛教兴衰的事件或情况时，比丘们，特别是阿罗汉们，有义务关注并参与其中。例如，他们组织结集（或“诵经”：saṅgāyanā）以净化僧伽，保护教义免于偏离或免受不敬、诽谤之人或思想的侵害，帮助佛教在危难时期存续，并培养和支持那些擅长护持和弘扬佛教的个体。[120]

如果一个个体疏忽参与这些僧团活动，僧团将对他施加惩罚，即使他是阿罗汉，即使疏忽的原因是为了追求一种善行、无过失的行为，如安住于定成就。[121]当僧团施加惩罚时，受罚者有机会解释其行为的原因，但如果僧团做出最终决定，该人将尊重这一决定，正如在第一次结集时受到呵责的尊者阿难陀 (Ānanda) 的案例所见。[122] 

僧团成员也有一项传统，即关注需要集体努力的细微活动，如缝制袈裟。这种集体努力在与僧伽羯磨相关的事项中尤为重要，例如在迦絺那（Kaṭhina）仪式中，僧团同意将一块捐赠布料缝制成的袈裟供养给一位比丘。僧团中的每一位比丘，无论其资历或精神成就如何，都应参与将这块布缝制成袈裟。[123]

僧团的责任可以分为两个重要层面：

	

与特定情况相关的次要僧团事务，或作为同一僧团的同伴而需履行的互助行为，这些与“和合增上法”（sārāṇīya-dhamma）相符，特别是善意协助和支持的要素（mettā-kāyakamma），例如在生病时互相照护，以及该教法另一种表述中发现的要素，即乐于助人（kiṅkaraṇīyesu-dakkhatā）——在所有僧团事务中，无论大小，都勤勉协助。[124]


	

影响整个僧团福祉和稳定的僧团活动，或需要共同审议和决策的事项，这些与“不衰退法”（aparihāniya-dhamma）相符，特别是前两个要素：定期频繁集会，以及和合地集会、和合地散会、和合地处理僧伽事务。[125]





关于第一个事项（A），如果一位比丘不加理会，不努力协助，他很可能会受到僧团的批评和指责，并被要求出面解释其行为并接受告诫。然而，这一程序取决于具体情况，并有例外。例如，可能已经有其他人专门负责某项任务，可能已有足够的人手协助，或者该比丘可能有重要的个人职责需要处理。

有一个故事讲到一位新受戒的比丘，他在自己的小屋（kuti）里安静地度过下午，而其他比丘则在缝制袈裟。比丘们去找佛陀，指责这位比丘疏忽。佛陀召见这位比丘进行询问，当他发现这位比丘一直在修习禅那（jhāna）时，他告诉其他比丘停止抗议。[127]同样，有些时候，僧团中的大多数人被一个共同事务困扰和不安，但却以混乱而无果的方式应对。那些为了修习佛法而保持安静和超然的比丘，被认为是行为恰当的。[128]

关于第二个事项（B），没有任何例外。当僧团聚集进行一项正式活动（saṅghakamma）时，所有僧团成员都必须出席。如果一位比丘生病或有其他原因使其无法出席，那么他必须向僧伽正式表示同意。[129] 

然而，在处理这些正式活动的细节时，比丘们应首先考虑并关注那些直接参与或负责当前事务的个体。佛陀指出，对于仍在修学中的人来说，当有正式僧团事务需要处理时，不承认并顺从那些有经验的长老，反而加以阻挠和制造麻烦，是一种衰退之道。[130]

律藏中的社会戒行准则包含了一套完整的社会行为规范，旨在使僧团活动、与外界的关系以及一个人所生活的整体环境，都有助于个人内在生命的成长和繁荣。通过补充的方式，这套行为规范促进了一种精神生活，其美德将外在地表达出来，创造一种氛围，使所有人都能自我训练并发展美德、禅定和智慧，从而在自由而纯净的心境下，在和平、有序和安全的环境中发现真正的快乐。

律藏是戒律层面道德的典范，它是一个为特定群体，即佛教僧团，提供社会行为指导的完整体系。

僧团戒律并非狭义或有限意义上的一套道德原则，而是涵盖了比丘社会行为和举止的所有方面，包括：规定接纳新成员加入僧团的条款和程序（以及他们的特权和责任）；照护和训练这些新成员；任命特定僧团活动的官员；确定关于四资具的搜寻、生产、储存和分配的适当政策，例如允许的食物种类、食物的接受和分享、袈裟的制作和正确使用、适当的药物种类、照护病比丘的程序（包括看护者和病人的责任）、住所的分配、这些住所居民的职责、建造新住所的政策、新住所的设计和规划，以及建筑项目的管理；组织僧团会议的规定；处理正式指控的方式；原告、被告和案件仲裁人的适当行为；执行和解决法律纠纷的方式；以及施加各种惩罚。

律藏（vinaya）一词指的是一个全面的行为体系，它使特定群体能够稳定和安全，以符合其原则的方式生活，并以最佳方式开展活动，以实现其所向往的目标。

如果用现代术语来说，律藏（vinaya）是一个行为体系，根据一群人（这可以包括整个国家）通过颁布宪法、章程、法律体系或一套法令所达成的正式协议，涵盖了治理、社会管理、立法、经济和教育（以及其他责任领域）的整个范围。

在佛教中，律藏（vinaya）一词表示一种行为基础，它支持整个佛教生活方式，并促进依佛教原则进行的有利修行。比丘律藏是使僧团成为比丘繁荣和成长的源泉，并为他们提供佛教教义所能提供的真正利益的工具。 

律藏存在，僧伽就存在。僧伽存在，源于佛教生活方式的利益就存在。因此，尊重僧团及其活动，以及对僧团稳定和福祉的责任感，是佛教社会道德的一个关键目标。

佛陀为僧团建立了一套完整的戒律——律藏，它处于更广泛佛教社区的核心。至于为更广泛的佛教社区建立一套扩展的、详细的戒律，则取决于每个特定时期和特定情况中的人们，通过汲取律藏的精神来完成这项任务，就像阿育王 (Asoka) 曾经尝试过的那样。

当一个人理解了戒律 (sīla) 作为戒规层面的原则时，他就能区分作为法（Dhamma）的戒律和作为律（vinaya）的戒律。前者包含在“法”这个词中，而后者是“律”这个词的定义。人们也将理解为什么佛陀将佛教——整个佛教教义——称为“法与律”（Dhammavinaya），以及为什么法和律构成了佛教的全部范畴。

律的定义超出了戒条的范畴

以上对律的讨论仍局限于戒行 (sīla) 的范畴，或与道德行为直接相关。然而，“律”这个词的含义非常广泛。理解这个词的各种细微差别有助于阐明佛教的整体视角和框架。

“律”这个词有两个基本定义：

	

使自己的行为和生活方式符合一套系统化的行为准则；为了遵守道德规范而培养自律；将道德规范应用于决定自己的行为、生活方式和集体活动。


	

一套行为准则、学处或规章，它们被制定为训练和自律的原则或标准，并能使一个人的行为和集体活动井然有序、臻于完善。





仔细审视，可以从这两个基本定义中区分出五种细微的含义：

	

训练：训练自己，并鼓励他人训练自己，使人们的行为变得贤善、正确、自律和有系统，并带来成功和圆满。


	

规范：照料和监督人们的行为，使其符合行为准则；将行为准则作为调节人们行动和集体活动的手段。


	

规则与规章的宣示 (nīti-paññāpana)：制定和建立行为准则、规则和戒条、法律和法规等，作为训练或规范人们的指导方针和一套标准。


	

立法 (nīti-paññatti)：为训练或规范人们而实际建立的行为准则、规则和戒条、法律和法规等。


	

仲裁 (vinicchaya-karaṇa)：在法律纠纷案件中做出判断，根据已建立的行为准则、法律和法规等解决纠纷，以维护正义、秩序与和平。 





就人类社会演变而言，佛教教义指出，这些规章制度是因必需而产生的。当人们大量地生活在一起，每个人都在寻求四资具和可消费的物品时，自然会产生争吵、冲突和竞争。因此，需要有人来解决这些争端，从而产生了监督和治理。[131] 为了社会福祉，被选出的统治者或管理者必须制定规则和指导方针，以解决任何问题和规范人们的行为。一套规则和法律由此被规定，立法得以颁布。当争端发生时，就做出判决并施加惩罚。

最初，制定法律和在冲突时期做出判决是统治者的专属职责。后来，随着人类社会的发展和变得更加复杂，机构和组织被创建出来，以帮助建立立法和司法系统及程序，代表政府的行政部门履行这些职责。在这里，我们可以看到，即使是法院系统和司法行政也是“律”这个词的一个方面。

如上所述，社会需求带来了对统治者的需要，他被赋予裁决法律纠纷和制定规则与规章的权力。这些指导方针的目的是促进社会秩序、和平与道德，使公民能够以最少的冲突从事生计，并使社会安全和繁荣。如果社会有一位公正的统治者，其诚实和正直受到人民的信任，他将被称为“正法转轮王”（cakkavatti dhammarājā）。

尽管在这样的社会中存在着所谓的“训练”，但它通常仅用于发展那些为了成功从事某一行业而必需的艺术和科学知识与能力，以满足该特定社会的需求。

佛教在“律”这一背景下的一个重要贡献，是改变了指导和管理人们的方式。上述社会需求所导致的人员管理，主要由治理系统支持，是通过义务和强制来控制人们的手段。这种形式的控制是不充分且并非真正有效的。人们也应该培养一种自律感。

人类是能够被训练的；他们能够从坏变好，从粗糙变精致。他们有能力开发最高的精神品质，包括贤善的行为、内在的毅力、快乐，以及最重要的智慧，这能导向究竟真理的证悟。人类是这一动态中的主要行动者；人类社会是由人们自身有意的行动所形成的。因此，基本的自律和训练应该发生在每个个体之内。 

佛教的一个主要特点是，律——指导和管理系统——强调人们通过培养贤善的行为、心和智慧来管理自己。那些扮演指导角色的人被视为“善友”（kalyāṇamitta），而不是惩戒者。

在佛教中，律主要被视为一种精神训练系统。为了使这种训练顺利进行并取得成功，律的其他方面被引入作为支持，包括监督、行政管理、制定规则和训练戒条，以及司法程序（包括解决争端）。

如上所述，这种关键的训练系统通过作为监督、立法和仲裁意义上的律而得到加强。重要的是，佛教戒律并非主要依赖于遵守规则和施加惩罚。重点在于“训练规则”而非“戒命”。

现在让我们转向对“律”一词的字面解释。传统上，这个词被定义为“导向（卓越）”。它也可以翻译为“引导”或“管理”。特别是，这个词指的是：管理个人，使他们发展美德，达到圆满，并从所有痛苦中解脱；管理社会，带来社会和平与稳定；以及管理各种事务，使它们顺利完成。

形容词形式vinīta（动词vineti的过去分词）在经典中频繁使用，主要指个人和群体。它可以翻译为“导向卓越”或“训练有素”。当它用于指事务或情况时（例如在词语vinīta-vatthu中），它意味着这些事情已经顺利执行、完成和达成。

佛陀曾说，他将推迟其最终般涅槃（parinibbāna），直到他的四众弟子都训练有素（vinīta）。在许多义注段落中，“律”一词被解释为三学（tisso sikkhā）。（参见附注：建立法与律）


建立法与律

恶者，我不会最终般涅槃，直到我拥有那些敏锐、训练有素、博学、无畏、通晓法、依于法修行持法的比丘和弟子…… Na tāvāhaṁ pāpima parinibbāyissāmi yāva me bhikkhū na sāvakā bhavissanti viyattā vinītā visāradā bahussutā dhammadharā dhammānudhammapaṭipannā.... D. II. 104-105。几部义注包含了以下解释：“它被称为法，因为它是一种自然真理（sabhāva）；它被称为律，因为它应该被实践”：NdA. [143]; PsA. II. 505; VbhA. [348]。一部义注段落指出：“律是三学”（vinayo sikkhattayaṁ – Vibhaṅga Mūlaṭīkā: Jhānavibhaṅgo, Suttantabhājanīyaṁ, Niddesavaṇṇanā）。另一段落指出：“如果没有修习增上戒学等，就不是训练有素（vinīta）的”：Majjhima Nikāya Ṭīkā: Mūlapaṇṇāsaṭīkā, Mūlapariyāyavaggo, Suttanikkhepavaṇṇanā。



将“律”一词与“法”一词进行比较时，其含义会变得更清晰。

法指的是本质真理和原则，范围从自然法则到构成梵行（brahmacariya）的行为原则。律是运用这些真理和原则的一种方式，它赋予梵行的行为和举止以实质形式，并使这种行为能够传播到更广阔的世界。

换句话说，律是法的一种工具，它规范着一个社群或社会如何依照法的原则和目标运作；它有助于使梵行系统化。

法侧重于教义的本质并强调个体；律侧重于形式并强调一套实践系统。 

如果人们忽视律的深层含义，不运用律概念中固有的社会原则，也不将这一概念的精神应用于他们的日常生活中——不制定一套基于佛教价值观并适合当今时代的系统化行为准则，不严格遵循并与他人分享，也不探求法的精髓——那么可以合理地预料到以下严重后果：

	

佛教修行或佛教生活方式的领域将变得更加狭窄和受限。佛教团体将不会进步；相反，它将处于守势，并远离人类社会的其他部分，仿佛逃到一个被涨潮包围的岛屿，与世界其他地方隔绝。


	

社会环境，特别是社会的整体状况，将根据外部力量和影响而改变，佛教徒在社会事务的创建和管理中几乎没有参与。当社会环境以不利于佛教修行的方式改变时，它们将直接影响佛教，甚至可能达到佛教修行变得不可能的阶段。如果发生这种情况，佛教徒将不得不为自己的粗心和疏忽负责。





泰国与出家相关的古老传统——让男孩和年轻人出家为沙弥和比丘在寺院接受教育，以及男子在结婚和组建家庭之前必须先出家作为成人礼的信仰——都是建立道德规范（vinaya）和佛教社会体系的例子，这极大地帮助了佛教在泰国社会的繁荣和传播。这些传统的衰落对泰国佛教产生了明显的不利影响。[132]

如果佛教徒不理解“律”一词的精髓和佛教社会戒行的真正目标，那么道德训练的精神不仅不会延伸并融入在家佛教徒的修行中，就连僧伽律的根本功能也会逐渐消失，只剩下一套空洞的仪式。

如果要恢复戒律（vinaya）的正确应用，仅仅强调形式的严格性是不够的。一项未从过去传承下来且重要性已被削弱的基本任务，是恢复和振兴僧伽律中固有的社会戒行精神。此外，佛教徒应该将这种社会伦理精神向外扩展，并将其应用于在家社区的精神实践中，建立一套适合当今时代的佛教行为准则和社会体系。

附录一：宣说法与制定律

法指的是依其自性而存在的绝对真理。佛陀发现了这一真理并将其揭示给他人。通常，巴利语 dhamma-desanā 在此语境中使用，意为“法的阐述”或“法的教导”。（dhamma-paññatti 一词在《律藏》中出现过一次，但其含义与 dhamma-desanā 相同，或者它指的是为了使法更容易理解而呈现或安排法。）[133]

律是佛陀为协助他所建立的僧伽（saṅgha）而专门制定和颁布的规章制度。（律与法直接相关：它的存在是为了使僧伽能够从法中受益或以最佳方式证得法。）在此语境中，使用 vinaya-paññatti 一词，意为制定律，或者它指的是构成律的规章制度。（vinaya-desanā 一词偶尔在经典中使用，在后期文本中出现频率更高，特指律的术语或律的制定方法。）[134]

尽管 paññatti 一词偶尔用于法的语境，[135] 但它仅指为了阐明真理——使其更容易理解和实践——而将其概念化、安排、分类和分组；它不像律的语境中那样是制定新的条款。

请注意，关于佛陀在《大般涅槃经》中的言论：Mayā dhammo ca vinayo desito paññatto，义注师将其翻译为：“已教导和制定的法，以及已教导和制定的律。”[136] 这里的“教导”和“制定”这两个词应根据上述解释来理解和区分。

附录二：戒、律与戒法

（译注：本附录结合了《佛法》泰文版第十九章附录二和第十一章附录三的材料。）

未具体概述并包含在戒律 (vinaya) 中的道德原则 (sīla) 可以定义为“道德层次的法”。这不应与泰文术语 sīla-dhamma (ศีลธรรม) 混淆，该术语具有独特的含义，仅限于道德和美德。在该术语中，sīla 指的是戒除恶行或不犯戒条，而 dhamma 指的是贤善行为或提倡美德的教义。根据佛教教义，法的整个修行分为三学 (tisso sikkhā)：戒行 (sīla)、禅定 (samādhi) 和智慧 (paññā)。戒、定、慧都是法的方面，因此存在道德层次的法、禅定层次的法和智慧层次的法。

有些人试图扩展 sīla-dhamma 的定义，例如将其解释为 sīla 和 dhamma，这实际上涵盖了整个佛教教义，但这通常不被佛教学者接受。大多数泰国人想到 sīla-dhamma 这个词时，并不会想到禅定、四念住、对三法印的内观禅修等。因此，这个词定义的扩展仅限于学术研究。（可以将定义拓宽为“贤善行为以及其他品质”，包括禅定和智慧。或者，可以将这里的 sīla 等同于 vinaya：因此 sīla-dhamma 意味着“律和法”，与原始术语“法与律”（Dhammavinaya）相对应。）

然而，就这个词的普遍理解而言，sīla-dhamma 指的是“道德层次的法”。在皇家学院词典中，sīla-dhamma 被简单定义为“贤善行为”。无论这个词的含义扩展到何种程度，它都处于十善业道（kusala-kammapatha）的范畴内，也就是所谓的正行（dhamma-cariyā）。事实上，“正行”（dhamma-cariyā）一词是“贤善行为”（sīla; sīla-dhamma）的合适替代。 (请注意，虽然构成 sīla-dhamma 这个词的两个词在词源上与巴利语和梵语相关，但这种复合词的用法仅在泰语中发现。)

对于 sīla，人们有时会发现一个简单的定义是“一系列禁止”。这种“负面”定义是为了在基本层面上解释 sīla 的含义而产生的，但仅仅坚持这一点作为唯一的定义是局限且不正确的。事实上，即使是作为戒规（vinaya）的 sīla，例如比丘律，也包含禁止和“积极”行动的指令：聚集进行正式的僧团会议，承担僧团责任（例如负责食物分配的比丘的职责），谦逊和尊重地行事，努力服务他人等；这些都属于 sīla 的范畴。[137]

此外，对贤善行为的讨论常常忽略了谋生的问题，而谋生是戒律的重要组成部分。为了避免对戒律的理解过于狭隘，应该发展出更全面的观点，包括正语、正业和正命。

附录三：五戒和十善业道

（译注：本附录附于《佛法》泰文版第十六章，关于中道。）

“五戒”（pañca-sīla）这个词总体而言是一个较新的术语。在《律藏》中，它很少被使用，而且在使用时戒条并未被列举；它被用作回忆的工具或以技术性含义使用。它出现在 Vin. II. 161-2，但未列出戒条，也出现在 Ps. I 46-7，但在此处，当解释因素时，提到的是十种正行而非戒条。在义注和后期文献中，该术语被大量使用。

在《律藏》中，关于五戒的更常见提法包括“五法”（pañca-dhamma）和五“学处”（sikkhāpada），或者五戒被提及而没有标题。关于五戒的进一步提法包括：“白法”（sukka-dhamma）、“无怖畏果报”，以及居士道德的定义性品质。[138] 五戒也作为“在家居士的修持”（gihi-vatta 或 gahaṭṭa-vatta）的一部分包含在内。[139]

关于十善业道，或者说十种正行，这些品质有许多替代名称，也有许多段落将这十种品质列出而没有标题。巴利经典中包含这些品质最长描述的部分在 A. V. 249-308（长达五十九页）。[140]

看来，在当代的佛教教义中，总体上更多地强调十善业道（或“正行”）的负面方面——强调避免和不作为——而非正面方面——强调应该履行或实践什么——尽管巴利经典描述了正面和负面两个方面。 

除了五戒和十正行之外，戒（sīla）也根据八正道支（= 法行 dhamma-cariyā 的前七个因素），[141] 或根据四行恶业（kamma-kilesa）的教导来呈现。[142]

附录四：将十善业道归类为三学

（译注：本附录附于《佛法》泰文版第十一章，关于中道。）

请注意，在 A. I. 269-70 中，佛陀将正行（dhamma-cariyā = 十善业道 – kusala-kammapatha）的第八和第九个因素，即不贪欲（anabhijjhā）和不瞋恚（abyāpāda），归类为心圆满（citta-sampadā，或“心的成就”），这意味着它们是“增上心学”（adhicitta-sikkhā）的一部分：它们属于禅定（samādhi）。（正行的前七个因素被归类为戒圆满 – sīla-sampadā；第十个因素被归类为见圆满 – diṭṭhi-sampadā。）这是因为第八和第九个因素没有前两种盖（nīvaraṇa）：贪欲（abhijjhā）和瞋恚（byāpāda）。[143] 弃除五盖是达到“安止定”（appanā-samādhi）和进入禅那的初步步骤。[144] 不贪欲和不瞋恚是缺乏前两种盖的状态；盖的缺席本身就等于禅定（samādhi）。

然而，还有其他段落将这两个因素归类为智慧因素。将这两个因素归类为禅定因素或智慧因素的原因是：具备不贪欲和不瞋恚的心境，或心中发展这些因素，被归类为增上心学——作为禅定；由这两个因素组成的思想或意图被归类为“正思惟”（sammā-saṅkappa）——作为增上慧学。在 M. I. 287-8 中呈现善业道时，重点放在由这两个因素组成的思想和意图上，因此它们被归类在正思惟之下。[145] 然而，当它们被视为纯粹的心所法时，则如上所述，被归类在心修持之下。

在此语境中，还要注意，如果一个人贪恋他人的财物，但尚未有意将其据为己有，那么他并未被染污；如果一个人发怒，但尚未开始怀有恶念并希望他人受到伤害，情况也同样如此。[146]

附录五：违犯五戒所产生的恶果

义注根据以下标准，提出了判断杀害各类众生所产生恶果严重性的原则：

	

德行程度：杀害具有大德之人会带来严重后果，而杀害具有微薄或没有精神德行的众生则后果不那么严重；例如：杀害阿罗汉比杀害未开悟之人更严重；杀害家畜比杀害野生动物更严重。


	

大小：对于功德或多或少相等的动物，杀害大型动物比杀害小型动物更严重。


	

努力程度：付出巨大努力去杀害比付出微小努力更严重。


	

烦恼或意图：如果烦恼或意图强烈，则会产生更严重的恶果，如果烦恼或意图微弱，则恶果较轻；例如：怀着愤怒或预谋的仇恨去杀人比自卫杀人更严重。





义注对其他戒条也提供了类似的分析。例如：

	

偷盗的后果与被盗物品的价值、物品所有者的德行以及偷盗时所付出的努力程度相对应。


	

邪淫的后果取决于被侵犯者的德行、烦恼的强度以及所付出的努力程度。


	

妄语的后果由所涉的利益和优势决定。例如：一个人不愿放弃某物并声称自己没有，这种情况比在法庭上作伪证的人不那么严重；出家者开玩笑说谎比他故意且虚假地声称已证得精神境界不那么严重。


	

饮用麻醉品的恶果取决于饮用时所产生的烦恼或不善心所、饮用量，以及饮用后导致邪恶和不善行为的影响。[147]





附录六：“律”的其他含义

义注将作为戒条或规则之体系的“律”称为“制定律”（paññatti-vinaya）。然而，还存在其他几个重要术语使用了“律”这个词。其中一个常见且含义相似的术语是圣者律（ariya-vinaya），它指的是圣者的行为准则、生活方式或训练体系。这个术语与善逝律（sugata-vinaya）相对应，佛陀将善逝律定义为梵行（brahmacariya）：即“清净梵行”或引领至上生命的方式。 这与义注一致，义注将圣者律定义为佛教；[148] 这个定义比在贤善行为（sīla）语境中的“律”的定义更广。[149]

附录七：为多数人利益而修行

除了上文正文中引用的段落之外，巴利经典中还有更多关于为一切众生的福祉和快乐而修行的教导，例如：派遣弟子们去弘扬教法就是为了这个目的；[150] 善逝和善逝律（sugata-vinaya）的存在就是为了这个目的；[151] 佛陀建议研习、实践和反复温习法，以便梵行——佛教——能长久住世，以利益一切众生；[152] 佛陀强调僧伽和谐，并告诫反对僧伽分裂、人际争吵、对法与律的错误教导，以及僧伽中持有邪见的首领，都是出于对大众福祉的考虑。[153]

为多数人利益而修行的核心原则是使人们安住于“圣道”（ariyañāya-dhamma），从而使他们具备贤善品质（kalyāṇa-dhamma）和善法（kusala-dhamma）。[154]

附录八：恭敬法，恭敬律

佛陀恭敬法，他说每当僧团具足伟大时，他也恭敬僧团。[155] 这种恭敬的实践原则上符合六种和七种恭敬，其中包括恭敬导师（佛陀）、恭敬法、恭敬僧团和恭敬训练（律）。[156]

这里关于指涉阿罗汉时“信仰”一词有一点值得注意。在一个层面上，“信仰”一词可以用于与法相关。佛教教义将这种信仰归类为智慧发展的一个阶段（对应于“信心”一词）。在此语境下，阿罗汉已经超越了“信仰”的这个阶段，因为他们已经亲自洞察并证悟了真理，无需相信任何人。

在另一个层面上，“信仰”一词可以用于与律或一系列指令相关，这些指令与社会戒律准则相联系（对应于“顺从”一词）。在此语境下，阿罗汉是顺从或高度自律的，这在经典中的一段话中得到了证实，该段话说，如果佛陀命令一位阿罗汉（或其他觉悟者）走进泥沼，阿罗汉会毫不犹豫地服从。[157] 

附录九：依戒腊显示恭敬

以戒腊（即比丘受戒的年数）作为表示恭敬的标准，是最恰当、方便和实用的行为方式，并且符合佛陀希望僧伽成为他人榜样的目标——不以出身、社会地位或种姓作为恭敬的标准。[158]

另一种标准是使用精神证悟的程度作为标准，但这种方法会令人困惑，最终无效，因为证悟并不明显，难以证明，而且已证悟之人不会四处夸耀自己的成就。有比丘曾提出这一标准，但佛陀拒绝采纳。[159]

这里特别值得注意的是，虽然佛陀在社会关系语境中（这与外部条件相关）选择戒腊作为表示恭敬的标准，但在为了达到最高目标而进行的训练语境中（这是一种内在因素，是佛教教义的核心），他认为精神德行是理想和真正的恭敬标准。

那些根据律的法规或社会交往规则而获得尊敬的比丘，应当明白这样一个事实：真正使一个人值得恭敬的是他所证悟的精神品质，或是正行（例如，如僧伽九种功德中所述的“善行者”——supaṭipanno），[160] 而这些精神品质必须在自身中培养。

佛陀多次向僧伽中的长老们提醒这个真理，例如在《法句经》的这几节偈颂中：


白发苍苍不使人成为长老。
 他可能年岁已高，但徒劳变老。 拥有正直、美德，
 无害、自制与约束，
 这样一位涤除杂染的智者，
 才真正被称为长老。
Dh. verses 260-61




巴利语经典中有一段话将长老分为三种：依“出生”（即依资历—— jāti-thera）而成为的长老、依佛法（dhamma-thera）而成为的长老，以及依世俗约定（仅仅是名称上的长老—— sammati-thera）而成为的长老。[161] 依照律典指定的长老可以归类为依世俗约定而成为的长老。另一段话提到了使一个人成为长老的四种品质。[162]

附录十：佛教是一种悲观的宗教吗？

在“有神论道德与自然真理教义”一节中引用的尊者舍利弗（Ven. Sāriputta）的段落，被阿尔伯特·史怀哲（Albert Schweitzer）的《印度思想及其发展》所引用。[163] 约瑟夫·L·萨顿（Joseph L. Sutton）的《泰国政治与行政问题》中也再次引用了该段话。[164]

在这本后来的书中（第2-8页），萨顿教授引用了其他法义教导，例如关于业（kamma）、再生（rebirth）和出世（retreat or escape from the world）的教导，以佐证他的批判性观点。关于佛教对意图行为（karma/kamma）的教导，我已在前面章节中提及。至于“再生教导导致拖延”（与强调单一生存的基督教教义相反）的说法，这可以通过佛教关于投生为人极度困难的教导来回答——投生为人的机会比盲龟将头伸过漂浮在大海木板上的孔洞的机会还要小。此外，佛教教导说，救赎不可能通过洗礼或忏悔罪过来实现。

至于退出世俗事务的问题，萨顿教授引用了以下名言：“世间若无所爱者，则福乐盈满，无忧无恼。”这句引文出自《自说经》（Udāna）：Tasmā hi te sukhino vītasokā yesaṁ piyaṁ natthi kuhiñci loke.[165] 这里的巴利语“爱”是 piya，指一种导致个人执着的迷恋形式。这段话描述了觉悟者的特质；它强调解脱以及解脱的幸福，摆脱了自私的迷恋，并拥有无边慈爱（mettā）。当一个人的心摆脱了痛苦和自私的执着时，就有充分的自由以慈悲行事和安住。他纯粹是为了众生的福祉而行动，正如这句格言所概括的：bahujana-sukhāya lokānukampāya：“为了众多人的安乐，为了世间的悲悯协助。”

无论萨顿教授的理解多么有限，或者他的意图如何，他的评论都可以作为提醒，促使佛教徒加深对佛法的知识并澄清他们的理解。许多西方学者都持有萨顿教授的批评观点，而且必须承认，泰国佛教徒中普遍存在的信仰和误解助长了这种批评。（三十年前《佛法》首次出版时，西方人对佛教的理解有限，并抱有各种误解，例如认为佛教教导以消极的眼光看待世界，认为世界只充满痛苦。如今，这种情况已发生巨大变化。）

附录十一：戒律（sīla）与宗教实践（vata）

戒律（sīla）与宗教实践（vata）是不同的。根据《大义释》（Mahāniddesa），戒（sīla）指的是自制、自我控制和不犯戒，而宗教实践（vata）指的是承担宗教实践或誓愿。比丘律（bhikkhu Vinaya）中的规则既包含戒律也包含宗教实践。头陀支（dhutaṅga）是宗教实践（vata），而非戒律（sīla）。[166] 那些属于宗教实践（vata）而非戒律（sīla）的修行规则，例如头陀支，是额外的：它们是严格修行的手段，旨在增强自律和自我发展，并强调知足少欲。但它们并非强制性的：它们是根据个人性情和准备程度而承担的。这与戒律不同，社区中的每个成员都必须遵守戒律；如果有人未能遵守，则会对个人和集体造成有害后果（如果戒律包含在律中，则有指定的惩罚形式）。

此外，戒律通常是基本的行为原则，而宗教实践是补充性的，它增加美德和纪律感，并支持戒律，特别是通过消除或减少犯戒的机会。无论如何，一些宗教实践（vata），虽然可能看起来严峻而严格，但与佛教原则不符；佛陀禁止它们，在某些情况下，根据律，它们是错误的。例如：禁语誓愿（mūga-vata；[167] 这种誓愿防止妄语，例如说谎；佛陀批评这种做法，称其为“行为如牛”），以及吃自然落果的誓愿（这种誓愿防止一个人伤害动物和植物；这被认为是非佛教宗派成员为了隐居避世而持守的过于严峻的实践）。[168]

请注意，还有一些次要或小型的戒行，称为行仪（vatta），它们补充戒律（sīla）。在一些泰文脚本的《巴利圣典》版本中，术语“宗教实践/严峻实践”（vata）和“宗教戒行/行仪”（vatta）之间存在一些混淆和模糊。

[image: image]
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[1] 邪命是指通过“欺骗、奉承、暗示、强迫和恐吓，或者通过以利求利”来谋生（《中部》第三部分，第75页）。 ↩ 



[2] 《长部》第二部分，第311-312页；《中部》第一部分，第62页；《中部》第三部分，第251页；《分别部》第105、235页。 ↩ 



[3] 《中部》第三部分，第74-75页；参阅：《分别部》第106-107、237页。 ↩ 



[4] 关于将十善业道归类为三学（tisso sikkhā）或八正道，请参阅附录四。 ↩ 



[5] 这些十种因素的类似解释出现在许多段落中，例如：《增支部》第五部分，第283、288-289、292、297-298、301-302页。 ↩ 



[6] 这是与前面提出的正业的简明定义相同；它并未像十善业道（kusala-kammapatha）那样扩展此道支。关于佛教是一种悲观宗教的观点，请参阅附录十。 ↩ 



[7] 译注：《牛津词源词典》指出，“恶”（evil）一词可能源于印欧语系词根 *up-（与英语单词“up”和“over”相关；参见巴利语前缀upa-），其主要意思是“超出适当界限”。 ↩ 



[8] 适当的饮食关系意味着接受，当我们在道上行进但尚未达到目标时，我们有时必须做不合意的事情，因为我们别无选择。佛陀教导要以类似父母被迫吃掉在沙漠小径上死去的孩子的肉的方式来考虑食物（参见：《相应部》第二部分，第98-99页）。 ↩ 



[9] 译注：ājīvaṭṭhamaka-sīla：前七种因素与善业道（kusala-kammapatha）的前七种因素相同；第八种因素是正命（sammā-ājīva）。 ↩ 



[10] 这一组被称为圣者增长之法（ariyā vaḍḍhi）；有关这些因素的更多信息，请参阅关于觉悟者的第七章。 ↩ 



[11] 参见附录三；义注偶尔将五戒称为恒常戒（nicca-sīla）：“恒常的行为”或“持续保持的行为”（例如：《小义释注》第一部分，第377、379页；《清净道论》第15页）。 ↩ 



[12] 译注：“破坏家族血统”指的是非婚生子女的出生，即已婚妇女所生的孩子，其生父不是她的丈夫。 ↩ 



[13] 具体指五戒，参见：《小义释注》第二部分，第49-54页。对前四戒的解释以及对剩余“善业道”的进一步解释，参见：《中部注》第一部分，第200-201页；《义释》第一部分，第115-118页；《法集论注》第97-101页；以及后来文本中的引用，例如：《吉祥灯论》[1/210-219]。 （我在这里将必要条件清单限制为五戒；关于离间语等相关因素，请参阅上述参考资料。）至于第五戒，如今除了饮用之外，还有其他方式可以摄取迷醉品；此戒的要旨应相应地适用。 ↩ 



[14] 译注：字面意思是：“不应前往之处”。 ↩ 



[15] 译注：“业力上”。 ↩ 



[16] 有关此主题的更多信息，请参阅附录五。 ↩ 



[17] 《增支部》第二部分，第61-62页。 ↩ 



[18] 《本生经》第四部分，第53页提及；《本生经注》第四部分，第53页解释。即使是韦桑塔拉（菩萨）也请求获得对妻子知足常乐的祝福（参见：《本生经》第六部分，第572页；《本生经注》第六部分，第572页）。 ↩ 



[19] 义注将“khema”定义为“安全”、“协助”和“慈爱”，并指出这段话是指通过意门（mano-dvāra）实现的清净——《中部注》第一部分，第178页。 ↩ 



[20] 《长部》第三部分，第180-193页；《长部注》第三部分，第943页。 ↩ 



[21] 在此经中，佛陀还描述了每一种“败坏之道”（apāya-mukha）的危害。 ↩ 



[22] 参见第13章关于善友的章节。 ↩ 



[23] 译注：如俗语所说“能言者少行”。 ↩ 



[24] 译注：与“患难与共的朋友”相反。 ↩ 



[25] Adhanānaṁ dhanānupadānaṁ；或完整版：ye ca te tāta vijite adhanā tesañca dhanaṁ anuppadajjeyyāsi（《长部》第三部分，第61页）。 ↩ 



[26] 《中部》第三部分，第75页。 ↩ 



[27] 例如：《相应部》第三部分，第240页；《义释》第一部分，第372、495页；《义释》第二部分，第61页；经中关于道德的简短、中等和长篇部分，例如：《长部》第一部分，第8、67页，可以找到一份相当全面的“邪命”活动清单。 ↩ 



[28] 《律藏》第五部分，第99页。 ↩ 



[29] 《自说经》第66页。 ↩ 



[30] 《相应部》第二部分，第199页。 ↩ 



[31] 《经集》第13页。 ↩ 



[32] 《增支部》第五部分，第181-182页。 ↩ 



[33] “尽其职责”：指专注于自己的工作并帮助他人。 ↩ 



[34] 《本生经》第三部分，第301页。 ↩ 



[35] 还有另一个关于挪用已故富商财富的故事，见《相应部》第一部分，第89-91页；这个故事在《麻雀本生经》（JA. III. 298）中得到延续和扩展。另见：《须达饭本生经》（JA. V. 382）；富商麻沙利亚·高西雅（Macchariyakosiya）的故事（DhA. I. 366）；《夷利沙本生经》（JA. I. 345）；以及富商比拉拉巴达卡（Biḷārapādaka）的故事（DhA. III. 16）。 ↩ 



[36] 译注：当然，这在所有南传佛教国家都是如此。 ↩ 



[37] 译注：四神足：善欲（chanda；“愿”）、精进（viriya；“努力”）、专注的心（citta；“奉献”）和“思惟”（vīmaṁsā）。 ↩ 



[38] 在这四部经中，有两部是为在家人宣说的，其余两部是为比丘宣说的。 ↩ 



[39] 这首偈颂是《巴利圣典》中常见的习语表达，例如：《增支部》第二部分，第69页；《增支部》第三部分，第45页。 ↩ 



[40] 参见：《本生经》第四部分，第166页。 ↩ 



[41] 有关贤善之人（sappurisa-dhamma）的七种品质，请参阅第13章关于善友的章节。 ↩ 



[42] 《本生经》第六部分，第287页。 ↩ 



[43] 译注：E.M. Hare在《渐增说》（巴利文经论学会；© 1955；第189页）中指出：“义注解释说，当人们摇晃无花果树，希望吃到它的果实时，会落下大量果实，其中大部分被浪费了。” ↩ 



[44] 类似段落见：《增支部》第四部分，第281、322、323页。关于导致未来安乐的四种品质，请参阅第7章关于觉悟者的预流者部分。这四种品质是圣者增长之法（ariyā vaḍḍhi）的五种因素的一部分。 ↩ 



[45] 译注：《增支部注》：“他将幸福的类型分为两部分——前三种类型构成一部分，无过失的幸福单独构成一部分。然后他以智慧观察并了知，前三种幸福加起来也不及无过失的幸福的十六分之一。”《佛陀的数字论述》，涅槃波尼迦长老和菩提比丘翻译；阿尔塔米拉出版社；© 1999；第292页。 ↩ 



[46] 或：“支持自己的宗教”。 ↩ 



[47] 类似的段落见《增支部》第二部分，第67页。此教导特别适合佛陀时代的社会状况；现代读者可以提炼此教义的精髓。 ↩ 



[48] 义注解释说：行为 = 正业；知识 = 正见和正思惟；正法 = 包含在禅定部分的三种因素（正精进、正念和正定；培养心之品质）；道德行为 = 正语和正命；优越的生命 = 八正道或正命（参见《中部注》第五部分，第81页；《相应部注》第一部分，第88页；《清净道论复注》第一部分，序论部分的其他解释）。 ↩ 



[49] 译注：泰语“silapa-vitayah”（ศิลปวิทยา；“艺术与科学”）源自梵语ṡilpa-vidyā。 ↩ 



[50] 无过失的活动是指有德行、无害的行为，特别是有益的行为，例如为他人提供服务、建立公园、植树造林、修建桥梁以及承担布萨日戒（参见：《小部经注》第141页）。 ↩ 



[51] 最初，支持亲属是最后一个因素，但由于这段话以偈颂形式出现，因此因素的顺序不需严格遵守；故我将其置于支持妻子儿女之后。在《小部经注》对本经的义注中（KhA. 141；SnA. I. 299），“亲属”（ñāti）一词被赋予了非常狭隘的定义，但《导论义释》（Nettivibhāvinī）（缅甸版第185页）将ñāti定义为包含朋友和熟人（Nett. 108）。 ↩ 



[52] 《长部》第三部分，第211、273页；《相应部》第五部分，第64页；《增支部》第五部分，第55-56页；《分别论》第一部分，第5、122页。 ↩ 



[53] 参见上文“增进个人生活与社会的贤善行为”一节。 ↩ 



[54] 例如：《长部》第三部分，第181页。 ↩ 



[55] 译注：这里的“世俗之事”用于涵盖作者使用的两个表达：loka-dhamma 和 loka-āmisa。 ↩ 



[56] 译注：作者在此侧重于比丘僧伽。此处将“男众和女众僧侣”或“僧众”替换“僧侣”是有效的。 ↩ 



[57] 译注：同样，将比丘尼僧伽纳入此独立社群的分类是有效的，作为一个独立的实体。关于比丘和比丘尼的更多信息，请参阅巴育陀长老的《佛教戒律与比丘尼》；罗宾·摩尔（Robin Moore）翻译，© 2015。 ↩ 



[58] 《增支部》第二部分，第27-28页（关于应舍弃的不善法，可与第一原则，即舍弃爱执、痴迷等进行比较）。类似段落见：《长部》第三部分，第224-225页；《义释》第二部分，第59页。 ↩ 



[59] 《清净道论》第15-46页；《摄阿毗达摩义论》：Kammaṭṭhānaparicchedo, Vipassanākammaṭṭhānaṁ, Visuddhibhedo。请注意，在《巴利圣典》中，根律仪（indriya-saṁvara）被归类为禅定（例如：《长部》第一部分，第207页）。 ↩ 



[60] 禅定成就：三摩地、禅那、解脱和等至；觉悟阶段：道、果和涅槃。 ↩ 



[61] 译注：俗称“好业”。 ↩ 



[62] 佛陀说，一个正法之人出现于世间，是为了众生的安乐（《增支部》第四部分，第244-245页）。同样，当一个正法之人获得财富时，他就像隐蔽处的莲花池——每个人都可以利用水源并得到清凉；但一个不正法之人获得财富，就像荒芜之地的池塘；虽然水可能清澈洁净，但却无用（《相应部》第一部分，第90-91页）。 ↩ 



[63] 将此与佛教关于权力的起源和君王的起源的教导进行比较（例如在《起世因本经》中——《长部》第三部分，第92-93页）。一些富有的佛教商人，如给孤独长者，秉持这一原则，为了僧团和穷人的利益而放弃他们的财富，直到他们自己身无分文，但毫无悔意。 ↩ 



[64] 《增支部》第三部分，第352页。 ↩ 



[65] 《长部》第三部分，第65-66、70-71页。 ↩ 



[66] 例如：《长部》第一部分，第135页；《长部》第三部分，第61页。这些教导强调协助并促进勤勉，即也应预防因怠惰而导致的贫困。 ↩ 



[67] 例如：《增支部》第四部分，第151页；《如是语》第22页。 ↩ 



[68] 译注：指上衣、内衣、下衣、钵、剃刀、针线、腰带和滤水器。 ↩ 



[69] 译注：“阎浮提”。 ↩ 



[70] 参见阿育王石刻敕令的第十条铭文。 ↩ 



[71] 当代学者（其中大多数是西方学者）的学术书籍和其他著作，他们研究佛教及其与社会的关系，往往忽视佛教关于道德的教导，特别是比丘僧伽的道德戒律（律）。他们的作品因此常常不正确或至少严重不足。 ↩ 



[72] 五戒自古以来就被支持和实践。它们从一开始就被佛教承认并纳入其中。一般来说，在家人没有大量的学处，因此不使用“在家律”这个术语（五戒被视为在家人的戒律）。尽管如此，义注偶尔将特定的原则或因素归类为在家人的律，例如：《善见律注》指出《善生经》是“在家人的戒律”（gihi-vinaya）——[DA. 3/151]；《胜义光明》指出，戒除十不善业道（akusala-kammapatha）是“在家人的戒律”（āgāriya-vinaya）——[KhA. 117]。 ↩ 



[73] 关于“律”（vinaya）一词与整个社会的关系，请参阅第5章关于业的章节。 ↩ 



[74] 译注：我在此将“法”（Dhamma）翻译为“究竟真理”，因此指 paramattha-sacca，与世俗谛（sammati-sacca）形成对比。关于 paramattha-sacca（究竟真理）的更多信息，请参阅第2章。 ↩ 



[75] 关于揭示真理（“教导法”）和制定道德规范（“制定律”），请参阅附录一。 ↩ 



[76] 译注：这与拉丁语术语“malum in se”（“本身即是错误或邪恶的”；本质上即是错误的）和“malum prohibitum”（“因被禁止而错误”；仅因法规而构成非法行为的行为）相对应。 ↩ 



[77] 义注将这一组道德原则称为ājīvaṭṭhamaka-sīla：“以正命为第八支的戒”或“包含正命的八支戒”。八种因素：正语（sammā-vācā）= 四种贤善的语业（vacī-sucarita）+ 正业（sammā-kammanta）= 三种贤善的身业（kāya-sucarita）+ (1) 正命（sammā-ājīva）。参见：《清净道论》第11-12页。 ↩ 



[78] 关于术语sīla、vinaya和sīla-dhamma，请参阅附录二。 ↩ 



[79] 戒（sīla）作为意愿、作为心所（cetasika）、作为节制和作为不犯戒（avītikkama）：《分别论》第一部分，第44-45页；《清净道论》第6-7页解释。[译注：以上段落引自《佛法》第722-723页。] ↩ 



[80] 《小部经注》第135页；《经集注》第一部分，第299页。 ↩ 



[81] 《长部注》第三部分，第943页。 ↩ 



[82] 例如：《相应部》第四部分，第245页；《增支部》第三部分，第170-171、203-204、275-277页；另见：《增支部》第五部分，第257-261页。 ↩ 



[83] 例如：《长部》第三部分，第235页；《饿鬼事》第591页；《分别部》第285页。 ↩ 



[84] 《律藏》第二部分，第162页。 ↩ 



[85] 例如：《佛种姓经》第21页。 ↩ 



[86] 译注：关于五戒和十善业道的术语，请参阅附录三。 ↩ 



[87] 关于“律”（vinaya）一词含义的进一步探讨，请参阅附录六。 ↩ 



[88] 男沙弥：sāmaṇera；女沙弥尼：sāmaṇerī。《律藏》第一部分，第83-84页；《律藏》第五部分，第138页；《小部经》第一部分。沙弥的这十条学处后来被俗称为十戒。在《律藏》中，男沙弥或女沙弥尼被简单定义为“持守十学处者”（dasasikkhā-padika 和 dasasikkhā-padikā）：《律藏》第四部分，第122页。 ↩ 



[89] 这几乎适用于佛陀制定的大多数学处：参见《律藏》第三、第四卷，从《律藏》第三部分，第20页开始。 ↩ 



[90] 例如：一旦生起喜悦的信心，一个人要么当下证得不动，要么致力于智慧（《中部》第二部分，第262页）；当一个人忆念如来时，他的心光明，喜悦生起，烦恼被舍弃（《增支部》第一部分，第206-207页）。参阅：《长部》第一部分，第110页；《长部》第二部分，第142、161页；《增支部》第一部分，第8-9页；《增支部》第三部分，第244-245、256、336-337、392页；《如是语》第13-14页；《经集》第75-76页。 ↩ 



[91] 参见：《律藏》第一部分，第15-16、18、23、36-37、181、225-226页；《律藏》第二部分，第156-157页；《长部》第一部分，第109-110、148页；《长部》第二部分，第41、44-45页；《中部》第一部分，第379-380页；《中部》第二部分，第145页；《增支部》第四部分，第186-187、209-210、213-214页；《自说经》第49页（所有这些段落除了听者的名字外都相同）。 ↩ 



[92] 例如：《长部》第二部分，第222、331-332页；《增支部》第一部分，第22页。参见关于觉悟者的第7章。关于这一重要原则的更多例子，请参阅附录七。 ↩ 



[93] 参见附录八。 ↩ 



[94] 例如尊者大迦叶（Ven. Mahākassapa）的修行（《相应部》第二部分，第203页）。关于戒律（sīla）与宗教实践（vata）的区别，请参阅附录十一。 ↩ 



[95] 关于戒禁取（sīlabbata-parāmāsa）的主题，请参阅第7章关于觉悟者的章节，其中包括对不同觉悟阶段的描述。 ↩ 



[96] 《律藏》第三部分，第21页；《增支部》第五部分，第70-71页。 ↩ 



[97] 《增支部》第一部分，第98-99页；这份清单包含十对因素。 ↩ 



[98] 《如是语》第11-12页；参阅：《律藏》第一部分，第358页。 ↩ 



[99] [译注：这种等级制度是根据受戒的日期和时间，或出家年数——字面意思是“雨安居”（vassa）的次数来计算的。] 有关根据资历敬礼的更多信息，请参阅附录九。 ↩ 



[100] 与《弥兰陀问经》（Miln.）中的教导进行比较：Dutiyavaggo, Seṭṭhadhammapañho sattamo。 ↩ 



[101] 即使在他们不敬礼的情况下，他们也是怀着慈爱之心，并且在考虑了通过不表示敬礼会对该比丘有所助益之后才这样做的。但请注意，关于比丘僧伽对单个比丘施加惩罚（brahma-daṇḍa）的方法（《律藏》第二部分，第290页）或比丘尼僧伽决定不向单个比丘敬礼（《律藏》第二部分，第262页），这些行动只有在各自僧团达成共识后才能进行。 ↩ 



[102] 《中部》第三部分，第11页；另见《优楼频螺经》（Uruvela Sutta）在《增支部》第二部分，第22页。这种最初的僧伽行政制度依赖于一个基本的训练系统（从受戒开始的训练和戒律）。当这个基本的训练系统出现故障或缺失时，真正的僧伽行政系统就无法运作，并被其他治理系统取代。这是因为真正的僧伽行政系统取决于所有比丘都接受了真实有效的训练。此外，当僧伽行政系统衰落并有人努力恢复它时，人们有时只是敷衍地呼吁恢复，而没有考虑其繁荣的真正原因。 ↩ 



[103] 《律藏》第三部分，第87-91页。 ↩ 



[104] 《律藏》第四部分，第23-25页。 ↩ 



[105] 《律藏》第二部分，第110-112页。 ↩ 



[106] 参见第9章关于神通与天人的章节。 ↩ 



[107] 参见尊者伊西达塔（Ven. Isidatta）和尊者摩诃迦（Ven. Mahaka）的故事：《相应部》第四部分，第283-291页；《增支部注》第一部分，第387页。 ↩ 



[108] 《相应部》第二部分，第279页；《自说经》第76页；《法句经注》第二部分，第147页；《法句经注》第三部分，第386页；《本生经注》第二部分，第141页。 ↩ 



[109] 参见：《律藏注》第四部分，第751页。 ↩ 



[110] 参阅：《增支部》第四部分，第394-395页。 ↩ 



[111] 译注：这个故事在第15章关于如理作意的章节中也有提及。 ↩ 



[112] 例如，参见以下教导：《律藏注》第七部分，第1377页。 ↩ 



[113] 参见：《律藏》第一部分，第56页。 ↩ 



[114] 《中部》第三部分，第253页。 ↩ 



[115] 十种令人生信的品质（pasādanīya-dhamma）是：(1) 具足戒行，(2) 广学多闻，(3) 知足，(4) 证得四禅那，以及 (5-10) 具足六种殊胜智（神通，abhiññā）。 ↩ 



[116] 《律藏》第五部分，第163页。 ↩ 



[117] 《律藏》第一部分，第105页。 ↩ 



[118] 《律藏》第一部分，第109页。（《律藏注》第五部分，第1049页的义注声称距离是一伽浮陀（gāvuta）= 4公里，但一些义注师声称距离是三伽浮陀 = 12公里。） ↩ 



[119] 参见：《清净道论》第706-707页；《分别论注》第一部分，第320页；[《律藏复注》第三部分，第595页]。 ↩ 



[120] 例如，第一次、第二次和第三次结集（‘councils’），以及围绕弥兰陀王（King Milinda）的事件（《律藏》第二部分，第284-285、297-300页；《律藏注》第一部分，第57页；《弥兰陀问经》：Bāhirakathā；《分别部注》第445页）。 ↩ 



[121] 例如：《律藏注》第一部分，第36页；《弥兰陀问经》：Bāhirakathā。 ↩ 



[122] 《律藏》第二部分，第289页。 ↩ 



[123] 《律藏注》第三部分，第212页。 ↩ 



[124] 第一次宣说 sārāṇīya-dhamma，例如：《增支部》第三部分，第288-289页；第二次宣说 sārāṇīya-dhamma 见于《增支部》第五部分，第89页，常被称为“带来保护的美德”（nāthakaraṇa-dhamma）：例如：《增支部》第五部分，第23-24页。因素 kiṅkaraṇīyesu-dakkhatā 出现在许多其他美德组中，例如：《律藏》第一部分，第70页；《增支部》第三部分，第113-114页；《增支部》第五部分，第338页。 ↩ 



[125] 例如：《长部》第二部分，第76页；《增支部》第四部分，第21页。“和合安住”（samaggā vuṭṭhahissanti）也可以翻译为“和合合作”（DA. II. 524）。 ↩ 



[126] 译注：kuṭī：禅修小屋；僧人住所。 ↩ 



[127] 《相应部》第二部分，第277-278页。 ↩ 



[128] 参见尊者阿塔达塔长老（Ven. Attadattha Thera）的故事，见《法句经注》第三部分，第158页（参阅：《法句经》第166偈）。 ↩ 



[129] 例如：《律藏》第一部分，第121-122页。 ↩ 



[130] 参见：《增支部》第四部分，第24-25页。 ↩ 



[131] 佛陀在《起世因本经》（D. III. 92）中讨论了这种社会演变。关于这个主题的更多信息，请参阅第4章关于缘起的章节。 ↩ 



[132] 这些传统是否适合现代，或者它们是否有缺点，我在此不作探讨。 ↩ 



[133] 《增支部》第三部分，第87页。 ↩ 



[134] 《律藏复注》[1/7]；《律藏复注》：Paṭhamo Bhāgo, Paṭhamamahāsaṅgītikathāvaṇṇanā。 ↩ 



[135] 例如：《长部》第一部分，第192页；《增支部》第一部分，第286页；《相应部》第二部分，第25-26页。 ↩ 



[136] 《长部》第二部分，第154页；《长部注》第二部分，第591页。 ↩ 



[137] 参见：《长部注》第三部分，第998页；《如是语注》第二部分，第25页；《法集论注》第158页；《摄阿毗达摩义论》：Vīthimuttaparicchedo, Kammacatukkaṁ。 ↩ 



[138] 五戒被称为五学处（sikkhāpada）：《长部》第一部分，第146页；《长部》第三部分，第235页；《增支部》第三部分，第211-212页；《分别部》第285-291页。更多参考资料：《长部》第二部分，第12页（=《中部》第三部分，第120-121页）；《长部》第三部分，第195页；《中部》第二部分，第51页；《相应部》第二部分，第69页；《相应部》第四部分，第245页；《相应部》第五部分，第387-388页；《增支部》第一部分，第225页；《增支部》第二部分，第57-58、99、217页（=《法界论》第22页）、234页；《增支部》第三部分，第35、170-171、203-205、209、276页；《增支部》第四部分，第220页；《如是语》第63页；《义释》第一部分，第388页；《分别部》第378页。 ↩ 



[139] 《经集》第69页。 ↩ 



[140] 更多参考资料：《长部》第一部分，第138页；《长部》第二部分，第322页；《长部》第三部分，第74、82-83、269页；《中部》第一部分，第287-288、313-314页，《中部》第二部分，第87、150页；《中部》第三部分，第47-50、210页；《相应部》第四部分，第313、321-322、350-351页；《增支部》第一部分，第269-272、297页；《增支部》第二部分，第59-60、220、253-254页；《义释》第一部分，第37-38、48页（= 501-502页）、218-219页；《分别部》第363-364、391页；《人施设论》第39-41页。 ↩ 



[141] 《长部》第二部分，第311-312页；《中部》第三部分，第23、251-252页；《相应部》第五部分，第353-354页；《增支部》第二部分，第83-84、219页；《分别部》第105、235、383页。 ↩ 



[142] 《长部》第三部分，第182页；《中部》第二部分，第35-36页；《增支部》第二部分，第71页；《增支部》第三部分，第432-433页；《分别部》第376页。 ↩ 



[143] 贪欲（Abhijjhā）作为五盖之一，等同于欲乐（kāma-chanda）一词，并常被用作欲乐的替代词（例如：《长部》第一部分，第207页）。 ↩ 



[144] 舍弃五盖的时刻被归类为“近行定”（upacāra-samādhi）。 ↩ 



[145] 参阅：《分别部注》第75页。 ↩ 



[146] 参见：《长部注》第三部分，第1048页；《中部注》第一部分，第201页；《相应部注》第二部分，第148页；《法集论注》第101页；《义释注》第一部分，第118页。 ↩ 



[147] 参见脚注20中引用的参考资料；另见：《分别部注》第383页。 ↩ 



[148] 《长部注》第一部分，第236页；《中部注》第五部分，第107页；《增支部注》第二部分，第353页；《增支部注》第四部分，第173页。 ↩ 



[149] “圣律”（ariya-vinaya）一词出现在《增支部》第三部分，第353-354页的一首偈颂中；除此之外，它还出现在短语“圣者的律”（ariyassa vinaya）中：《律藏》第一部分，第315页 = 《律藏》第二部分，第192页 = 《长部》第一部分，第85页 = 《中部》第三部分，第247页 = 《相应部》第二部分，第128页 = 《增支部》第一部分，第237-238页 = 《增支部》第二部分，第146-147页；《长部》第一部分，第245页；《中部》第一部分，第40-41、266、359-360页；《中部》第三部分，第298-299页；《相应部》第二部分，第271页；《相应部》第四部分，第95、157页；《相应部》第五部分，第362页；《增支部》第一部分，第163、167-168、261页；《增支部》第二部分，第113页；《增支部》第三部分，第352-353、411页；《增支部》第四部分，第430页；《增支部》第五部分，第234-235页（= 250页）、263页；《义释》第一部分，第378-379页。
 
 义注师在《律藏注》第一部分，第225页对“律”（vinaya）一词进行了全面解释。《增支部注》第五部分，第33页提供了四种定义，其中义注将前两种定义进一步细分为另外十种定义：《中部注》第一部分，第22页；《相应部注》第二部分，第252页；《经集注》第一部分，第8页；《义释注》第77页；《法集论注》第351页。 ↩ 



[150] 《律藏》第一部分，第20-21页；《相应部》第一部分，第105-106页。 ↩ 



[151] 《增支部》第二部分，第147页。 ↩ 



[152] 《长部》第二部分，第119-120页；《长部》第三部分，第127、210-211页。 ↩ 



[153] 参见：《长部》第三部分，第246页；《中部》第二部分，第245-246页；《增支部》第一部分，第18-21页；《增支部》第三部分，第114-115、334-335页；《如是语》第11页；《律藏》第二部分，第89页；《律藏》第五部分，第167-168页。 ↩ 



[154] 这种修行作为佛陀的特质：《增支部》第五部分，第66页；作为“大人物”的特质：《增支部》第二部分，第35-36页。与《增支部》第三部分，第115-116页的段落进行比较，该段落描述了被称为“为众人福祉而修行”的长老公的特质；其中一个重要特质是引导众人远离非正法，并使他们安住于正法。 ↩ 



[155] 《增支部》第二部分，第21页；另见：《增支部》第三部分，第122页。 ↩ 



[156] 《增支部》第三部分，第330、424页；《增支部》第四部分，第28页。 ↩ 



[157] 《中部》第一部分，第439-440页。 ↩ 



[158] 佛陀规定比丘应按资历敬礼的教导，见《律藏》第二部分，第160-162页。 ↩ 



[159] 关于出于对佛法的尊重而免除按资历敬礼的例外情况，请参见：《律藏》第二部分，第168-169页；另见：《相应部》第四部分，第122-123页。 ↩ 



[160] 译注：我使用小写“sangha”指代僧团，大写“Sangha”指代觉悟弟子的社群。参见前文“僧伽的双重自由”一节，讨论世俗僧伽（sammati-saṅgha）与“真正弟子社群”（sāvaka-saṅgha）——有时被称为“圣者社群”（ariya-saṅgha）之间的对比。 ↩ 



[161] 《长部》第三部分，第218页。义注师将成为长老的三个条件（vuḍḍhi）分为：年长增长（jāti-vuḍḍhi）、岁数增长（vaya-vuḍḍhi）和功德增长（guṇa-vuḍḍhi）：《本生经注》第一部分，第220页；在[《律藏复注》第四部分，第399页]和《经集注》第一部分，第332页，又增加了“智慧增长”（paññā-vuḍḍhi）以构成四个条件。 ↩ 



[162] 令成长老之法（Therakaraṇa-dhamma）：《增支部》第二部分，第22页；另见《增支部》第五部分，第201页的长老之法（thera-dhamma）的十种品质。 ↩ 



[163] 亨利·霍尔特公司；纽约；1936年，第112页。 ↩ 



[164] 印第安纳大学；布卢明顿；1962年，第3页。 ↩ 



[165] 《自说经》第92页。 ↩ 



[166] 《义释》第一部分，第66、475-476页。 ↩ 



[167] 《律藏》第一部分，第157-159页。 ↩ 



[168] 例如：《增支部》第一部分，第295-296页。 ↩ 









    
第十八章：禅定道支

[image: image]





导论

佛陀将八道支（八正道）分为三组或“蕴”（khandha），即：戒蕴（sīla-khandha）、定蕴（samādhi-khandha）、[1]和慧蕴（paññā-khandha），或简称为：戒（sīla）、定（samādhi）和慧（paññā）。在此，正精进、正念和正定这三个道支包含在定蕴之中。

作为一个整体，这三个道支也被称为“增上心学”（adhicitta-sikkhā），其定义可以概括为：训练自心、培育内心品质、带来安乐、提升心的境界，并熟练地掌握定。增上心学的核心是培育和提升心的品质和潜能，这有助于过一种有德行的生活，并有利于以最佳方式运用智慧。

在最高层次上，“增上心”（adhicitta）或定指的是培育奢摩他（samatha）的方法以及各种止禅方法。但在更普遍、全面的意义上，增上心或定涵盖了所有能够使内心平静、使人坚定于德行、激发热情以及在培育善法时保持毅力的方法与途径。

正精进

正精进（sammā-vāyāma）是八正道的第六个道支。经文对正精进的定义如下：


诸比丘，何谓正精进？在此佛法与律中，比丘生起善法欲，精勤努力，提起精神，奋斗不懈，决心令未生的恶不善法不生。生起善法欲，精勤努力，提起精力，奋斗不懈，决心断除已生的恶不善法。生起善法欲，精勤努力，提起精力，奋斗不懈，决心令未生的善法生起。生起善法欲，精勤努力，提起精力，奋斗不懈，决心令已生的善法持续、不消失、增长、圆满、兴盛和成就。
D. II. 311; M. I. 62; M. III. 251-2; Vbh. 105, 235




《阿毗达摩》提供了额外的定义：


什么是正精进？是发起心精进（viriyārambha）；是进展、坚持、决心、努力、勤勉、持续、坚定、恒常；是稳步前进，不放弃热忱，不舍弃职责，勇于承担；是精进、精进根、精进力、平衡的精进；是道支之一、与道相应的精进觉支。这就称为正精进。
Vbh. 107, 237




在这些定义中，请注意善法欲（chanda）的重要性，它是正精进的先导，是一切可敬的坚持的精髓。

上述经文中的正精进定义，将其分为四个要素，也称为“正勤”（sammappadhāna）[2]或四正勤（padhāna），[3]这四种正勤各有其特定名称，如下：

	

律仪勤（Saṁvara-padhāna）：即防护未生起的恶不善法。


	

断勤（Pahāna-padhāna）：即断除已生起的恶不善法。


	

修勤（Bhāvanā-padhāna）：即修习培育未生起的善法。


	

护勤（Anurakkhanā-padhāna）：即守护已生起的善法。





这四种精进有时通过举例来解释：[4]

	

Saṁvara-padhāna：当比丘用眼睛看见色法时，他不会执取其相和特征（他不被其主要和次要的特征所吸引）。他修习根律仪以防护诸根。因为当诸根不受抑制时，贪欲和嗔恚等不善心所就会压倒内心。他守护眼根，对眼根保持自制（耳闻声、鼻嗅香、舌尝味、身触触、意知法也是如此）。


	

Pahāna-padhāna：比丘不容许已生起的欲念、瞋念、害念等恶不善法持续存在；他会舍弃、断除、灭尽它们，使其不留余地。


	

Bhāvanā-padhāna：比丘修习七觉支，这些觉支依止于远离、离欲和灭，并导向解脱。


	

Anurakkhanā-padhāna：比丘培育“定的心相”（samādhi-nimitta），即六种“想”（saññā）。[5]





精进是佛教中一项至关重要的品质，这从正精进是八正道中常需作为其他道支支持的三个要素之一（与正见、正念并列）这一事实中显而易见。[6]在经典中几乎所有的修行要素组合中都包含精进，以不同的巴利语术语来表示。[7]佛陀的以下段落证实了精进的重要性：


此法是为精进者，非为懈怠者。
A. IV. 233





诸比丘，我清楚地知道两件事的价值：对已达成的善法心不满足。不懈地精进努力。因此，你们应当如此修行：‘愿我发起不懈的精进。即使只剩下我的皮、腱、骨；即使我身体的肉都干枯了；我也不会停止精进，直到我已通过男子的力量、男子的精进、男子的努力获得一切可获得之物。’你们应当这样训练自己。 
A. I. 50




之所以反复强调精进，其根本原因之一在于佛教的一个基本原则：真理是自然的一部分，它作为自然法则而存在。佛陀（“导师”——satthā）的作用是发现这个真理，然后将其揭示给他人。修行的成果是根据自然因缘无偏地发生的；它们并非由导师所产生。因此，人们必须依靠自己的力量和精进努力并产生结果；他们不应该在不付出努力的情况下期望或恳求期望的结果，正如《法句经》中的这首偈颂所证实：


觉悟者只能指明道路；
你们必须自己精进。Tumhehi kiccaṁ ātappaṁ akkhātāro tathāgatā.
Dh. verse 276




精进努力类似于培育其他善法；所有这些品质都必须以整合的方式培养，而不是孤立地培养。当精进已在心中妥善准备并整合后，一个人就能将其表达为外部世界的具体行动。这并非仅仅是产生一个精进的愿望，然后随意地在努力中施加体力，这可能会导致过度劳累并产生非常有害的后果。

因此，精进必须与其他善法和谐一致，最显著的是正念和正知。一个人要带着理解和觉知行事。一个人要做出平衡的精进，既不过紧也不过松，正如经文中的这个故事所描述的：

昔日，尊者Soṇa居住在王舍城附近的尸陀林中。他在修行中付出了极大的精进，进行经行（caṅkamana），直到双脚脚底都起泡流血，但却没有成功。于是他有了这个念头：


我是世尊最精进的弟子之一，但我的心尚未从诸漏解脱，也未摆脱执取。我的家庭现在很富有，我可以用我的财富做功德。那么，让我放弃修学，利用我的财富去做功德吧。



佛陀知道Soṇa在想什么，便前来与他交谈：


“Soṇa，你刚才不是在想放弃修学吗？”“是的，世尊。”“告诉我，Soṇa，你早年在家时，难道不擅长弹琵琶吗？”——“是的，世尊。”“那么，Soṇa，当你的琵琶弦绷得太紧时，你的琵琶调音良好且容易弹奏吗？”——“不，世尊。”“当你的琵琶弦太松时，你的琵琶调音良好且容易弹奏吗？”——“不，世尊。”“但是，Soṇa，当你的琵琶弦既不太紧也不太松，而是调整到均匀的音高时，你的琵琶调音良好且容易弹奏吗？”——“是的，世尊。”“同样地，Soṇa，如果精进施加得过于用力，会导致掉举，如果精进过于松懈，会导致懈怠。因此，Soṇa，保持你的精进平衡，了知五根的平衡，[8]并保持这种平衡的心相（nimitta）。”
Vin. I. 181-2; A. III. 374-5




尽管作为道支之一的正精进是一种内在品质，但为了使其有效并得到培育，它必须依赖于与外部世界的互动。这包括一个人如何回应各种感官印象，以及通常如何行为、生活和参与各种活动。它也包括一个人的环境如何以有利和不利的方式影响他的精进和相关善法的培育。

在佛法修行中，所付出的精进（称为padhāna——“正勤”），以外部行动的形式显现并被赋予系统化的形式，与特定的环境因素，如身体、自然环境和社会，是相互关联和依赖的。因此，佛教教义强调外部环境因素对于培育戒行生活和实现佛教最高目标的重要性：


诸比丘，有这五种精进者的品质（padhāniyaṅga）。哪五种？即：比丘有信，他对如来正等正觉有信心，如此：“因为这些原因，世尊是阿罗汉，正等正觉者……是阐明和传播佛法者。”他没有疾病和痛苦的障碍；他拥有平衡的消化能力，食物既不过冷也不过热，而是中等且适合精进的。他不夸耀或欺骗；他对导师和他在对导师和同修展现真实的自己。他精进于舍弃不善法和圆满善法，坚定、坚持、恒常，不懈怠于培育善法。他有智慧；他拥有对生灭的智慧，这种智慧是高尚而有洞察力的，并导向苦的完全毁灭。 
D. III. 277; M. II. 95; A. III. 65; A. V. 15





诸比丘，有这五种不利于精进的场合。哪五种？即：比丘年老，被老年所压倒。比丘生病，被疾病所压倒。发生饥荒，作物歉收，食物难以获得，乞食难以维持生计。危险普遍存在，有森林土匪抢劫土地的骚乱，乡下人驾车逃跑。僧团分裂；当僧团分裂时，有相互谴责、指责、诋毁和排斥；然后那些没有信心的人不生信心，一些有信心的人则变得不一样。诸比丘，有这五种有利于精进的场合。哪五种？：比丘年轻，年少，黑发，拥有青春的福报，处于生命的黄金时期。他没有疾病和痛苦的障碍……一个食物充足、作物丰收、食物容易获得且乞食容易维持生计的时期。一个人们和谐共处，如同水乳交融，彼此珍爱，不争吵，而是友善相视的时期。一个僧团安住的时期——和谐，相互欣赏，没有争议，同诵一法；当僧团和谐共处时，就没有相互谴责、指责、诋毁和排斥；然后那些没有信心的人生起信心，有信心的人则在信心上增长。
A. III. 66




正念

定义

正念（sammā-sati）是在定学或“增上心学”（adhicitta-sikkhā）分类中的第二个要素。[9]经文对正念的定义如下：

诸比丘，什么是正念？这就称为正念：此佛法和律中，比丘：

	

于身随观身，热忱、正知、具念，离世间之贪与忧。


	

于受随观受，热忱、正知、具念，离世间之贪与忧。


	

于心随观心，热忱、正知、具念，离世间之贪与忧。


	

于法随观法，热忱、正知、具念，离世间的贪与忧。[10] 





《阿毗达摩》提供了另一个定义：


什么是正念？念是持续的忆念和省察；[或]念是忆念、记忆、不消退、不遗忘的状态。念是念根、念力、平衡的觉知、道支之一、与道相应的念觉支。这就称为正念。
Vbh. 107, 237




上述经文中的正念定义是四念住教法的一部分。此教法中的四个要素各有其简称：

	

Kāyānupassanā（身随观；观察身体的本质）。


	

Vedanānupassanā（受随观；观察感受的本质）。


	

Cittānupassanā（心随观；观察心的本质）。


	

Dhammānupassanā（法随观；观察心法〔法尘〕的本质）。（参见“关于“法随观”（Dhammānupassanā）的含义”注释）






关于“法随观”（Dhammānupassanā）的含义

译者：佛教徒之间对于dhammānupassanā的含义似乎存在相当大的困惑。（该术语的翻译范围从：“观心法”、“观诸法本性”、“观现象”、“观真实本性”到“观心所”。）因此，我拜访了尊敬的作者，试图澄清对此事的一些疑虑。巴育陀尊者（Ven. Phra Payutto）的简要答复如下：基本上，dhammānupassanā一词确实指“心法”——指思想和省察。佛陀之所以选择正式教法（例如七觉支、五盖等）的例子，是因为这些特定类型的思惟有助于觉悟。第四个satipaṭṭhāna与第三个相关联：例如，一个人可能洞察到心受贪欲支配的事实（cittānupassanā），然后观照贪欲的本质，比如说它是五盖之一的表现。四名蕴（khandha）之所以不构成念住之一，是因为这些蕴在某种意义上更为抽象：它们更难被意识“捕捉”。这四种satipaṭṭhāna更为实用——它们更容易被观察到，并且处理的是日常现象。



在四念住的语境下审视“念”之前，重要的是对sati（“念”）这个术语有一个基本的理解。

作为“不放逸”的念

（sati的英文翻译包括：mindfulness（念）、attentiveness（专注）、和detached watching（无著地观察）。appamāda的翻译包括：heedfulness（不放逸）、watchfulness（警惕）、earnestness（认真）、diligence（精勤）、zeal（热忱）、carefulness（小心）、non-neglect of mindfulness（不忽视正念）、和non-negligence（不懈怠）。）

Sati最简单的翻译是“忆念”，但这样的翻译可能传达出它仅仅是记忆的一个方面。虽然记忆无疑是sati功能的一个有效元素，但它未能完全公正地表达该术语的本质含义。从否定的层面来说，除了“不遗忘”的含义外，sati也指“不粗心”、“不懈怠”、“不散乱”、和“不迷惑”。心既不迷失也不懈怠；相反，它是专注和警觉的。这些否定指向了谨慎、明辨自己的责任、专注自己的行为以及准备接受事物并意识到如何与它们互动等积极品质，从而产生警觉和关怀。

念的功能常被比作看门人，他持续关注进出城门的人，允许合适的人进出，同时禁止不合适的人。因此，念在戒行领域中至关重要。它规范人们的行为，并通过阻止人们沉溺于恶行和防止不善法侵入内心来帮助保护和抑制。简单来说，念提醒我们行善，不给恶法任何立足之地。

佛教教义在戒行的各个层面都非常重视正念。以正念持续主导自己的生活或佛法修行被称为appamāda，即不放逸。不放逸在戒行体系的进步中具有核心重要性，通常被定义为“活在持续的觉知中”。这可以引申为：持续的关怀和谨慎，不让自己误入歧途；不错过任何改善的机会；清楚地意识到哪些事情需要做，哪些不需要做；不懈怠；以及以真诚和不屈不挠的精进完成日常任务以求进步。可以说appamāda是佛教的责任感。

不放逸被归类为“内在因素”，如理作意（yoniso-manasikāra）亦然。这两个因素可以与一个相同的外部对应物配对：与善友交往（kalyāṇamittatā）。佛陀描述不放逸的言语有时与他描述如理作意的言语重叠，因为这两种品质同样重要，尽管它们在应用上有所不同。

如理作意是智慧要素，是实际应用的工具。而不放逸则是禅定要素；它是主导如理作意之运用、促使其使用并不断激励人进一步进步的。

不放逸在戒行各个层面的重要性和范围，可以从佛陀自己的以下言语中看出：


诸比丘，正如所有陆地动物的足迹都融入象的足迹，而象的足迹被宣告为其中之首，即就其大小而言，同样地，所有存在的善法都以不放逸为根，汇聚于不放逸，而不放逸被宣告为其中之首。
S. V. 43; A. V. 21-22
我未曾见过有任何其他事物，能如此有效地导致未生善法生起、已生不善法消退，如不放逸者。在不放逸者身上，未生善法将生起，已生不善法将消退。
A. I. 11
我未曾见过有任何其他事物，能如此有助于大利益，如不放逸……。
A. I. 16
我未曾见过有任何其他事物，能如此有助于正法的安定、不消失、不隐没，如不放逸。
A. I. 16-17
就内在因素而言，我未曾见过有任何其他因素，能如此有助于大利益，如不放逸。
A. I. 17-18
正如黎明是日出的前兆和先驱，同样地，成就于不放逸是比丘八正道生起的前兆和先驱……。大力协助八正道生起的主要品质就是成就于不放逸……。我未曾见过有任何其他事物，能藉由它使未生的八正道生起，使已生的八正道繁荣和圆满，如同成就于不放逸……。当比丘不放逸时，他将修习和培育这八正道，这是可以预期的。
S. V. 30, 32-3, 35-7, 41-45
诸比丘，应在四件事上培养不放逸。哪四件事？你们应当舍弃不善的身行，培育善的身行，并且对此不懈怠。你们应当舍弃不善的语行，培育善的语行，并且对此不懈怠。你们应当舍弃不善的意行，培育善的意行，并且对此不懈怠。你们应当舍弃邪见，培养正见，并且对此不懈怠。如果比丘已舍弃不善的身行，培育善的身行……舍弃邪见，培养正见，他就不畏惧死亡的逼近。
A. II. 119-20





诸比丘，比丘应当以四种方式独自培养不放逸，以念守护心：“愿我的心不怀有对任何引起贪欲之物的贪欲……。”“愿我的心不怀有对任何引起瞋恚之物的瞋恚……。”“愿我的心不被任何引起迷惑之物所迷惑……。”“愿我的心不被任何引起迷恋之物所迷恋……。”当比丘的心不对引起贪欲之物怀有贪欲，因为他已离贪，当他的心不怀有瞋恚……当他不迷惑……当他不迷恋时，他将不会动摇、颤抖、退缩或因恐惧而战栗，他将无需相信任何人，甚至出家者的话。
A. II. 120
波斯匿王：尊者，有没有一件事能确保两种善，即与现世相关的善（或可见的善）和与未来相关的善（或内心的、非物质的善）？佛陀：有。波斯匿王：那件事是什么？佛陀：不放逸，大王。
S. I. 86; A. III. 364
正是如此，大王！我善说之法是为拥有善友、善侣侣、善同伴者而说，而非为拥有恶友、恶伴侣、恶同伴者而说……。事实上，善友谊等同于整个梵行。因此，大王，你应当如此训练自己：“我将拥有善友、善侣侣、善同伴与我交往。”大王，当你有善友、善侣侣、善同伴时，你应当以一件事为依止而住：在善法中的不放逸。大王，当你以不放逸为依止而精勤住时，你的宫女们……贵族随从……士兵……城乡百姓将如此想：“国王以不放逸为依止而精勤住。来吧，我们也以不放逸为依止而精勤住吧。”大王，当你以不放逸为依止而精勤住时，你自身将得到守护和保护，你的宫女随从将得到守护和保护，[甚至]你的宝库和仓库也将得到守护和保护。
S. I. 87-9




即使佛陀在最终般涅槃（parinibbāna）之前所说的最后遗言也与不放逸有关：


一切有为法皆是坏灭法；当以不放逸努力以达到目标。
D. II. 155-6




“念”的社会价值

在以下引自《Sedaka经》的引文中，佛陀描述念（sati）利益的言语揭示了其含义与不放逸（appamāda）在实践上的紧密联系。除了阐明这两种品质的含义，此经还揭示了佛教对人与社会关系的看法。佛教教义认为个体内在的生活与外部世界——即社会——是密切相连的。一个人生命的这两个方面是不可分离的：


诸比丘，往昔，一位杂技演员竖起他的竹竿，对他的学徒说：“来，爬上竹竿，站在我的肩膀上。”学徒同意了这个请求，爬上竹竿，站在老师的肩膀上。然后杂技演员对学徒说：“你保护我，我保护你。这样，我们彼此守护，彼此保护，就能展示我们的技艺，收取报酬，并安全地从竹竿上下来。”当说完这些话时，学徒回答说：“师父，这不是办法。您保护您自己，老师，我保护我自己。这样，各自自护自保，我们就能展示我们的技艺，收取报酬，并安全地从竹竿上下来。”在这种情况下，这是正确的方法。正如学徒对老师所说。当想“我将保护自己”时，即是修习念住；[同样地]，当想“我将保护他人”时，即是修习念住。诸比丘，保护自己，就是保护他人；保护他人，就是保护自己。那么，如何通过保护自己来保护他人呢？答案就是通过持续的修习、培育和提升。正是以这种方式，保护自己也就是在保护他人。那么，如何通过保护他人来保护自己呢？通过忍耐、不害、慈爱与悲悯。就是以这种方式，通过保护他人来保护自己。当想“我将保护自己”时，就运用念住；当想“我将保护他人”时，就运用念住。诸比丘，保护自己，就是保护他人；保护他人，就是保护自己。 
S. V. 168-9




用于开发智慧和消除内心杂染的“念”

不放逸（appamāda）指的是无缝的觉知，以持续的正念生活。不放逸使人小心谨慎；它防止人误入歧途或有害的方式。它导致自我克制，告诫人不要迷恋和放纵。它敦促人不要自满；它促使精进，并鼓励人持续修行。它使人不断意识到自己的责任，提醒人哪些需要做，哪些不需要做，哪些已完成，哪些尚未完成。它还帮助人以谨慎和精确的方式完成各种任务。因此，如前所述，不放逸在戒行体系中具有重要意义。

不放逸作为念的一种表现，在一个人的一般生活行为中具有广泛的意义。广义而言，它适用于从戒行（sīla）阶段到禅定（samādhi）阶段。在这些阶段，念与大量的其他善法相关联，特别是精进（vāyāma），念在任何时候都与之结合。

然而，若单从开发智慧（即运用智慧净化自心）的核心过程来看，不放逸（appamāda）并不直接参与其中，而是从旁给予坚定的支持和鼓励。在这个阶段，注意力仅限于心的运作，在刹那间的分析中精细地辨别存在的各种现象。正是在这个阶段，念充分投入并发挥着突出作用，并以其特定名称：sati来指代。[11]

对sati本质、独特含义的理解，可以通过审视其在某些场合的功能来获得，在这些场合，它的作用与其他心所有明显的区别，最显著的是在被称为四念住（satipaṭṭhāna）的修行中。在这种场合，念的功能可以概括如下：

念的主要作用是防止心散乱；它不让感官印象未经注意地溜走。它警惕心不在焉。它是专注的，仿佛眼睛一直盯着每一个进入意识的印象，然后将其牢牢抓住。当一个人希望专注于特定所缘时，念能使注意力固定在其上，不让所缘溜走或消失。通过sati，人不断地忆念所缘并将其铭记于心。[12]

念的一个比喻是柱子，因为它牢固地嵌入其所缘中。另一个比喻是守门人，因为它看守着各种感官之门，感官数据通过这些门，检查所有进入的东西。sati生起的“近因”（padaṭṭhāna）是对对象的坚定而清晰的想（saññā）。或者，近因是以下将讨论的四念住（satipaṭṭhāna）中的任何一个。

从伦理学的角度来看，可以辨别念的否定和积极两方面。作为否定因素，念守护着心；它抵御心的掉举，保护人免于犯错，并防止人陷入不良的心态或境地。它不给不善法进入内心的任何机会，并防止思想的滥用。

从积极方面来看，念引导着意识流、思想流，乃至一个人所有的行动，使其遵循预期的方向。它使心系于所选择的所缘。因此，它是抓住注意所缘的工具，如同将其置于心前供审察。

在佛教修行之道中，非常强调念的重要性。事实上，佛陀说念在每种情况下都是必需的。念被比作盐，每道咖喱都必须用；也被比作首相，参与政府的每一个部门。念可以根据情况的需要来抑制或支持心。[13]

考虑到上述念的特质，我们可以看到培育念的益处如下：

	

能够通过监控觉知过程和思想流来维持和守护期望的心境；一个人只接受那些对心有利的，并排除所有不利的。此外，通过调节和止息思维过程，一个人有助于达到禅定（samādhi）。


	

身体和精神上的自由，以及“自给自足”；身心本质上是安适和放松的，准备好应对各种情况，并能够有效地处理世间的事物。


	

在禅定状态下，能够引导觉知过程和思想流，并扩展它们的活动范围。


	

智慧根的审视以最佳的清晰度进行。通过抓住一个所缘，并仿佛将其置于心前供后续审察，念充当了一个基础，在此基础上智慧可以得到培育和圆满。


	

身、语、意三业的净化；不受贪爱与执取的染污。伴随着正知（sampajañña），念确保一个人的行动是由智慧——由纯粹、理性的辨别力——所引导。





上述最后两项益处是修行高级阶段的目标，并通过被称为四念住（satipaṭṭhāna）的规定修行方法获得。

四念住语境下的正念

Satipaṭṭhāna可以翻译为“念住”或“念的建立”（即念的监督或引导）。技术上，这个术语指的是运用念以产生最佳效果的方法，正如佛陀在《大念住经》（Mahāsatipaṭṭhāna Sutta）中的话所指出的：


比丘们，这是众生清净、超越忧愁和悲叹、止息苦与忧、证得正道、证悟涅槃的主要途径——即是四念住。[14] 
D. II. 290; M. I. 55-6




修习四念住是一种非常流行且受人敬重的佛法修习方法。它被认为同时包含止禅 (samatha) 和观禅 (vipassanā)。修行者可以先修习止，直至证得禅那 (jhāna) （参见下一节关于禅定的内容），然后再以四念住为基础修习观禅并达到最终目标。或者，修行者也可以主要以观禅（同样以四念住为基础）为修习形式，只依靠达到任务所需的基本定力，然后达到最终目标。

观禅 (vipassanā) 是佛教修习的重要原则，尽管广受讨论，但也被广泛误解。以下对念住 (satipaṭṭhāna) 的探讨，尽管简短，但将有助于阐明毗婆舍那 (vipassanā) 的含义，包括其基本特质、适用范围和多功能性，以及在日常生活中修习观禅的可能性和益处。

四念住概述如下：

1. 身随观 (Kāyānupassanā)：观照身体；身念住：

	

安般念 (ānāpānasati)：前往僻静处，以适合禅修的姿势坐下，建立正念，并专注於入息和出息的各个方面。


	

威仪念住 (iriyāpatha)：清楚觉知身体当前的“模式”或姿势，例如站立、行走、坐下或躺卧。


	

正知 (sampajañña)：在每项活动中都保持正知，例如：向前移动、环顾四周、伸展手臂、穿衣、喝水、进食、咀嚼、小便、大便、醒来、入睡、说话和保持沉默。


	

不净观 (paṭikkūla-manasikāra)：观想身体，从头顶到脚底，是各种不净成分的聚集处。


	

界作意 (dhātu-manasikāra)：通过将身体分解为四界（地、水、火、风）来观想。


	

九种墓园观 (nava-sīvathikā)：观察处于九种不同腐烂阶段的尸体，从新死的尸体到只剩下碎骨的尸体。在每种情况下，都要反思自己的身体也终将遭遇同样的命运。





2. 受随观 (Vedanānupassanā)：受念住 (vedanā；感受)：当乐受、苦受或不苦不乐受生起时，无论它是有物质依的 (sāmisa) 还是无物质依的 (nirāmisa)，都要如实地、清楚地觉知它在当下存在的状况。

3. 心随观 (Cittānupassanā)：心念住；观照心在任何特定时刻的状态。例如，清楚地觉知心是贪婪的还是离贪的，是愤怒的还是离嗔的，是迷惑的还是离痴的，是散乱的还是集中的，是解脱的还是被束缚的等等。

4. 法随观 (Dhammānupassanā)：法念住：

	

盖 (nīvaraṇa)：[15] 在每个当下清楚地觉知五盖中是否有任何一个存在于心中；清楚地觉知未生起的盖如何生起，已生起的盖如何被舍弃，以及已被舍弃的盖如何被防止再次生起。


	

蕴 (khandha)：清楚地理解五取蕴；了知每一蕴的自性；了知每一蕴如何生起和如何灭去。


	

处 (āyatana)：清楚地理解六内处和六外处；理解依处而生起的烦恼结 (saṁyojana)；了知未生起的结如何生起，已生起的结如何被舍弃，以及已被舍弃的结如何被防止再次生起。


	

觉支 (bojjhaṅga)：[16] 在每个当下清楚地理解七觉支中是否有任何一个存在于心中；了知未生起的觉支如何生起，以及已生起的觉支如何能被圆满。


	

圣谛 (ariya-sacca)：清楚地觉知四圣谛的自性。





在《大念住经》中，以上每一句的末尾都有一个相同的副歌：


比丘住于内身随观身（即自己的身体），或住于外身随观身（即他人的身体），或住于内外身随观身。或者他住于身中随观生起之法，或住于身中随观灭去之法，或住于身中随观生起与灭去之法。确实，他建立‘有身’的念住于前，唯为智与忆念所需。并且他独立而住，无所依赖，不执著世间任何事物。[17]



念住的要旨

从上述描述中可以看出，四念住 (satipaṭṭhāna) 的修习（这包括毗婆舍那的修习）不需要从社会隐退到僻静处，也不需要固定的时间表。因此，佛教教义鼓励在日常生活中修习和融入它。

本质上，四念住的教导描述了我们生活中需要正念 (sati) 指导和监督的四个领域，即：(1) 身体和身体行为；(2) 各种乐受和苦受；(3) 各种心境；和 (4) 思想和反思。维持在这四点的正念有助于确保一个没有危险和痛苦的生活，而这种修习最终将证悟究竟真理。

从上面四念住的概述中可以明显看出，在修习中，正念绝不是单独应用的，而是总是与其他精神因素结合使用。其中一个因素，在正念 (sati) 的标准经文定义（上文）中没有特别提及，那就是定 (samādhi)，它必须存在，至少以一种微弱的形式，足以完成手头的任务。[18] 特别且经常提及的因素包括：

	

ātāpī：“精进”，“努力”；这指的是正精进 (sammā-vāyāma)，八正道的第六个道支，它包括防止和舍弃不善法，以及培养和保护善法。


	

sampajāno：“正知”，“完全觉知” (= sampajañña)；这指的是智慧 (paññā)。


	

satimā：拥有正念 (sati)；这指的是正念的要素本身。





在经文中，“正知”（sampajañña）一词通常与“念”（sati）一词并列出现。由于 sampajañña 指的是智慧，因此正念的训练是开发智慧的一部分。正知是对正念所专注的所缘或活动的清晰透彻的理解：一个人理解它们的本质和目的；一个人知道如何与它们相处，摆脱妄想和误解。

随后的短语“离世间的贪欲和忧愁”（见上文正念的定义）展示了拥有正念和正知所产生的心态。一个人是平等且独立的，不受烦恼的束缚，既不被贪爱所动摇，也不被嗔恚所动摇。

在结束的副歌中，“他随观生起和灭去”这句，指的是在三法印的光照下理解事物，从而生起对事物如实存在的感知和体验。例如，“他建立‘有身’的念住於前”这句，指的是如实地觉知身体，不以假设和珍视的信念来包装它，不将其标记为“人”、“自我”、“他”、“她”、“我”或“我的”。这种态度是一种自由和独立，因为它不依赖於外部条件，并且通过贪爱 (taṇhā) 和执取 (upādāna) 而免于执著。

在此背景下，让我们审视一些重要的巴利语术语的含义：

Kāye kāyānupassī：“身随观于身”。这是标准的字面翻译，很容易引起误解。在这里可以理解译者的难处，因为有时要传达一些巴利语术语和短语的清晰简洁含义是极其困难的。这个短语指的是在任何时候都准确地辨识身体仅仅是身体，只不过是各种器官和组成部分的集合或组合。一个人不把身体看作“他”、“她”、“我”、“约翰”或“苏珊”等等，也不把它看作属於任何人，比如“我的”或“他的”；当看头发或脸时，一个人如实地看待它们，而不是看作“男人”或“女人”。

换句话说，一个人直接按照真相看待，与身体的实际状态相符；所看到的东西与所观察到的东西相符，也就是说，一个人看着身体，就看到身体，而不是看着身体却看到“史密斯先生”或某个令人厌恶的人或某个有魅力的人。这与古老大师的说法一致：“人看而未见。人的视觉被扭曲，看到的是别的东西。未见者，受迷惑。受迷惑者，不能解脱。” (参见附注：身随观于身)


身随观于身

DA. III. 756; MA. I. 241; VbhA. 217. 批注对“身随观于身”这一表达提供了四到五种不同的解释，其中大多数都指向一个人的注意力焦点。例如：不以混淆的方式感知事物——将身体看作身体；而不将感受、心境或法作为身体来看。另一种解释是将身体内的辅助性身体部分看作一个整体；这是一种解剖或分析身体的方式，直到一个人辨识出身体除了辅助性部分的集合之外别无他物；没有“阿迪森先生”或“巴特利特夫人”。它是对一个集合单位的分析，或对一团聚集物的解开，就像剥开香蕉树的叶子和叶鞘，直到看到实际上没有那样的树。（“受中随观受”、“心中随观心”和“法中随观法”也应作如是理解。）



Ātāpī sampajāno satimā：“精进、正知和正念”。这指的是正精进 (sammā-vāyāma)、正见 (sammā-diṭṭhi) 和正念 (sammā-sati)，它们是八正道的三个恒常道支，必须始终结合道的各个方面的发展来应用：[19]

	

精进能使心充满活力；它防止心变得气馁或沮丧，防止心动摇、懈怠或退缩，并且不给不善心所生起的机会。它是一种敦促心继续前进的力量，并促进善法的增长。


	

正知等同於智慧，它能穿透正念所专注对象的真实本性，并防止对它们产生迷惑。


	

正念是在每个当下将注意力固定和保持在对象上，防止遗忘和混淆。





Vineyya loke abhijjhā-domanassaṁ：“离世间的贪欲和忧愁”。这个短语指的是解脱对喜爱和厌恶的贪爱和嗔恚。通过这样修习，心是广阔而明亮的；贪爱和嗔恚都无法压倒心。

Atthi kāyoti vā panassa sati paccupaṭṭhitā hoti yāvadeva ñāṇamattāya paṭissatimattāya：“他建立‘有身’的念住於前，唯为智与忆念所需。”一个有正念的人清楚而准确地知道身体仅仅是身体；他不会将其误认为是众生、个人、男人或女人，或“自我”、“我的”或“你的”。这种反思的目的是为了知识和忆念，为了发展正念、正知和智慧，并防止虚妄的戏论。同样的思惟也适用于感受、心和法。

Anissito ca viharati：“他独立而住，无所依赖。”这指的是一颗自由的心，不被任何条件所束缚；一个人不需要将自己托付给任何事物或任何人。从技术上讲，一个人不依止或依靠贪爱 (taṇhā) 和见 (diṭṭhi)。当认知某物时，一个人如实地直接体验它。一个人不会诉诸贪爱和见来渲染和美化体验，让自己陷入遗忘，或支配自己的思想、反思和整体福祉。

Na ca kiñci loke upādiyati：“他不执著世间任何事物。”一个人不执取或执著於任何事物，无论是色蕴、受蕴、想蕴、行蕴或识蕴，都不将其视为自我或属于自我 (attaniya)。

Ajjhattaṁ vā... bahiddhā vā....：“或内或外”。学者们对这个短语的解释有所不同，但义注师的共识是，“内”指自己，“外”指他人。[20] 这种解释与阿毗达磨论典相符，这些论典阐明了这些术语的含义，例如：“比丘如何於心观心於外？在此，当他人的心是贪婪的，他清楚地觉知事实就是如此。”[21]

有些人可能会质疑，探究和窥探他人的心是否恰当，以及这是否可能。对这个问题的简要回答是，佛陀鼓励我们对所遇到的一切事物运用正念，并如实地看待这些事物。 在日常生活中，我们必须与他人互动，而且我们应该正念地这样做。我们应该如实地觉知他人，正如他们在我们直接的个人经验中清晰显现的那样。（如果一个人拥有阅读他人心的能力，他就会根据这种能力直接了知；如果一个人没有这种能力，那么他就不需要去探究。）这样，一个人就不会对他人执著，并生起诸如贪爱和嗔恚等不善法。没有义务去监视或窥探他人的事情。然而，如果在与他人交谈时，对方表现出愤怒的迹象，而一个人却不知道他的情绪状态，那如何能声称自己在修习念住并将其应用於日常生活中呢？

总而言之，四念住的发展意味着以正念 (sati) 和正知 (sampajañña) 生活，这可以防止任何由无明产生的对自我的固定认知干扰一个人的思想并引起问题。

一些西方学者将四念住的修习与当代的心理治疗方法进行比较，并得出结论认为前者提供了更好的结果和更大的益处，因为每个人都可以自行应用这种修习，并且可以在日常生活中这样做，以保持健康的心理状态。[22]

现在，让我们回到四念住的总结，但这次是使用一种当代的分析模式。

四念住：修习之道

四念住修习中的组成因素是双重的：被动的（被专注、被观察、被辨识的），和主动的（观察、关注、洞察的行为）。

	

被动的组成部分是那些我们所有人共有的普通、世俗的事物：身体及其运动、思想、感受等，它们在当下的觉知中存在或显现。


	

主动的组成部分是正念 (sati) 和正知 (sampajañña)，它们是四念住修习中的主要因素。这两种作用力毫不动摇地、不分心地专注和观察心中存在的事物。





正念 (sati) 是抓住所选对象的心所；正知 (sampajañña) 是智慧的作用，它清楚地辨识所考察对象的本性和目的。例如，在行走时，一个人正念地完全专注于身体的动作，同时清楚地知道行走的原因、预定的目的地以及与行走相关的因素。此外，正知如实地理解对象或行动，不将其涂上贪爱和嗔恚的色彩。

这里有一个需要解决的语言学问题。有些人将 sati 的常见定义误解为“忆念”，将 sampajañña 的定义误解为“自我觉知”，导致修习上的误导。他们将正念建立在自我感上，然后产生自己是各种行为的主体的印象，想着“我正在做这个”，“我正在做那个”；结果他们创造或强化了自我概念。他们沉迷于这种自我形象，并发展出一种心的僵硬。至少，他们的心没有真正专注于活动，因此他们的努力没有结果。

容易产生这种误解的人应该回顾 sati 的定义是“铭记”、“持续专注于手头的对象或任务”以及“持续关注事件的流动”。同样，一个人应该回顾 sampajañña 的定义是“对所专注对象的清楚理解”或“对自己当前活动的清楚理解”。换句话说，这不是专注于自我感（“我正在做这个”）的问题。一个人不是专注于任务的“执行者”，而是专注于任务本身。一个人的注意力是如此地临在和集中，以至于最终没有机会让自我感干扰这个过程。

正念的本质特征是对事物的准确、不扭曲的感知。一个人看到并理解觉知的所缘是什么，它是如何显现的，以及它在每个当下产生什么影响。这需要不断的认知、观察、思惟和理解。一个人不对所缘作出反应、评估、批评或判断它好坏、对错等等。一个人不将自己的情感、偏见或执著贴到所缘上，例如说是可意或不可意，令人满意的或不可接受的。一个人只是辨识那个所缘、条件或品质实际上是怎样的，而不补充诸如“我的”、“他的”、“我们”、“他们”、“克拉布特里先生”、“辛普金斯夫人”等等的想法。

以受念住 (vedanā) 为例：就在这个当下，一个人知道，例如，心理不适存在；他知道它已经生起，他知道它是如何发生的，他知道它是如何逐渐消散的。同样，一个人对“法” (dhammārammaṇa) 保持正念：如果担忧或焦虑生起，一个人观察这些情绪并思惟它们是如何产生的以及它们是如何展开的。如果愤怒生起，对这种愤怒本身的觉知会导致它的消散。然后一个人反思过去的愤怒，思惟它的好处、坏处、原因和终止。最终，研究、反思和考察自己的痛苦甚至可以变得令人愉快！

当它是纯粹、无杂染的苦生起和灭去，并且没有“我的苦”或“我正在受苦”的痕迹时，那么那个苦就被剥夺了所有伤害观照者的力量。无论何种形式的善或恶存在於外部或存在於心中，一个人都要直面它，不逃避、不规避。一个人从它生起的那一刻起，直到它自然终止，都密切关注它。这类似于观看演员表演戏剧，或作为某个事件的旁观者。这种态度可与医生进行尸检或科学家分析研究对象的态度相媲美，而不是法官在原告和被告之间解决案件的态度。这是一种客观而非主观的方法。

正念和正知的持续应用意味着活在当下。一个人在每个当下都觉知正在生起的、正在发生的，或正在做的事情；注意力不会溜走。一个人不执著或留恋於过去事件，也不飘向未来寻找尚未存在的事物。如果需要考虑一些过去的未解决事项或未来的义务，正念会抓住相关细节，智慧心所会以有目的的方式对其进行反思，从而使这些事项成为当下的觉知对象。一个人不会陷入漫无目的的思虑、怀旧的回忆或对未来的幻想。通过活在当下，一个人不被贪爱所奴役、诱惑或驱使。一个人智慧地生活，解脱了各种形式的痛苦，例如悲伤、懊悔、担忧和沮丧。这种生活方式带来了一种伴随著广阔、清晰和轻松的觉知。

正念修习的成果

	

清净：当正念专注于所选所缘，当正知如实地理解该事物时，觉知和思想之流就被净化了，因为没有空间让烦恼生起。当一个人如实地辨识现象，不以情绪染着体验，不从个人偏见和喜好作出反应时，就没有执著。这是消除现有漏 (āsava) 并防止新漏生起的方法。


	

解脱：当心如上所述被净化时，它也得到解脱；它不被感官印象动摇或扰乱，因为它们以纯粹客观的方式被用作观照的食粮。当这些事物不被主观的烦恼误解时，它们对人就没有控制力，一个人的行为就摆脱了无意识驱动和动机的控制影响。这就是“他独立而住，无所依赖，不执著世间任何事物”这句话所指的。[23]


	

智慧：当心如此被净化和解脱时，智慧才能最有效地运作，因为心不被情绪、偏见和偏执“覆盖”或分散。一个人然后如实地、依照真相地看待事物。


	

离苦：当这种警觉和对事物的真实理解得以维持时，与纯粹的理性辨识不符的偏见性反应，无论是负面的还是正面的，都无法生起。没有贪欲 (abhijjhā) 或嗔恚 (domanassa) 的感受，并且从所有形式的焦虑中解脱。这被称为离苦，其特点是无限的清晰、轻松、平静和满足。





确实，这四种修习成果是相互关联的，或者它们是同一事物的不同方面。从缘起（paṭiccasamuppāda）和三法印（tilakkhaṇa）的教义来看，可以得出以下结论：起初，大多数人不知道他们所执著的所谓“自我”最终是不存在的。人类仅仅是无数相互关联和相互依存的身心现象的连续体，这些现象不断生起、转化和消散。

当一个人不觉知这个真相时，他会反复执著於情绪、思想、欲望、习惯、观点、信念、感知等等，并认同这些。尽管由此产生的自我感经历着持续的转化，一个人仍然认为：“我曾是那个；现在，我是这个”，“我当时有那种感觉；现在，我有这种感觉。”

从事这种自我认同，就是被思想和感受等事物所欺骗，它们仅仅是特定时刻活跃的辅助性心所 (nāma-dhamma)。这种欺骗是错误思维的来源。因此，一个人的思想、感受和行为都被当下所执著为自我的事物的需求所驱动。

当一个人依照念住修习时，他看到特定过程中的每个物质和心所组成部分都按照其自身的本性生起和灭去。通过分析和区分这个刹那相续流的每个因素，一个人就不会被欺骗而执取事物并将其认同为“自我”。这些事物因此失去了它们强制的力量。

如果这种洞察力达到最佳的深度和清晰度，一个人就会证得解脱。心被建立在一种新的存在模式中，它是纯净、广阔的，没有偏见和执著。甚至一个人的个性也会改变。

这是一种完美的内心健康状态。它可与一个身体处于完美健康状态相比，当没有疾病时，其所有器官都顺畅正常地运作。确实，四念住的修习是一种清除心病、彻底消除那些限制、阻碍和妨碍心的染污的方法。一个人因此准备好坚定而喜悦地面对和处理世间的一切事物。

此事可以用佛陀的以下教导来总结：


比丘们，有两种疾病：身体疾病和心理疾病。可以看到有些众生声称一年没有身体疾病。可以看到有些众生声称两年……三年……四年……五年……十年……二十年……三十年……四十年……五十年……一百年没有身体疾病。但是，在世间，甚至片刻声称没有心理疾病的众生，除了那些已断尽诸漏者，是难以找到的。 
A. II. 143
 尊者舍利弗（Sāriputta）：“居士，你的根明亮，你的容貌清净而容光焕发。你今天在世尊面前听到佛法开示了吗？” 那拘罗父（Nakulapitā）：“为什么没有呢，尊者？刚才我被世尊的佛法甘露所润泽。” 尊者舍利弗（Sāriputta）：“世尊以何种方式以佛法甘露润泽你？” 那拘罗父（Nakulapitā）：“尊者，我走近世尊，向他致敬，坐在一旁，对他说：‘尊者，我老了，年迈了，岁月沉重，生命已逝，身体受苦，经常生病。我很少能见到世尊和那些令人喜悦的比丘们。尊者，请世尊训诫我，请他教导我，因为那将长期导向我的福祉和安乐。” [佛陀回答说]：“确实如此，居士，确实如此！这个身体是受苦的，就像一个被壳包裹的蛋一样。如果有人带着这个身体，声称即使片刻没有疾病，这除了愚蠢还能是什么呢？因此，居士，你应该这样训练自己：‘即使我的身体受苦，我的心也必将不受苦。’” “尊者，世尊就是以这样的佛法甘露润泽了我。” 
S. III. 2




对观禅而言，刹那的觉知至关重要

人们最普通、最世俗的活动，也是他们日常生活中持续进行的活动，就是通过眼、耳、鼻、舌、身、意对感官印象的认知。认知总是伴随著感受——无论是乐受、苦受还是不苦不乐受。针对感受，心会作出反应：如果对象令人愉快，就会生起欲望和喜悦；如果对象不愉快或痛苦，就会生起恼怒和厌恶。

当喜欢某物时，一个人希望更多地体验它，重复享受，获得或拥有该对象。当不喜欢某物时，一个人希望逃避它，摆脱它或摧毁它。这个过程一直持续著，既在往往未被观察到的微细层面，有时也以明显可识别的强度发生，并对心造成清晰可辨和持久的影响。这些强烈或令人不安的体验往往会产生漫长而复杂的心的戏论，如果它们得不到解决，就会侵扰一个人所有的言语和行为。

人们的生活、他们在社会中的角色以及他们与他人的互动，主要源于这种在人类存在的每个当下都存在的与感官印象的不断接触。

不经意地任由心沉溺于快乐和舒适并抗拒痛苦和不适，会阻碍智慧的培育。一个人将被阻止辨识事物的真实本性。在这方面缺乏约束会造成以下障碍：

	

心受制于贪爱和嗔恚，并滞留于这些反应点上。一个人的视野因此被蒙蔽，他以偏颇的视角看待事物，而不是按照它们真实的样子。


	

心不是执着于过去，就是飘向未来。当一个人体验到感官印象并产生愉悦或厌恶时，心就会执着于该对象中被认为是可意或不可意的点或特征。然后，人就会对这些合意或不合意的特征产生心像，滋养它，并使其增盛。执着于某事物的特定可意或不可意的方面，并执取其概念或心像，就等同于滑入过去。随后对这些心像的心理增盛则意味着飘向未来。一个人对对象的理解——基于好恶而产生的心造心像，或对它的修饰性观念——实际上并非是对对象在当下真实存在的真正理解。


	

心受到戏论的支配，这种思维根据一个人的个人历史或根深蒂固的习性，例如根据一个人珍视的见解、价值观和观点，来解释所感知的或所体验到的意义。心受制于这些增盛；它无法客观地、纯粹地如实看待事物。


	

心将新体验的修饰性心像添加到一个人先前的心理偏见和习性中，从而加剧了一个人的习惯性反应模式。





上述所提及的心的负面特征，不仅关乎一个人日常生活中粗糙和肤浅的事物和一般事务。佛教教义强调它们在心相续体微妙而深刻的层面上显现。正是由于它们的存在，凡夫才会被引导将事物视为稳定和真实存在的，感知其中固有的美或丑，执着于世俗谛，并忽视无所不包的因果法则。

人们几乎从出生之日起，就不断累积着对存在错误感知的习性和有条件倾向，二三十年、四五十年，甚至更长的时间，从未训练自己打破错误思维的循环。因此，处理和纠正这种情况并不容易。在一个人察觉到对象的那一刻，在还没有时间稳定自己来检查这个过程之前，心就已经转换成了习惯性反应。

在这种情况下，补救措施不仅仅是切断反应循环和废除制约过程，还需要遏制心沿着固定渠道强烈流动的习惯性倾向和性情。

正念在此是清除障碍和调集其他修道因素的重要因素。四念住修习的目标如下：通过正念地跟上体验并如实地看到事物本来的样子，一个人就能打破迷惑思维的循环，摧毁不善的心理动态，修正旧有的制约，并在心中培养新的性情。

拥有这种念念分明觉知的心，所具备的特征与陷入不善制约之流的心所表现出的特征完全相反：

	

贪爱和嗔恨没有机会在心中生起，因为它们的出现取决于心执取并流连于所缘的特定点或方面，从而陷入过去。


	

贪爱和嗔恨存在于心偏离当下之时。一个自由、不纠缠的心，念念观察事物的生起，其结果是它不会滑入过去，也不会飘向未来。


	

心不受基于过去制约的心理增盛所支配，这些增盛会导致对现象的偏颇、扭曲和有色的体验；心已准备好如实地看待事物。


	

心不会累积或加剧坏习惯。


	

当一个人关注当下生起的现象时，他会察觉到自身某些不受欢迎或未被承认的性格特征。有了正念，一个人就能如实面对这些特质，不寻求回避，也不自欺欺人。因此，一个人能够清除心中的这些杂染，并解决个人困难。


	

拥有恒常正念的心是不受束缚、无瑕疵的；它是纯净、明亮、宽广、喜悦和自由的。





万事万物都依其自性而存在和运行。打个比方，真相无时无刻不在显现，但人们却倾向于将其拒之门外；或者他们以扭曲的方式看待事物，或完全欺骗自己关于真相的本质。这种遮蔽、扭曲和欺骗的原因是沉溺于上述详述的、不顾后果地放纵于快乐和不适的有为之流中。扭曲和迷惑的因素本身就很强大；再加上习惯的强迫性和误导性力量，真正认识真相的机会几乎不存在。

由于个人习性和性情是在极其漫长的时间里逐渐累积形成的，因此纠正它们并创造一种与世界相关联的新模式的修行，也很可能需要漫长的时间。

每当正念持续且熟练时——当一个人不逃避真相，不扭曲所见事物，并摆脱旧有制约的力量时——他就能准备好如实看待事物并理解真相。此时，如果其他修道根，特别是智慧，发展良好，它们将与正念联合作用，依靠正念以最有效的方式运作，从而产生“如实知见”(ñāṇa-dassana)，这是毗婆舍那修习的目标。然而，要掌握智慧（以及其他修道根），则取决于循序渐进的训练和基础学习。因此，学习和理性分析有助于真相的证悟。

念住滋养觉支

正念 (sati) 不同于毗婆舍那；事实上，等同于毗婆舍那的是智慧或智慧的运用。然而，正如上文所述，当正念支持和引导时，智慧才能以可靠、完全熟练的方式运作。因此，正念的发展对于毗婆舍那修习至关重要。换句话说，正念与智慧是同时发展的，或者说，修习正念是为了熟练智慧。在修行术语中，提及正念通常包括“正知” (sampajañña) 这一共同因素，它等同于智慧，而正念的力量和流畅性则取决于智慧的参与。[24]

在日常活动中伴随正念的智慧通常被称为“正知” (sampajañña)。在这个阶段，智慧在修行中仅是一个辅助因素，与正念合作协作。在这里，正念被视为主要的或突出的因素。然而，当涉及到更微妙的观察层面时，主要地位则转移到智慧，而正念则降为服务智慧的角色。智慧在此层面运作的一个例子是七觉支中的“择法” (dhamma-vicaya)。

在此，回顾本章开头介绍中道时所提及的教法似乎是恰当的，该教法描述了四念住如何滋养和支持七觉支 (bojjhaṅga)，而七觉支又如何滋养和支持正智 (vijjā) 和解脱 (vimutti)，这已通过以下段落得到证实：


比丘们，我宣称，解脱和正智有其滋养，它们并非没有滋养。而解脱和究竟智的滋养是什么呢？“七觉支”应该是答案。七觉支也有其滋养，它们并非没有滋养。而七觉支的滋养是什么呢？“四念住”应该是答案……当四念住圆满时，它们带来七觉支的圆满。当七觉支圆满时，它们带来解脱和究竟智的圆满。这就是解脱和究竟智的滋养和圆满。[25] A. V. 114.



从这段话中可以清楚地看出，七觉支产生正智和解脱；它们使道果得以实现。四念住通过滋养七觉支来提供帮助。

这段话阐明了毗婆舍那修习的过程。在四念住的修行中，正念 (sati) 是恒常、基础的因素，而智慧，以正知 (sampajañña) 的名义，协同运作，通过理解正念所观察或接触的一切事物。正念专注于事物，以便正知理解它们，就像一个人可能用手抓住一个物体，以便用眼睛仔细观察它一样。

四念住作为七觉支的基础。正念专注于一个对象并将其提交给智慧，在这里智慧被称为“择法” (dhamma-vicaya)。在这个阶段，智慧是主导因素，它观察对象，就像一个人用眼睛彻底检查某物一样。这是作为觉支的智慧的过程。

无论如何，无论智慧被称为“正知”、“择法”，还是任何其他名称，如果它能导致对事物真相的证悟和心的解脱，那么它就包含在毗婆舍那（“内观”）的含义中。[26]

正念在止禅 (samatha) 和毗婆舍那（内观）修习中都扮演着重要角色。对正念在这两种禅修形式中的作用的考察，有助于阐明上述主题。

在奢摩他中，正念将注意力集中在单一所缘上，或者将一个对象保持在觉知中，以实现一心不乱的禅定。然后，心变得平静和寂止；它没有散乱和躁动。当心达到这种一心、坚定、稳定的禅定时，止禅就完成了。

在观禅修习中，念同样将一个所缘保持在觉知中或将注意力导向它，并以稳固的心作为基础，让智慧来观察和审视这个所缘。在这里，一个人抓住所缘，以便让智慧对其进行观察和分析，将坚定和稳定的心作为自己的实验室。[27]

止禅的修习就像用绳子将一头野性的小公牛拴在柱子上。它只能围绕着被拴住的柱子打转，直到最终，当它的固执消退后，它温顺地趴在柱子脚下。在这里，心被比作野性的小公牛，业处被比作柱子，而正念则被比作绳子。

毗婆舍那修习就像将一个标本固定在一个平面上，以便后续的检查能够顺利而精确地进行。在这里，用来固定标本的手段被比作正念，标本被比作禅修所缘，平面被比作专一的心，而检查则被比作智慧。

至此，这两种禅修形式的主要原理已经讨论完毕。在此背景下，还需要做一些额外的观察和区分：

奢摩他的目的是使心平静。在这种情况下，当正念将注意力导向一个所缘时，它会牢牢地抓住它，唯一的目标是在所缘上产生坚定不移的专注，防止丝毫的觉知偏离，直到心坚定不移地安住于禅修所缘的“心像” (nimitta；“相”）上。因此，奢摩他涉及将注意力固定在一个仅仅是禅修者在心中创造的感知所缘上。

另一方面，在毗婆舍那修习中，目标是认识和理解事物的实相。在这里，正念只专注于真实存在的现象，以便智慧能充分而清晰地理解其存在的本质。它专注于事物从生起的那一刻起，直到它们逐渐衰败并最终解体的过程，从而使智慧对其获得透彻的理解。

毗婆舍那修习要求觉知所有冲击意识的感官印象，以便智慧能如实理解每一个。因此，所关注的所缘不是固定不变的，为了确保准确真实的理解，一个人必须念念分明地觉知现象的变迁本质，以防止注意力在任何一个所缘或所缘的某个方面上流连。

在止禅中，正念专注于静止或以重复固定模式移动的所缘。在毗婆舍那修习中，正念则专注于无论处于何种运动或变化状态的所缘，没有任何限制。

在奢摩他中，一个人会选择某个被认为有助于平静和专注的特定业处。在毗婆舍那修习中，一个人可以专注于任何所缘，无一例外；凡是在心中显现并可供观察的；凡是能让人瞥见真相的都有效。在毗婆舍那修习的语境中，这些所缘可以概括为名法 (nāma-dhammā) 和色法 (rūpa-dhammā)，或身、受、心、法——即四念住。

另一个对修行至关重要的因素，通过考察它可以帮助澄清毗婆舍那修习与止禅的区别的独特品质，是如理作意 (yoniso-manasikāra；“明智的思维”）。如理作意能生起智慧，因此对毗婆舍那修习至关重要。

在止禅中，尽管如理作意在许多情况下可能具有辅助作用，但其重要性较低。在某些情况下，它根本不需要应用，或者普通的作意 (manasikāra) 就已足够。在此背景下，正念被用来将注意力导向一个对象，直到心变得专一。在这里，如果一切顺利并按时体验到结果，就没有必要使用如理作意。

然而，在某些情况下，当心对禅修对象不感兴趣，当注意力动摇并变得散乱时，或者对于那些禅修主题，例如慈心 (mettā)，需要一定程度的思惟时，可能需要善巧方便来引导心。在这种情况下，一个人需要运用如理作意，来管理思维过程，并将心引导到正确的方向。一个例子就是知道如何思惟以减少愤怒并将其替换为慈心。

无论如何，在奢摩他中，可能需要的如理作意仅限于用于激发善法的那种。[28] 没有必要应用用于促进真相证悟的那种明智思惟。

另一方面，在观禅修习中，如理作意的应用是通往智慧之路上一个极其重要的步骤，因此是一个必不可少的因素。如理作意为智慧铺平道路，并有助于其进一步发展。（参见注：智慧、信心和作意）它的功能和特征与智慧如此相似，以至于这两个巴利语术语——yoniso-manasikāra 和 paññā——经常互换使用，这常常导致佛教学习者难以区分它们。

如理作意充当正念和智慧之间的联系。它是智慧的先锋；它促进一种思维形式，从而促进智慧的有效运作。换句话说，如理作意为智慧提供了一种运作模式；它是一种以最有效方式运用智慧的方法。

一些人对这些术语感到困惑的原因是，在一般用法中，yoniso-manasikāra 既指思惟的方法，这些方法构成了 yoniso-manasikāra 这个因素本身，也指随后根据这些方法运用智慧。这种歧义在讨论智慧的实际表现时也可能出现。例如，当使用“择法” (dhamma-vicaya) 一词时， tacitly (implicitly) 存在一种理解，即在此语境下，智慧根依靠如理作意所提供的方法之一进行观察。一般来说，yoniso-manasikāra 一词的含义既包含作意也包含智慧——伴随智慧的作意——即“明智的作意”。

作为一个事件序列，这个过程是这样展开的：当正念 (sati) 将一个所缘呈现在心的全景中时，如理作意 (yoniso-manasikāra) 会将这个所缘保持在注意力中并对其进行审视，以便智慧 (paññā) 可以观察它。智慧根据如理作意所确定的方式和方向来关注所缘。如果如理作意奠定基础并正确设定方向，那么智慧就会结出果实。正念在这个过程的每个阶段都存在；它不会消失或溜走。无论何时如理作意在运作，正念都在场。这两个因素在毗婆舍那修习中是相互支持的。

可以将其比作一个人乘划艇在一条湍急、波涛汹涌的河流上，沿着岸边采摘鲜花或野菜。首先，那个人系好船或将其锚定，使其固定在植物生长的地方。然后，他用一只手抓住茎秆，将它们聚集在一起，并尽可能方便地将其暴露出来以便收割。用另一只手，使用他为这项工作准备的工具，将它们剪断。


智慧、信心和作意

就智慧而言，信心 (saddhā) 和如理作意 (yoniso-manasikāra) 导致不同的结果。某些信心的建立，就像挖了一条固定的渠道，思维过程沿此渠道运行。另一方面，如理作意则为智慧在每种新情况下有效运作铺平了道路。佛教教义提倡与智慧相连的信心：一种为如理作意提供机会的信心。将信心比作固定渠道的例子是相信万事万物皆命中注定；一个人不会再进一步思惟。信心导致如理作意的例子是，一个人虽然尚未完全证悟真相，但对佛陀关于万事万物依因缘而存在的教义抱有信心。这种信心引导此人在不同情况下运用如理作意，探究相关的因缘。



在这里，正念 (sati) 被比作稳定船只的绳索或锚，使人能够留在植物触手可及的范围内。船（或船上的人），稳定地停留在给定地点，被比作心。抓住植物茎秆并以方便的方式握住它们的手，就像如理作意 (yoniso-manasikāra)。另一只手，使用锋利的工具剪断茎秆，就像智慧 (paññā)。[29] 

正定

正定是八正道的最后一个因素。由于定与心的整体修习相关联，因此有大量与此因素相关的学习材料。定涉及心的精微状态，其发展极其详细和复杂。可以说，定标志着八正道所有因素汇合并协同作用的点。

定的定义

samādhi 一词指“心专注”或“一心不乱的注意力”。samādhi 的一个常见定义是 cittassekaggatā，或简称为 ekaggatā，字面意思是“专注于一个所缘的状态”。心坚定地安住在一个所缘上；注意力不散乱也不动摇。

义注师们将 samādhi 定义为专注于一个所缘、平衡且稳固的善心，或者简单地定义为坚定的心。[30] 他们将禅定的本质描述为不散乱和不动摇。禅定有助于汇聚伴随的修道因素，正如水有助于将面粉粘合在一起并防止其散开。禅定表现为平静，并以安乐作为其独特的近因。专注的心是坚定和寂止的，就像无风处的一支烛火。烛火平稳地燃烧；它不是静止不动，但它是平静的。

在经藏中，“正定”是根据四禅来定义的：


比丘们，什么是正定？在此，一位比丘在这法和律中：离欲，离不善法，具足并安住于初禅，初禅伴有寻和伺 (vitakka and vicāra；“初始和持续的注意力”），由离而生喜 (pīti) 与乐 (sukha)。他进入并安住于第二禅，第二禅具有心清净和一心 (ekaggatā)，没有寻和伺，寻和伺已止息，由定生喜乐。随着喜的消退，他安住于舍，正念具足，正知圆满，内心仍体验着安乐，[31] 他进入并安住于第三禅，为此圣者宣称：“他有安乐住，具足舍和正念。”随着乐和苦的舍弃，以及先前喜和忧的消失，他进入并安住于第四禅，第四禅无乐无苦，因舍 (upekkhā) 而具有清净的正念。例如：
D. II. 312-13; M. I. 62; M. III. 252; Vbh. 105




对这个“定”的定义应被视为描述禅定圆满的一种方式。这是因为经藏有时将定根简单地定义为“心一境性” (cittassekaggatā)，例如：


比丘们，什么是定根？在此，圣弟子获得定，获得心一境性，以舍离为专注的所缘。这被称为定根。[32] 
S. V. 198, 200




义注师们对“正定”提供了以下定义：


什么是正定？心的安住，心的坚定，心的稳定，心不动摇、不散乱，心不摇摆，平静 (samatha)，定根，定力，平衡的定，作为道支的定觉支，与道相连。这被称为正定。
Vbh. 107, 238




总而言之，“正定”是为了解脱的目标而运用，并发展以支持智慧，即如实理解事物的智慧。[33] 它不用于满足世俗欲望，例如通过成为一位有成就的禅修者来夸耀自己的神通能力。经藏中有教法证实，法行者可以通过使用基本水平的定（称为“毗婆舍那定” – vipassanā-samādhi）来发展内观：一种伴随智慧的定，或一种用于培育观智的禅定，它介于“刹那定” (khaṇika-samādhi) 和“近行定” (upacāra-samādhi) 之间。[34]

禅定的层次

义注师们将“定”分为三个阶段：[35]

	

khaṇika-samādhi：刹那定。这是定的初级阶段，人们在日常工作和活动中可以运用并从中受益。它也是培育观禅的起点。


	

upacāra-samādhi：“近行”或“邻近”定。这一层次的定能抑制五盖，发生在心进入禅那状态之前；它是“安止定”的初始阶段。


	

appanā-samādhi：“安止定”；已确立的定。这是最高阶段，是定的圆满，存在于所有禅那层次。





第二和第三种定在经论对正式禅修方法 (kammaṭṭhāna) 的解释中经常被提及，并且它们被清晰地定义。当心舍弃五盖时，近行定就产生了。当一个人专注于禅修对象时，随着“似相” (paṭibhāga-nimitta；禅修对象的心理影像。这个影像比普通的心理印象更精微和深刻；它产生于纯粹的感知，没有色彩和瑕疵；一个人可以随意放大或缩小它) 的生起，近行定就产生了。[36] 近行定处于完全专注的边缘；心即将达到禅那。 熟练和精通近行定会使心达到一种安定状态，并培育为安止定。（参见注：近行定）从此时起，禅那支完全具足。


近行定

在近行定中，五盖被舍弃，禅那支开始生起，类似于安止定。不同之处在于，这里的禅那支不够强大：一个人在短时间内获得一个心相 (nimitta)，但随后心会落入有分心 (bhavaṅga)——注意力起伏不定，起伏不定。这就像训练一个婴儿站立——他支撑起来然后又跌倒。另一方面，在安止定中，禅支具有足够的力量；心在一段时间内脱离有分心的流；它可以持续地安住在这个状态中。这就像一个强壮的成年人，从座位上站起来能够工作一整天（参见：Vism. 126-7, 146-7）。



然而，经藏似乎没有对第一个定的层次提供明确的定义。为有所帮助，刹那定，描述其基本特征的概述，可以从以下来源形成：

《胜义谛精义注》 (Paramatthamañjusā)[37] 声称刹那定 (khaṇika-samādhi) 包括《清净道论》 (Visuddhimagga)[38] 中提及的 mūla-samādhi（“根本定”、“初始定”）和 parikamma-samādhi（“预备定”、“初始运用定”）。

义注师们从巴利藏经中举例说明“根本定” (mūla-samādhi) 如何等同于刹那定：


比丘，你应如此训练自己：“在内心深处，我的心将变得坚定安住、安详镇定；并且恶的、不善的法将无法在心中立足。”你应如此训练自己。当你的心在内心深处坚定安住、安详镇定，并且恶的、不善的法无法在心中立足时，那么你应如此训练自己：“我将培育由慈心带来的心解脱，使它成为我的载具，使它成为我的基础，使其稳定，精通它，并使其完全圆满。”你应如此训练自己。当这种定已被你培育时，那么你应发展那种既有寻也有伺的定，或无寻而只有伺的定，或无寻无伺的定，或有喜的定，或无喜的定，或伴随大乐的定，或伴随舍的定……[39] 
A. IV. 299-300




义注师们解释说，上述第一段所描述的状态，即心坚定安住、安详镇定，且恶的、不善的法无法压倒心，就是“根本定”。心维持对单一对象的专注并且是独立的。第二段描述了通过修习慈心禅来培育和加强这种根本定。

义注师们将根本定比作通过摩擦两根木棍或使用燧石点燃的火；他们将这种根本定的培养，比如通过发展慈心，比作给这把火添加燃料或引火物，使其燃烧得更旺。第三段描述了根本定或刹那定的进一步培育，使其通过专注于另一个所缘，例如十遍处对象之一，而达到禅那层次的“安止定”（超越近行定）。

另一个例子是佛陀对自己禅修努力的描述：


我如此安住，精进、热忱、坚定，心中生起了出离的念头……心中生起了无瞋的念头……心中生起了无害的念头。我如此理解：“这个出离的念头……这个无瞋的念头……这个无害的念头在我心中生起了。这种念头不会导致我自己的痛苦，也不会导致他人的痛苦，更不会导致两者的痛苦；它有助于智慧，不会造成困难，并导向涅槃。即使我日夜思惟、观察这个念头，我也没有看到任何可能由此产生的危险。但是，如果过度思惟和观察，身体就会疲惫，身体疲惫时，心就会散乱，心散乱时，就远离了定。”于是我向内稳定我的心，使其平静，达到一境性，并使其专注。为什么呢？为了我的心不散乱……我生起了不懈的精进，确立了不间断的正念，我的身体放松且无困扰，我的心专注且统一。我完全远离了欲乐，远离了不善法，进入并安住于初禅……[40] 
M. I. 115-17




义注解释说，“向内稳定我的心，使其平静，达到一境性，并使其专注”这个短语，以及“心专注且统一”这个短语，都指的是“根本定”（即“刹那定”），这种定存在于禅那中安止定的生起之前，正如这段话的最后一行所描述的。

义注也提供了“预备定”（parikamma-samādhi）的例子，比如一个人修习“天耳”（dibba-sota）：当这个人从禅那中出来时，他将注意力集中在各种声音上，从响亮、遥远的声音开始，比如老虎的咆哮声、马车的隆隆声或号角的鸣响。然后他逐渐集中在不那么明显的声音上，比如鼓声、锣声、音乐声、诵经声、两个人交谈的声音、鸟儿鸣叫的声音、风声，或树叶沙沙作响的声音。普通人也能听到这些声音，但拥有“预备定”或“刹那定”的人会更清晰、更明显地听到这些声音。刹那定应根据这些解释来理解。

有些经典将“毗婆舍那定”（vipassanā-samādhi）添加到列表中，将其插入到刹那定和近行定之间。[41] 毗婆舍那定是在修习毗婆舍那（观禅）中应用，并通过这种禅修形式得到净化的刹那定。 

禅定之敌

以下特质与定相对立。它们必须被消除才能使禅定生起，或者可以说，它们必须被定消除。

这些因素有一个特别的巴利语名称nīvaraṇa，被翻译为‘盖障’或‘阻碍’。从技术上讲，它们是阻碍心智运作、妨碍心智善好、削弱智慧力量的事物。它们是负面、不善的特质，阻碍善法的培养并玷污心智。

佛陀以下列方式描述了五种盖障：


比丘们，这五种特质是[善法的]阻碍，是修行的障碍；它们限制心智，削弱智慧。 
S. V. 96
 [这五盖]是心的杂染，能削弱智慧。[42] 
S. V. 94
 这五种特质是障碍，制造盲目，导致无见，导致无知，有害于智慧，增加痛苦，不利于涅槃。[43] 
S. V. 97




当这些障碍生起时，重要的是要识别它们，不要将它们与止禅（奢摩他）或定（samādhi）混淆。五盖如下：[44]

	

Kāma-chanda：贪欲盖；获取的欲望；字面意思是“对感官愉悦的喜爱”；贪欲（abhijjhā）；对五种欲乐所缘（kāma-guṇa）的欲求：色、声、香、味、触，这些是令人愉悦、欣喜、诱人的。Kāma-chanda是与贪婪相关的烦恼。当心被感官所缘所迷惑，陷入欲望和执着，容易被感官印象分散和占据时，它就不会变得稳固、平静和专注。


	

Byāpāda：瞋恚盖；愤慨、憎恨、恶意、怨毒和敌意；视他人为敌对者；烦躁、脾气暴躁、厌恶和不悦。当心持续处于冲突和不安，失去平衡和流畅时，它就不会变得专注。


	

Thīna-middha：昏沉睡眠盖；无聊和冷漠。这个障碍分为两个子因素：thīna – 昏沉，即心的沉重、无力、消沉与倦怠；以及middha – 睡眠，即身体的昏沉、惰性、困倦与迟钝。[45] 被这些心的和身的症状所压倒的心是虚弱、受限制且不适合应用的；因此它不会变得专注。 


	

Uddhacca-kukkucca：掉举恶作盖。这个障碍也分为两个子因素：uddhacca – 心的掉举、不安、动摇、混乱和骚乱；以及kukkucca – 心的焦虑、痛苦、扰乱、骚动和担忧。被这些因素压倒的心是躁动不安、漫无目的的；它不平静，也不会变得专注。


	

Vicikicchā：疑盖：对佛、法、僧伽或精神修习的不确定和怀疑；对善法的不确定和怀疑；无法确定某种特定的特质（或某种特定的禅修等）是否有价值、值得修习或有效。存在含糊、犹豫和不决。心被这种疑团阻碍、扰乱和困惑，无法变得专注。





专注之心的特质

如前所述，增上心（adhicitta-sikkhā）修习的目的是产生并提高心智的品质和能力。定（samādhi），作为这种修习的目标，指的是一种具有最佳能力和效率的心智状态。一个专注的心具有以下关键特质：

	

它强大有力，好比一股强大的水流，被引导通过单一的渠道；它的压力将远大于任其向四面八方分散的情况。


	

它深邃宁静而平和。心就像一个静止的湖泊；没有风吹皱其表面，也没有任何东西搅动湖水。


	

它清澈纯净；心中的事物可以清晰地看到。这就像一个静止的水体，没有波纹，其中任何残留的尘埃都已沉淀到底部。


	

它柔软、堪用，非常适合观禅的运作，因为它没有压力、僵硬、扰乱、困惑、不安和焦虑。





如上所述，禅定的一个同义词是ekaggatā，有时被翻译为“专注于单一对象”。但如果我们看这个词的字面意思——作为eka + agga + tā——我们会看到心的一种特质，类似于上面第1点（心力）所描述的。尽管义注师将这里的agga翻译为“所缘”（ārammaṇa），但这个词的原始意思是‘点’、‘尖端’或‘顶点’。根据这个意思，一个专注的心是敏锐且“一境性”的；它可以轻易地刺穿和穿透事物，并轻易地沉浸在某种事物中。

义注说，完全的禅定，特别是禅那的定境，完全具备八种特质（aṭṭhaṅgasamannāgata-citta），这些特质是他们从佛陀的各种教导中得出的。这八种特质是：

	

坚定。


	

清净。


	

明亮。


	

清晰。


	

无烦恼。


	

柔软。


	

敏捷。


	

无散乱与动摇。





义注补充说，具有这些特质的心最适合精神修习，无论是为了获得清晰的洞察和理解而运用智慧的修习，还是为了获得更高神通而发展心力的修习。[46] 

专注之心最突出的特质，与培育禅定的真正目标相关，就是敏捷——一种准备就绪和适合工作与应用的状态。根据佛教教义，最合法或最适当的工作是在智慧领域。人们运用这种心智的准备就绪和敏捷状态来创造一个合适的修习场域，以便观照实相并生起真实证悟。这里应该强调的是，正定并非一种没有感受和觉知——消失在某种改变的意识状态中——的状态，而是一种心智明亮、宽广、独立、觉醒和喜悦的状态——一种摆脱了遮蔽、压迫和阻碍特质的状态，以及一种准备好运用智慧的状态。

思考佛陀的以下教导：


比丘们，这五种事物是阻碍和盖障；它们压倒心智，削弱智慧。这五种事物是欲乐盖……恶意盖……懈怠和昏沉盖……掉举和恶作盖……以及疑盖。当一个比丘没有舍弃这五种障碍，这些压倒心智和削弱智慧的盖障，当他的智慧虚弱无效时，他要理解什么是对自己有益的，理解什么是对他人有益的，理解什么是对两者都有益的，或者要证悟有助于成为圣者的知识和见解中的超人区分：那是不可能的。假设有一条河流从山上流下——蜿蜒遥远，水流湍急，携带一切——一个人在两岸开凿引流渠道，使河中间的水流分散、散布和消散；它就不会流得很远，水流就不会湍急，也不会携带一切。[47] 
A. III. 63-4
 婆罗门僧伽罗婆（Saṅgārava）走近世尊，对他说：“乔达摩大师，为什么有时即使是长期诵习的圣典，心也无法领会，更不用说那些没有诵习的了？为什么有时那些没有长期诵习的圣典，心却能领会，更不用说那些已经诵习的了？” 佛陀回答说：“婆罗门，当一个人心被欲贪围困，被欲贪压倒，并且不能如实地理解从已生起的欲贪中解脱时，那时他既不能如实地了知也无法看见自己的利益、他人的利益，或两者的利益。那时即使是长期诵习的圣典，心也无法领会，更不用说那些已经诵习的了。”



（对于被恶意、懈怠和昏沉、掉举和恶作、以及疑所围困的人来说，情况也是一样。）佛陀接着提到了五种譬喻来形容被五盖所压倒的心： 


被欲贪压倒的心，就像一碗掺杂了虫漆、姜黄、绿色染料或红色染料的水。如果一个视力好的人想在其中审视自己的倒影，他既不能如实地了知也无法看见。被恶意压倒的心，就像一碗在火上加热、沸腾冒泡的水。如果一个视力好的人想在其中审视自己的倒影，他既不能如实地了知也无法看见。被懈怠和昏沉压倒的心，就像一碗被水生植物和藻类覆盖的水。如果一个视力好的人想在其中审视自己的倒影，他既不能如实地了知也无法看见。被掉举和恶作压倒的心，就像一碗被风搅动、颤动、起涟漪、搅成细波的水。如果一个视力好的人想在其中审视自己的倒影，他既不能如实地了知也无法看见。被疑压倒的心，就像一碗浑浊、不安定、泥泞、置于黑暗中的水。如果一个视力好的人想在其中审视自己的倒影，他既不能如实地了知也无法看见。“当一个人心不被欲贪围困……并且如实地理解从已生起的欲贪中解脱时，那时他如实地了知并看见自己的利益、他人的利益，和两者的利益。那时即使是那些没有长期诵习的圣典，心也变得清晰，更不用说那些已经诵习的了。”[48]
S. V. 121-6; A. III. 230
比丘们，黄金有这五种杂染，被这些杂染污染的黄金既不柔软、不易操控、不具光泽，而且易碎，不适合工作。哪五种？铁、铜、锡、铅和银……但当黄金没有这五种杂染时，它是可塑的、易于操控的、有光泽的，不脆，并且非常适合工作。无论金匠想制作哪种饰品，无论是戒指、耳环、项链或金链，它都可以成功地被用于此。同样，心也有这五种杂染，被这些杂染污染的心既不柔软、不易操控、不具光泽，而且虚弱，未能正确地专注于灭尽诸漏。哪五种？贪欲盖、瞋恚盖、昏沉睡眠盖、掉举恶作盖、以及疑盖……但当心没有这五种杂染时，它是可塑的、易于操控的、有光泽的，不脆弱，并且正确地专注于灭尽诸漏。此外，当他将心倾向于通过直观智证悟任何应被证悟的事物时，他就能获得见证这些事物的能力，因为存在一个合适的基础。 
A. III. 16-17; 参阅：S. V. 92
如果一个比丘没有五盖，并且不懈努力，拥有不间断的正念，身体平静安适，心专注而统一，无论他是行、住、坐、卧，他都被称为精进而具足惭愧心（ottappa）。他作出坚定而持续的努力，并以决断的方式投入自己。[49] 
A. II. 14-15; It. 118-19




如前所述，义注提供了这些有趣的类比：禅定使心以稳固、一致的方式安住于一个对象，并促使相关精神因素的整合——它们不会分散和消散——就像水将面粉结合成一团面团一样。同样，禅定使心的过程变得平静和坚定，就像静室中的烛火：火焰不偏不倚，恒定，并均匀明亮。[50]

禅定的总体目标和益处

如上所述，正确或‘正定’的目标是为成功运用智慧做好心的准备。简单来说，禅定的目的是辅助智慧，正如以下经文段落所解释的：


禅定是为了了知和看见真理的目标。[51] 
Vin. V. 164
 定的目标与果报，就是如实知见事物的本来面目。
A. V. 1-2
 心清净是为了达到见清净。（发展禅定以净化心是为了获得知和辨别的净化。）
M. I. 149
 具足戒行的禅定，有巨大的回报和福报。具足禅定的智慧，有巨大的回报和福报。具足智慧的心，完全从诸漏中解脱，即从欲漏、有漏和无明漏中解脱。 
D. II. 84




除了上述目标之外，禅定的修习还有其他益处。其中一些益处是为达到智慧目标而发展禅定的副产品。另一些是需要特殊训练的特殊益处。还有一些则辅助那些已经达到禅定最终目标的人。 

禅定的益处可分类如下：

	

最终目标或理想：在佛教中，禅定的真正目标——定是实现此目标的一个基本因素——是解脱一切苦和杂染。

	

定在这里的精确益处是为智慧做好心的准备，以便反思并洞察实相的真实本质；禅定作为智慧的基础。换句话说，定导向‘如实知见’（yathābhūta-ñāṇadassana），这又导向正智（vijjā）和解脱（vimutti）。


	

虽然不被视为禅定修习的真正目标，但一个辅助的益处是达到暂时的解脱状态，即“可撤销的”心解脱（cetovimutti）。这是通过心力，特别是通过禅那的力量，从心烦恼中解脱。在这些专注状态的持续期间，烦恼被定的力量压制或控制。在技术上，这种解脱被称为“压制解脱”（vikkhambhana-vimutti）。






	

培育非凡的神通：胜智（abhiññā）的益处；运用禅定成就（jhāna-samāpatti）来产生神通和其他世俗神通成就，如“天耳”、天眼、他心通和宿命通，这些有时被称为超感官知觉（ESP）。


	

对心的健康与健全人格的益处：定能积极地影响一个人的心智和性情，帮助培育内在的力量、决断力、活力、韧性、宁静、冷静、喜悦、慈悲以及明智的辨别力等良善品质。这与被盖障压倒的人形成对比，后者往往敏感、粗鲁、易怒、好斗、不安、易着迷、仓促、侵扰、多疑、迟钝、沮丧和优柔寡断。

定为培育其他善法和培养良好习惯做好了心的准备。有定力的人知道如何平息心智，并能控制和缓解任何心理痛苦。一个人能够控制自己的情绪，并拥有强大的内心免疫系统。当一个人将定作为修习四念住的基础，通过正念地关注自己的言行、情绪和思想时，这些优势会增加。一个人决心只将这些知识用于有益的目的，并防止任何危险或伤害的发生。


	

对日常生活的益处：

	

定能带来心理的放松、内在的平静与安乐；它减轻压力、焦虑和抑郁，也放松身体。人们可以修习安那般那念，比如在等待下一项活动开始时，堵车时，或者在繁重的脑力工作间隙。 这种益处的完整形式指的是佛陀和阿罗汉们为了让心身休息，在没有其他活动时安适地度过而使用的禅定成就。这种这种定被赋予了特殊的名称“现法乐住”（diṭṭhadhamma-sukhavihāra）。


	

定提升一个人的工作、学习和所有活动的能力。一个专注于某项活动——不被打扰、不分散、不遗忘——的心，能导向成功的工作、学习和思惟。一个人做事审慎，小心预防意外。这是因为定通常与正念这一引导因素结合；心是敏捷的（kammanīya）——它随时准备好并且适合工作。如果结合上面第1点提到的益处（心理放松等），一个人的活动成功率将得到更大的提升。


	

定促进身体健康，并有助于治愈疾病。心和身相互依存，相互影响。当普通人患有身体疾病时，他们的心也往往变得虚弱和沮丧；当一个人气馁时，疾病往往会恶化。即使身体健康，如果人们遇到极其令人沮丧的情况，他们也可能会生病。另一方面，当那些心智强大（特别是那些已解脱的人）患有身体疾病时，只有身体不适；心依然安适。此外，这样的人可以利用这种强大而满足的心来缓解症状，减轻疾病的严重性，并促进愈合过程。他们还可以利用定的力量来减轻身体疼痛。[52]

当心明亮喜悦时，身体往往安适健康；喜悦的心能增强免疫系统。这种关系也影响身体的生理需求和新陈代谢。当心安乐时，身体健康所需的食物就更少。例如，一个人因某事而欣喜时，往往感觉不到饥饿，或者一个证悟真理的比丘被喜（pīti）所滋养；尽管他日中一食，但气色明亮，因为他不执著于过去，也不幻想未来。[53] 反之亦然：许多身体疾病是心病，由内心失衡引起。例如，愤怒和焦虑可能是头痛和胃溃疡的根源。培育善心状态有助于治愈这些疾病。当智慧也参与其中时，这种增强身体健康的益处就臻于完美。[54] 









不同种类禅定的目标和益处

巴利经典包含了以下关于禅定目标的总结：


比丘们，有这四种禅定修习：修习和深化定，有助于现法乐住（diṭṭhadhamma-sukhavihāra）。修习和深化定，有助于知见。修习和深化定，有助于正念和正知。修习和深化定，有助于灭尽一切诸漏。 
A. II. 44-5; D. III. 222-3




修习 #1：巴利经典将此解释为四种禅那。这指的是将禅那作为体验乐的一种方式来培育，对应于十种乐的层次的教导。[55] 从粗到细，这些层次是：欲乐、四色界禅中的乐、四无色界禅中的乐，以及‘灭尽定’（nirodha-samāpatti）的安乐。佛陀和阿罗汉们在没有从事其他活动时修习禅那，以求安适和放松（“现法乐住”——diṭṭhadhamma-sukhavihāra）。

修习 #2：巴利经典将此解释为对光明想（āloka-saññā）的禅修，通过确立昼想（divā-saññā），无论白天或黑夜，以明亮、宽广的心，不受盖障的束缚。义注说，这里的“知见”（ñāṇa-dassana）指的是天眼，他们声称这是五种世间胜智的顶峰。[56] 在某些地方，义注声称ñāṇa-dassana这一个词指的是所有五种世间胜智。因此，这种益处指的是运用禅定来产生特殊的神通成就和力量。

修习 #3：留意并彻底了知日常生活中生起和消逝的念头和感受；巴利经典将此解释为清晰地了知生起、住立和消逝的受（vedanā）、想（saññā）和寻（vitakka）。

修习 #4：巴利经典将此解释为拥有智慧，不断地辨别‘五取蕴’的生起和灭尽；以以下方式反思：身体是这样，身体的生起是这样，身体的衰退是这样（受蕴、想蕴、行蕴、识蕴亦复如是）。总的来说，这指的是运用禅定辅助智慧，作为发展洞察力的支持或基础，以实现至高目标：灭尽烦恼之智——解脱智。[57]

根据义注，第一和第二种培育属于奢摩他（samatha），而第三和第四种修习属于毗婆舍那（vipassanā）。 虽然这个经典段落中没有特别提及，但在培育这四种定的方式时，可以获得前面提到的定的其他益处。

义注提供了培育禅定的类似益处总结。《清净道论》概述了五种这样的益处：[58]

	

现法乐住（diṭṭhadhamma-sukhavihāra）的手段：这是阿罗汉们体验到的“安止定”（appanā，即禅那）的一种益处，他们已完成解脱所需的一切任务，无需利用禅那来达到特定的证悟状态。这里，义注引用了佛陀的话：在圣者的戒律中，这些禅那被称为“现法乐住”。[59]


	

毗婆舍那（洞察力）的基础或近因（padaṭṭhāna）：这是安止定，甚至是“近行定”的益处，但这种程度的禅定并非异常明亮或宽广；它由“有学”（sekha）[60] 和普通人共同体验。这里，义注引用了佛陀的教导：比丘们，修习禅定。一个专注的比丘如实地理解事物。[61]


	

胜智（abhiññā）的基础或近因：这是已获得八种“禅定成就”（samāpatti）的人所体验到的安止定的益处；这样的人可以随心所欲地产生胜智。这里，义注引用了佛陀的教导：心是柔软、易于操控的……当他将心倾向于通过直观智证悟任何应被证悟的事物时，他就能获得见证这些事物的能力，因为存在一个合适的基础。[62]


	

到达非凡生存界的能力；一个人投生到善趣和殊胜的生存界。这是凡夫但已证得禅那且未退失的人所体验到的安止定的益处；这样的人将投生到梵天界。这里，义注引用了教导：在有限程度上（paritta-kusala）修习初禅后，一个人将投生到何处？他加入梵天侍从的神圣队伍。[63] 即使是近行定也能导向六欲界天的更高境界。


	

进入“灭尽定”（nirodha-samāpatti）的能力：这是阿罗汉或不还者已达到八种“禅定成就”（samāpatti）所体验到的安止定的功德；这样的人可以在长达七天的时间里，体验没有想和受的状态的安乐。这里，义注引用了《无碍解道》（Paṭisambhidāmagga）中关于与灭尽定相关的知识的教导。[64] 





防止对禅定目标和益处的误解

理解禅定的益处和目标有助于防止和消除对禅定在佛教中的正当作用以及僧团生活的一些误解。这些误解包括认为禅修是隐退世俗、不顾社会事务，或者认为比丘的生活是完全隔离、不承担社会责任。以下考虑因素可能有助于防止此类误解：

禅定仅仅是达到目的的手段；它并非佛教精神修习的终极目标。初学者可能会在特殊的有限时间内与社会分离，以进行某种形式的训练，但之后他们会根据自身情况，回归社会并发挥积极作用。此外，禅定的培育通常不需要整日整夜地静坐不动；有许多禅修技巧可供选择。

佛陀关于“四念住”的教导揭示了某些人如何在仅仅修习这些法七天后就能证得阿罗汉果。在证悟之后，这些觉悟者通常会运用禅定，以便安乐地安住于当下。他们可以将大部分的余生奉献给依照佛陀最初的训诫而生活：“比丘们，为了多数人的利益，为了多数人的安乐，为了悲悯世间，你们要游行。” (caratha bhikkhave cārikaṁ bahujanahitāya bahujanasukhāya lokānukampāya)。

个别比丘的修行方式取决于适宜性、天赋、性格特质和兴趣。有些比丘希望独自住在森林里，这对他们来说是适合的；对另一些人而言，即使他们渴望如此，在森林里生活对他们来说也是不适合的。有事例表明佛陀不曾允许某些比丘独自在森林里修行。[65] 即使比丘住在森林里，僧团戒律也禁止比丘像苦行者或隐士那样完全脱离社会责任。[66]

在佛法中，禅定和禅那的预期益处是一种“柔顺和适于运用”的心境，这有利于智慧的运用，如前所述。从禅定和禅那中获得的其它益处被视为辅助性的或特殊的，有时甚至是不受欢迎的，在这些情况下佛陀不予赞同。例如，以求神通的欲望来培育禅定的人被认为是建立了邪恶的意图。神通会产生许多不良影响，且会衰退，并无法导向佛法目标的证得。[67] 话虽如此，若有人为了智慧的目的而修行，并通过禅定的培育而获得神通，则被认为拥有卓越的能力。

无论如何，即使一个人以正确的目的发展禅定，只要他尚未证得真正的智慧，获得神通将永远是一个危险。[68] 这是因为这些能力可能会引起迷恋和执著，无论是对于拥有这些能力的人还是对于他人，并且它们可能导致烦恼的增长，从而阻碍修行进步。尽管佛陀拥有无数神通，但他不鼓励使用此类神通，因为它们不是智慧和解脱之道。从佛陀的生平故事中我们看到，他在某些情况下使用神通，以便制服神通或制服对神通的执著。[69]

那些在道上进步或已达到目标的人，倾向于利用禅那层面的禅定作为在没有活动时安住的手段。尽管佛陀四处游行教导许多人，与社会各阶层的人互动，并照料庞大的僧团，但他具备“禅修者” (jhāyī) 和“禅那持戒者” (jhāna-sīlī) 的特质：他致力于禅那；他满足于在禅那中安住，而不是在闲暇时休息。[70] 佛陀的许多弟子也是如此：他们使用禅那安乐地安住于当下 (diṭṭhadhamma-sukhavihāra)。有一次，佛陀寻找一个独处的处所，三个月，以便安住于禅定状态。[71]

在任何程度上获得禅那之乐的能力是一种个人自由。然而，如果对禅那的兴趣导致忽视了僧团的责任，这种行为是应受责备的，即使这种迷恋是达到了一种精细的意识层面。根据僧团戒律所包含的基本原则，比丘的生活方式强调僧团责任的重要性。僧团的兴盛或衰落取决于这项僧团责任的核心原则。对于佛陀和那些正确修行的人而言，总体而言，禅定有助于那些旨在所有众生福利的活动。 

禅定的最高果报与超越禅定的修行成就

禅定的重要成果与局限

定的培育变得越来越精细。达到安止定 (appanā-samādhi) 之人的心境被称为禅那（心投入、专注），它有许多层次。禅那的层次越高，决定每个层次的其余心所或特质（禅支）就越少。禅那的状态通常分为两大组，每组又进一步分为四个子组，形成了八个层次。这些被称为八种禅那或八种定：

	

四种色界禅那 (rūpa-jhāna)：


	

初禅 (paṭhama-jhāna)：包含五个因素：寻 (vitakka)、伺 (vicāra)、喜 (pīti)、乐 (sukha) 和一心 (ekaggatā)。


	

二禅 (dutiya-jhāna)：包含三个因素：喜 (pīti)、乐 (sukha) 和一心 (ekaggatā)。


	

三禅 (tatiya-jhāna)：包含两个因素：乐 (sukha) 和一心 (ekaggatā)。


	

四禅 (catuttha-jhāna)：包含两个因素：舍 (upekkhā) 和一心 (ekaggatā)。








	

四种无色界禅那 (arūpa-jhāna)：


	

空无边处定 (ākāsānañcāyatana)。


	

识无边处定 (viññāṇañcāyatana)。


	

无所有处定 (ākiñcaññāyatana)。


	

非想非非想处定 (nevasaññānāsaññāyatana)，在此状态中，人停止专注于任何事物。











在阿毗达摩中，尤其是在阿毗达摩的后藏次义注中，色界禅那通常分为五个层次。[72] 这五个是从最初的四种禅那中派生出来的：在最初的初禅和二禅之间插入了一个新的二禅。这个新的禅那包含四个因素：伺 (vicāra)、喜 (pīti)、乐 (sukha) 和一心 (ekaggatā)；换句话说，它是一个有伺而无寻的禅那。最初的二禅分别移至三禅的位置，最初的三禅移至四禅，最初的四禅移至五禅。因此，佛教学者在遇到 jhāna-pañcakanaya、pañcakajjhāna 和 pañcama-jhāna 这些术语时，不应感到困惑或惊讶。他们应该认识到这组五个是从最初的四个中演变而来的。

经典将任何旨在发展禅定以产生上述定境的坚定努力的方法称为止禅 (samatha)。凡夫修习禅定的努力，只能达到上述的八种定境。因此，通过止禅所能达到的最高定境是“非想非非想处定”。 

那些已经证得止观禅修 (samatha and vipassanā) 成果的人——他们要么是不还者，要么是阿罗汉——能够达到第九个，即至高精细的境界，被称为“想受灭” (saññāvedayita-nirodha) 或“灭尽定” (nirodha-samāpatti)。[73]

尽管禅定对于修行和达到解脱（即佛教的最终目标）至关重要，但其重要性是有限的，可以解释如下：

禅定对于解脱修行的重要性是由禅定与智慧之间的关系决定的（即，使心适合于工作）。此外，智慧最佳运作所需的禅定不需要是最高精细的层次。尽管禅定可以发展到禅那的最高层次，但如果它不融入智慧的发展，那么单凭禅定是绝对无法导向佛教的最高目标的。

尽管八种禅那层次是极其精细的心境，但如果它们仅仅是止禅的结果，它们仍然是世俗现象，不应与佛教的目标混淆。

在止禅所产生的禅那状态中，烦恼 (kilesa) 被平息，因此这些状态也被称为一种解脱。然而，这种解脱只是暂时的，只存在于一个人处于该禅定状态期间。它是不可靠的，且易于退失。因此，经典将这种形式的解脱称为“世俗解脱” (lokiya-vimokkha)，“动摇解脱” (kuppa-vimokkha)，[74] 以及“镇伏解脱” (vikkhambhana-vimokkha；烦恼通过禅定镇伏而平息，类似于将一块石头压在草上——当石头移开时，草又会重新生长)。[75]

从前面的观察中我们可以看到，在佛教修行中，关键和决定性的因素是智慧。在修行的最后阶段所使用的智慧，特别被称为“毗婆舍那” (vipassanā)。因此，灵性修行要真正有效，就必须达到毗婆舍那的阶段。

禅定是使心适合于工作的一个重要因素，但在这个因素上存在一些灵活性：一个人可以运用不同层次的禅定，从最初的层次开始，例如“毗婆舍那定” (vipassanā-samādhi；与“刹那定” – khaṇika-samādhi – 处于同一层次) 或近行定 (upacāra-samādhi)。

尽管一个人的灵性修行必须具足八正道的全部八个道支才能达到佛教的最高目标，但在此背景下所运用的具体禅定方法可以分为两种主要的修行方式：

	

“观行者” (vipassanā-yānika) 的方法：这种方法强调正念，前文在正念一节中曾提及。在这里，只运用最初的禅定层次，仅足以作为修行的辅助。念是主要的因素，用于保持或系住所缘，并作为智慧随后观照的准备。这样的人有时更具体地被称为“纯观行者” (suddhavipassanā-yānika)。止 (samatha) 在这里也发挥作用，但它不被强调。 


	

“止行者” (samatha-yānika) 的方法：这种方法强调禅定，禅定在此扮演关键角色。一个人培育禅定，直到心平静和统一，导向禅那或定境 (samāpatti)。心投入并牢固地安住于所缘，以至于心自动地准备好从事活动：心是可塑的、准备好的，并最适合于所选的任务。在这种心境中，通常扰乱和困扰心的烦恼和垢染暂时平息了。这类似于池水静止时淤泥沉淀在底部；在这种情况下，一个人可以通过水清晰地看到。这种心境非常适合进入运用智慧的阶段，在此阶段，心的“染污”可以被完全消除。带来这种心统一的修行方法被称为“止禅” (samatha)。





如果一个人不停止于第二种方法，他就会进入智慧（毗婆舍那）的阶段，在此阶段，烦恼和心的垢染被完全去除。这类似于上面的第一种方法，但从技术上讲，任务现在更容易了，因为心已经准备好了。因此，这种方法是完整的，包含奢摩他 (samatha) 和毗婆舍那 (vipassanā) 两者。

关于通过这两种修行方法觉悟的人，通过遵循第一种方法而觉悟的人被称为 paññā-vimutta：“慧解脱者”。严格来说，这样的人被称为“纯毗婆舍那行者” (sukkha-vipassaka)，其禅定在证得道 (magga) 的那一刻达到禅那的层次。（在 paññā-vimutta 的分类中，纯毗婆舍那行者被认为是这类人中最低或最后的。）

通过第二种方法觉悟的人被称为 ubhatobhāga-vimutta：“俱解脱者”（即通过定境解脱，并通过圣道 – ariya-magga – 解脱）。[76]

第二种方法，即在培育毗婆舍那之前运用止禅的完整体系，并导向“俱解脱”，包含其他重要的特质：

实行这种方法的人，常常获得源于定境的卓越能力，尤其是被称为“六神通” (abhiññā) 的能力：[77]

	

神足通 (Iddhividhā)：神通。


	

天耳通 (Dibbasota)：“天耳”；顺风耳。


	

他心通 (Cetopariyañāṇa)：他心通；读心术。


	

天眼通 (Dibbacakkhu)（或 cutūpapāta-ñāṇa）：“天眼”；天眼通；知晓众生依其业而逝世和再生。


	

宿命通 (Pubbenivāsānussati)：回忆过去生。


	

漏尽通 (Āsavakkhaya-ñāṇa)：知晓诸漏 (āsava) 的灭尽。





通过第一种方法觉悟的人，只获得漏尽智，而非其他更高的神通。

实行第二种方法的人必须完成两个发展阶段。尽管止禅的修行导向禅那和更高的定境，但如果它不推进到观禅的阶段，或者不与观禅修行结合，它就不可能导向佛教的最终目标。 

禅定的辅助因素

禅定的培育涉及许多因素。有些作为禅定生起的基础，而另一些则既作为进入禅定的助缘，又作为使其圆满并实现更高目标（如毗婆舍那的修习）的辅助。

其中一些因素在许多情境中出现，使其看起来是多余的。例如，精进 (viriya) 是成功之道 (iddhi-pāda)、一种力量 (bala)、一种根 (indriya) 和一种觉支 (bojjhaṅga)。应该理解这些因素是根据它们的特性和功能被分类到不同的组别中。例如，在精进是完成特定行为的主要推动力的情况下，它是成功之道。当它作为一种保护力量，防止对立品质压倒和危害心时，它就是一种力量。当它“主导”进程，旨在消除敌对的、不善的品质，如懒惰、气馁和冷漠，并产生行动的准备时，它就是一种根。当它与其他因素相关联，并在相互联系的过程中，导向真理的证悟时，它就是一种觉支。



禅定的基础、近因和目标

戒 (sīla) 是禅定的基础。作为三学中的第一步，它支持禅定的生起，就像它支持整个修行一样。佛陀的教导证实了这一点，尊者 Buddhaghosa 将其作为开篇引言，以解释《清净道论》的要旨：


一位多闻比丘，善住于戒，培育心与智慧，勤奋且明智：他能解开这个纠缠。
Vism. 1; 原始引文：S. I. 13




佛陀说，一个善住于戒 (sīla) 的人，无论将这种修行称为八正道、七觉支、四念住，还是四正勤，都将在灵性修行中取得成功。这类似于人们依赖大地作为工作的基础，或者所有众生在站立、行走、坐下和躺卧时都依赖大地的支撑。[78]

一般而言，戒是指良善的行为，以及避免对任何人造成伤害或苦恼。不善的行为会给行为者带来苦恼和骚乱，以及缺乏自信。它是一根刺，刺穿人心，使人无法完全平静。至于更高层次的戒行，则取决于个人采纳的道德规范来指导他们的生活。例如，比丘们依据律藏中包含的戒条原则修行。除了戒之外，佛陀经常提及的在修行中重要的辅助力量是不放逸 (appamāda)、善友 (kalyāṇamitta) 的存在，以及如理作意 (yoniso-manasikāra)。[79]

戒作为禅定的基础，但它间接或从远方结果。[80] 义注师们声称，真正直接导致禅定生起的条件是安乐 (sukha)，因此他们说：“安乐是禅定的近因”。[81] 为了防止误解，请注意，配得上“定”之名的心境，至少在最初阶段，必须伴随着乐。

如前所述，禅定的目标是如实知见 (yathābhūta-ñāṇadassana)。[82] 正如佛陀所说：“心已定者……如实知见 (samāhito ... yathābhūtaṁ pajānāti)。”[83] 这意味着禅定是智慧的“修习领域”；它促进智慧的培育和圆满。无论如何，就道支之间的相互关联而言，智慧——“正见”——是罗盘的指针或光的提供者，让其他道支朝着正确的方向前进。因此，智慧的培育支持禅定的培育。例如，一个人对事物的辨别越清晰，他的信心就越大，禅定也越强大。这两个关键因素——禅定和智慧——因此是相互支持和相互依存的：


缺乏智慧的人没有禅那。
 缺乏禅那的人没有智慧。
 确实，具足禅那
 和智慧的人安住于涅槃之旁。
Natthi jhānaṁ apaññassa; natthi paññā ajhāniyo; yamhi jhānañca paññañca sa ve nibbānasantike.[84]
Dh. verses 372




在描述一种特定的灵性品质时，义注师们通常通过考察各个方面来解释它，例如：相 (lakkhaṇa)、作用 (rasa)、现起 (paccupaṭṭhāna；可见效果) 和近因 (padaṭṭhāna)。在此背景下，义注师们指出，禅定的相是心不散乱，其作用是消除心的散乱或汇集随生法 (sahajāta-dhamma)，其现起是不动摇、平静和对真理的知见 (ñāṇa)，其近因是安乐。[85]

禅定的伴生因素

如上所述，牢固建立的定被称为安止定 (appanā-samādhi)。当心达到这一层次的定，它就进入了所谓的“禅那”（心投入、专注）。在禅那中，定（也被称为“一心” – ekaggatā）总是伴随着一定数量的伴生因素。 

禅那有几个层次：根据《巴利圣典》的原始经文有四个层次，或根据阿毗达摩的解释有五个层次。禅那的层次越高，它就越精细。如前文所述，精细的层次越高，伴生因素就越少。禅那的常规伴生因素，包括定这一道支 (samādhi 或 ekaggatā)，被称为“禅支” (jhānaṅga)。总共有六个：寻 (vitakka)、伺 (vicāra)、喜 (pīti)、乐 (sukha)、舍 (upekkhā) 和一心 (ekaggatā)。（见注：禅支）。这六个因素的摘要如下：[86]


禅那支

阿毗达摩的早期文本将所有结合的禅支称为“心投入、专注”(jhāna)。它们还描述了经藏中提到的每个禅那层次的禅支的详细数量，如下：初禅：寻 (vitakka)、伺 (vicāra)、喜 (pīti)、乐 (sukha) 和 cittassa ekaggatā（心的一境性）。二禅：sampasāda（“信心” – saddhā）、喜 (pīti)、乐 (sukha) 和 cittassa ekaggatā。三禅：舍 (upekkhā)、念 (sati)、正知 (sampajañña)、乐 (sukha) 和 cittassa ekaggatā。四禅：舍 (upekkhā)、念 (sati) 和 cittassa ekaggatā。(Vbh. 257-8, 260-61.) 此外，近行定 (upacāra-samādhi) 也消除五盖，并包含与初禅相同的五个伴生因素，但其力量弱于安止定 (Vism. 146-7)。在某些情况下，近行定包含舍而不是念和喜；在这种情况下，近行定包含四个因素：寻 (vitakka)、伺 (vicāra)、舍 (upekkhā) 和一心 (ekaggatā) (Vism. 85-6)。




	

1. 寻 (vitakka)：“思惟”；将心导向所缘；将注意力置于所缘上。此因素存在于初禅中。


	

2. 伺 (vicāra)：“省察”；持续地省察所缘。此因素存在于初禅中（以及根据阿毗达摩的五种禅那，存在于二禅中）。





这两个固定和维持注意力的因素是相互关联的。这类似于一个人擦拭生锈的铜器：寻就像抓住器皿的手，伺就像拿着刷子擦拭器皿的手。另一个比喻是陶工：寻就像按压黏土的手，伺就像塑造陶罐的手。

	

3. 喜 (pīti)：愉悦；喜悦；满足。在此，此术语特指遍及全身的喜；它也称为遍满喜 (pharaṇā-pīti)。[87] 喜存在于初禅和二禅中（以及五禅那组中的初禅、二禅和三禅中）。


	

4. 乐 (sukha)：安乐；安适；清净；没有任何心苦和躁动。此因素存在于禅那的前三个层次中（或五禅那组中的前四个层次）。





喜和乐之间的区别可能会让一些人感到困惑。在此，喜（Pīti）在此指获得期望所缘时的喜悦。而乐（Sukha）则指体验此所缘时的安乐。 举例来说，一个人在沙漠中跋涉，又热又渴又疲惫。他发现了一个被绿荫树环绕的绿洲，或者他遇到一个人告诉他附近有这样一个绿洲。然后他前往这个绿洲，饮水，并尽情休息。看到或听到绿洲的欢喜被称为 pīti (喜)，而饮水并获得舒缓的满足感则是 sukha (安乐)。


	5. 舍 (upekkhā)：不执著；以不偏不倚之心看待；平静地观察现象；观察生起的现象而不偏袒。在禅那的情况下，这意味着即使对禅那的非凡之乐也不执著。在更高的层次上，upekkhā 指的是当一切都就绪或达到圆满时的舍心。一个人不再忙碌地寻求结果。特别是在四禅的情况下，它完全没有有害的心所，一个人不需要努力消除这些品质。这个因素是四禅特有的（五禅那组中的五禅）。



事实上，舍存在于禅那的所有阶段，但在早期阶段并不显著。它仍然被寻、伺和乐受等不利因素所压制。这类似于白天的月亮：由于太阳的强烈光芒，它并不清晰明亮。在四禅中，不利因素平息了，一个人进入了“夜晚”：他被中性感受 (upekkhā-vedanā, 或 adukkhamasukha-vedanā) 所支持。（见注：两种舍）舍是纯净、清晰和明亮的，它净化并照亮了念等伴生因素。


	6. 一心 (ekaggatā)：一境性专注；这正是定 (samādhi) 的因素。它存在于禅那的所有层次中。





需要重申的一点是，尽管所谓的禅支在特定的禅那层次上是恒常的，并有助于区分达到了哪个禅那层次，但这并不意味着它们是禅那中唯一的因素。尽管它们不用于区分禅那的各个层次，但还存在许多其他随生法 (sampayutta-dhamma)，如想 (saññā)、思 (cetanā)、欲 (chanda)、精进 (viriya)、念 (sati) 和作意 (manasikāra)。[88] 其中一些因素总是伴随禅那状态，而另一些则偶尔出现。

经藏中对禅那不同阶段的描述，常常强调独特的因素。例如，在三禅的背景下，念和正知被强调；尽管这些因素存在于前两个禅那中，但它们在三禅中的作用更为显著。而在四禅中，强调念的清晰和纯净，这得到纯净的舍的支持；伴生因素同样被舍所锐化。[89] 这些资料有助于防止误解禅那是一种无意识状态、一种恍惚、一种消逝或融入某种其他现实。 

《清净道论》引用了《巴利藏指南》（Peṭakopadesa），其中指出，随安止定和初禅的实现而生起的五种禅支是五盖的对立面，从而产生了五对相反的品质：寻是昏沉睡眠盖的敌人；伺是疑盖的敌人；喜是瞋恚盖的敌人；乐是掉举恶作盖的敌人；而禅定或一心是贪欲盖的敌人。[90] 当这些禅支生起时，它们驱散了五盖，当它们存在时，它们阻止了五盖再次浮现。相反地，如果五盖对心施加影响，禅支就无法运作。无论如何，根据佛陀的教导，七觉支 (bojjhaṅga) 是五盖的直接对立面，这个主题将在下面讨论。


两种舍

为了防止混淆，请注意以下区别：作为禅那支的舍 (upekkhā)，被翻译为“平衡”，是一种归类在行蕴 (saṅkhāra-khandha) 中的善法；以及作为感受 (vedanā) 的舍 (upekkhā)，它是一种中性感受或非苦非乐感受 (adukkhamasukha-vedanā)，既非善也非不善。在四禅中，作为禅那支的舍伴随着中性感受——这两种舍都存在。



准备就绪的标准

五根 (indriya) 是确定一个人修行准备就绪的程度和指示一个人灵性发展速度的标准，即：信 (saddhā)、精进 (viriya)、念 (sati)、定 (samādhi) 和慧 (paññā)。这些标准适用于整个修行，而不仅仅是在禅修的背景下。

术语“根” (indriya) 指的是在特定活动中的主导因素或主要作用者。在此背景下，它指的是在消除不善的、对立的品质中的主导因素。例如，精进消除懒惰并导向灵性投入的准备就绪。经典的五根定义可以总结如下：[91]

	

信根 (saddhā; saddhindriya)：如在“入流的四个因素” (sotāpattiyaṅga) 教导中所见，此根本质上指的是对佛陀觉悟的信心 (tathāgatabodhi-saddhā)。[92] 信的作用是专注的虔诚和决心 (adhimokkha)。信根的一个普遍定义是“对所尊崇和修行的事物的真理和善的理性信念和信心”。


	

精进根（viriya; viriyindriya）：这个根在四正勤（sammappadhāna）的教导中被描述。在一些地方，它被定义为从事四正勤所产生的精进，或等同于四正勤。在另一些地方，它被定义为舍弃不善法并圆满善法的精进，或勤奋、勇气和毅力，或不忽略善行。精进的作用是支持和“提起”（paggaha）心。精进根的一个常见定义是“决心、活力和不沮丧”。


	

念根（sati; satindriya）：这个根在四念住（satipaṭṭhāna）的教导中被描述。在一些地方，它被定义为从事四念住所产生的念，或等同于四念住。在另一些地方，它被定义为“保持专注，具有大念，能够回忆起过去很久所做或所说的一切”。念的作用是关注或看护（upaṭṭhāna）心。念根的一个常见定义是“忆念，引导心在活动中，并记住最近所做或所从事的事情”。


	

定根（samādhi; samādhindriya）：这个根在四禅的教导中被描述。在一些地方，它被定义为等同于四禅，而在另一些地方，它被定义为将舍弃作为专注的对象，从而产生定和一心。定的作用是使心不动摇和不散乱（avikkhepa）。定根的一个常见定义是“具有坚定不移的觉知，专注于一项活动和专注的对象”。


	

慧根（paññā; paññindriya）：这个根在四圣谛的教导中被描述。它被定义为对四圣谛的直接了知：具备能洞察生灭实相、能根除烦恼、能导致苦彻底止息的圣慧。慧的作用是洞察（dassana）实相。慧根的一个常见定义是“如实知，彻底知，准确知自己正在做什么，洞察实相的本质”。





佛陀确认了尊者舍利弗（Sāriputta）的话，指出五根是相互关联的。信心产生精进。精进增强念。稳定的念导致禅定。坚固的禅定产生智慧：深刻洞察无明和贪爱的危险，它们是轮回（saṁsāra-vaṭṭa）的原因。于是对Nibbāna生起欣赏，那是一个脱离无明黑暗和贪爱扰动、至上寂静的状态。当一个人清晰洞察实相时，他会生起大信心或超越信心。因此，一个人的修行又回到了信根（saddhindriya），正如佛陀在结尾段落中所解释的那样：


Sāriputta，一位圣弟子以这样的方式精进。当他精进时，他以这样的方式忆念。当他忆念时，他的心以这样的方式得定。当他的心得定，他以这样的方式清晰理解。当他清晰理解时，他超越了信心（abhisaddhā），即：“对于这些我以前只听闻过的事情，它们确实如此，因为我现在亲自触及了它们，并用智慧证得了它们。” 
S. V. 225-7




佛陀教导了四种不同的修行道路：有些人修行困难但洞察缓慢；有些人修行困难但洞察迅速；有些人修行轻松但洞察缓慢；而有些人修行轻松且洞察迅速。在这里，佛陀解释说，修行进展速度的决定因素是五根：如果诸根微弱，洞察就会缓慢；如果诸根敏锐，洞察就会迅速。[93] 五根甚至决定了不还者的不同种类。[94]

一般来说，五根的强弱是衡量一个人觉悟阶段的标准。当这些根彻底圆满时，这个人就是阿罗汉。如果诸根强度低于此，那个人分别是：不还者、一来者、“法随行”（dhammānusārī）的入流者，或“信随行”（saddhānusārī）的入流者。如果某人完全缺乏这些根，他被归类为“在（佛法）之外”的未觉悟者。 总而言之，诸根的差异导致精神成果的差异；成果的差异导致人的种类差异。[95]

Paṭisambhidāmagga 描述了五根所消除的五种不善法：[96]

	

信心负责虔诚或决心，并消除不信任。


	

精进负责支持或提起心，并消除懒惰。


	

念负责守护或保护心，并消除放逸。


	

禅定负责稳定心，并消除躁动。


	

智慧负责洞察实相，并消除无明。





Visuddhimagga 提到使诸根相互平衡的重要性。它强调如果其中一个根过于强大而其他根弱小，这些其他根就无法发挥其功能。例如，如果信心过于炽盛，精进就无法提起心，念就无法保护心，禅定就无法坚定心，智慧就无法洞察实相。这时就需要通过使用智慧来思惟实相的本质，或以不进一步增强信心的方式来反省，从而减少信心。

总的来说，义注建议成对地平衡诸根，将信心与智慧匹配，将禅定与精进匹配。如果信心强而智慧弱，一个人可能会对不值得信赖的事物产生信心。如果智慧强但信心弱，一个人将倾向于傲慢，难以调教，类似于因服药而引起的疾病。如果禅定强而精进弱，懈怠将占据内心，因为samādhi与懈怠（kosajja）具有相似之处。然而，如果精进强而禅定弱，一个人将变得躁动不安，因为viriya与躁动（uddhacca）具有相似之处。当这两对诸根达到良好平衡时，佛法修行就会进步并结出果实，这一原则也适用于禅修。

义注提到了一些特殊情况：当一个人仅修习止禅时，即使他的信心极其炽盛，他也可能达到安止定和禅那。强大的信心适合于禅定的发展。同样，在观禅中，如果智慧过度发展也不会有问题，因为这将导致更全面的知识。然而，这些都是特殊情况。如果一个人应用平衡两对诸根的一般原则，他的修行将会结出果实，例如达到安止定。

念是上述原则的一个例外。经文指出，念越强大越好。增加的念有助于其他精神因素，并防止心陷入躁动或懈怠。提起心和抑制心都需要念。义注引用佛陀的教导说，念要有效，必须在所有时间和所有情况下都加以运用，[97] 并且念是心的庇护所和依止。[98] 

一般来说，当某些根过度发展而其他根弱小，这种情况必须通过培养相应的觉支（bojjhaṅga）来纠正。例如，如果精进过多，可以通过培养轻安（passaddhi）觉支来减少这个根。[99]

根据上述教导，一个人必须训练和发展所有五根，才能在修行中进步。但正如佛陀所确认的，在只发展必要的根的情况下，这一规则存在例外。在彻底证悟实相的修行中尤其如此，这是佛教的最高目标。在这种情况下，只需发展四根，即省略对信心的培养：


诸比丘，因为他已培育了四根，一位已灭尽烦恼的比丘宣告了阿罗汉果……哪四根？精进根、念根、定根和慧根。
S. V. 223




下一个可以省略的根是精进：


诸比丘，因为他已培育了三根，尊者Piṇḍola Bhāradvāja 宣告了阿罗汉果……哪三根？念根、定根和慧根。
S. V. 224




如有必要，下一个可以省略的根是念：


诸比丘，因为他已培育了二根，一位已灭尽烦恼的比丘宣告了阿罗汉果……哪二根？圣慧和圣解脱。因为他的圣慧是他的慧根；他的圣解脱是他的定根。
S. V. 222-3




不可或缺的根，即使没有高度发展的禅定，也能以其足够的力量独自导致佛法的最终证悟，那就是智慧：


诸比丘，因为他已培育了一根，一位已灭尽烦恼的比丘宣告了阿罗汉果……是哪一根？慧根。
S. V. 222




描述只修行四根、三根、二根或一根的段落，并不意味着被省略的根不存在。尽管它们不显眼，但它们都以必要的程度存在。它们与主要的因素一同发展，但不需要特别强调，正如在关于智慧的教导中看到的那样：


对于一位拥有智慧的圣弟子，由此产生的信心变得稳定，由此产生的精进……念……定变得稳定。
同上。




这些特殊情况适用于具有非凡能力的特定个体。对于普通人来说，上述均匀培养所有五根的修行是合适的。

以下关于诸根重要性的段落，强调了智慧在佛教中的作用：


诸比丘，正如所有动物中，狮子，兽中之王，在力量、速度和勇气方面被宣告为首，同样，在有助于觉悟的法（bodhipakkhiya-dhamma）中，慧根在觉悟（bodha）的达成方面被宣告为首。[100]
S. V. 227
诸比丘，正如在有尖屋顶的房屋中：只要屋脊尚未安装到位，椽子就没有稳定性，椽子就没有坚固性；但当屋脊安装到位时，椽子就有稳定性，椽子就有坚固性。同样，只要圣知识尚未在圣弟子心中生起，（其他）四根就没有稳定性，（其他）四根就没有坚固性。但当圣知识在圣弟子心中生起时，（其他）四根就有稳定性，（其他）四根就有坚固性。哪四根？信根、精进根、念根、定根。对于一位拥有智慧的圣弟子，由此产生的信心变得稳定，由此产生的精进……念……定变得稳定。
S. V. 228-9




智慧运作的“团队”

“智慧运作的‘团队’”这个标题，以及“智慧修行场域”的表达，都指的是七觉支（bojjhaṅga）。觉支既是培育定力的支持，也是运用禅定以达到更高目标，乃至包括正智（vijjā）和解脱（vimutti）的最高目标的途径。七觉支是：念觉支、择法觉支、精进觉支、喜觉支、轻安觉支、定觉支和舍觉支。

佛陀对觉支给出了一个简短的定义：“它们被称为觉支，因为它们有助于觉悟。”[101] 根据bojjhaṅga一词的字面分析，义注将其翻译为“觉悟者的特质”、“即将觉悟者的特质”或“觉悟的因素”。[102] 

原则上，觉支是五盖（nīvaraṇa）的对立面。大多数时候，佛陀将这些因素与五盖结合提及，作为对立的力量。[103] 觉支的特质与五盖的特质是相反的：


诸比丘，这七觉支不是盖障，不是阻碍，不是心的染污；当它们被培育时，它们会带来正智和解脱的实现。[104] 
S. V. 93
诸比丘，这七觉支是生起知见者，生起知识者，促进智慧增长者，免于痛苦者，导向Nibbāna者。
S. V. 97-8




如前所述，五盖会破坏心的品质。五盖可以用来衡量一个人心理健康恶化的程度。另一方面，觉支能提升心的品质并促进内心健康。它们可以作为衡量心理健康的尺度。[105]

七觉支的定义如下：

	

念觉支（sati）：忆念；回忆、反省或将注意力集中在自己正在从事的事情或一项必要的活动上。在觉支的语境中，sati既包含念的警觉作用——注意力集中在特定的考察对象上[106]——也包含对佛法教导和必要活动的忆念，以便提交给智慧审视。[107]


	

择法觉支（dhamma-vicaya）：探求真理；运用智慧来审察由sati所专注的对象或由sati提交的佛法教导。例如：思惟所考察对象的本质意义和价值；审视和选择那些对自己生命有益或最适合当前情况的事物；洞察对象如何生起、维持和消失；在三法印的语境中理解对象；以及证悟四圣谛。[108]


	

精进觉支（viriya）：精力；无畏；坚持；对智慧所审察之事的热切热情；行善的勇气；心力；战斗精神；毅力；急于改进；提起心的能力；防止沮丧和气馁的能力。


	

喜觉支（pīti）：喜悦；欢喜；满足；深层愉悦；狂喜；兴奋。


	

轻安觉支（passaddhi）：身心轻松、放松、宁静、平静；没有压力和烦躁。


	

定觉支（samādhi）：专注对象的一心；对一项活动的稳定和持续专注；没有散乱、动摇和心烦意乱。


	

舍觉支（upekkhā）：客观性；公正性；当心专注于一项活动，且事情按计划或应有的方式进行时，或尚未到努力或忙碌的时候，能够平静、安宁地观察；没有干扰和侵犯。





佛陀提到了五盖和觉支的滋养（āhāra）和“去滋养”（anāhāra）。滋生、增强和增加五盖的滋养是缺乏如理作意（ayoniso-manasikāra）；不滋养或不支持五盖的去滋养是如理作意（yoniso-manasikāra）。同样，产生、促进和圆满觉支的滋养是如理作意；去滋养是缺乏如理作意。[109]

	

五盖的滋养与去滋养：

	

贪欲：对美妙的景象（subha-nimitta）缺乏如理作意是滋养；[110] 对不净的景象（asubha-nimitta）如理作意是去滋养。


	

瞋恚：对厌恶的景象（paṭigha-nimitta）缺乏如理作意是滋养；[111] 对心解脱（cetovimutti）如理作意是去滋养。[112]


	

昏沉与睡眠：对因饮食过饱、无聊、睡意或沮丧而产生的迟钝缺乏如理作意是滋养；对机智、改进和毅力如理作意是去滋养。


	

掉举与恶作：对心烦意乱的状态或情况缺乏如理作意是滋养；对平静的心态如理作意是去滋养。


	

疑：对引起疑虑的问题缺乏如理作意是滋养；对善法与不善法、有益法与有害法如理作意是去滋养。






	

七觉支的滋养与去滋养：

	

念的滋养是对作为念的基础的事物如理作意。


	

择法的滋养是对善法与不善法、有益法与有害法如理作意。


	

精进的滋养是对机智、改进和毅力如理作意。


	

喜的滋养是对作为喜的基础的事物如理作意。


	

轻安的滋养是对身心轻安如理作意。


	

定的滋养是对“心相”（samādhi-nimitta）和那些不使心混乱的事物如理作意。


	

舍的滋养是对作为舍的基础的事物如理作意。









反之，觉支的去滋养是对那些产生这些因素的特定滋养（如上所述）缺乏如理作意。

作为念的基础的事物是念所专注的对象。一段义注的段落将其描述为三十七道品（bodhipakkhiya-dhamma）和九出世间法（lokuttara-dhamma）。[113] 然而，从更广阔的角度来看，这指的是四念住的修行。Visuddhimagga 和 Sammohavinodanī 描述了另外四种产生念的特质：[114] 念与正知（sati-sampajañña），避免与心烦意乱的人交往，与念防护良好的人交往，以及对念觉支的投入。

义注概述了七种产生择法的特质：（1）好问；（2）使事物清洁明亮；[115] （3）平衡诸根；（4）避免与愚人交往；（5）与智者交往；（6）思惟需要深刻洞察的事物；（7）致力于择法。

义注列举了十一种产生精进的特质：（1）思惟各种危险，例如邪恶的危险（通过认识到如果不努力就会遇到这些危险来激励自己）；（2）洞察精进的益处，它能带来超凡的世间和出世间成果；（3）考虑到这条修行道路曾被佛陀及其大弟子等非凡人物走过；如果我们懈怠松弛，就永远无法达到目标；（4）为了回报施主的布施，尊敬布施的食物，立志为施主带来福报；（5）思惟佛陀的伟大，并记住他赞扬精进；思惟我们应该通过投入的精进来尊敬他的慈悲和善意；（6）思惟自己应该以配得上继承真实佛法伟大遗产的方式行事；（7）通过各种方法减少昏沉与睡眠，例如改变姿势和培养光明想（āloka-saññā）；（8）避免与懒惰的人交往；（9）与勤奋的人交往；（10）思惟四正勤（sammappadhāna）；（11）致力于精进。

义注描述了十一种产生喜的特质：（1-3）忆念佛陀、佛法和僧伽的功德；（4）忆念自己的戒德（sīla）；（5）忆念自己的慷慨和舍弃行为；（6）思惟天人以及自身所固有的天人品德（deva-dhamma）；（7）思惟寂静的状态（即Nibbāna）；（8）避免与沮丧、抑郁的人交往；（9）与开朗的人交往；（10）思惟能激发虔诚的经文；（11）使心倾向于喜。

义注描述了七种产生轻安的特质：（1）食用精美食物；（2）居住在舒适的环境中；（3）保持舒适的姿势；（4）以平衡、适度的方式精进；（5）避免与紧张、有压力的人交往；（6）与平静、放松的人交往；（7）使自己倾向于轻安。

义注描述了十一种产生禅定的特质：（1）使事物清洁明亮；（2）对禅修中的心相（nimitta）有善巧；（3）平衡诸根；（4）适当地抑制心；（5）适当地提起心；（6）当心不愉快时，通过信心和敬畏感（saṁvega）使其欢喜；[116] （7）当心运转良好时，修习舍；（8）避免与缺乏禅定的人交往；（9）与具备禅定的人交往；（10）思惟心解脱（vimokkha）；（11）致力于禅定。

义注描述了五种产生舍的特质：（1）对一切众生（包括比丘和在家众）不带歧视；（2）对有为法（包括自己的内在身体器官和个人物品）保持客观；（3）避免与对事物（包括他人和个人财产）感到焦虑并嫉妒守护的人交往；（4）与对众生和有为法不偏不倚的人交往；（5）使心倾向于舍。

七觉支是相互关联的，这由佛陀的以下教导所证实。[117] 总之，一位曾跟随明智、有德之人学习并听闻佛法的比丘，如果他身心寂静，便有极好的证悟机会：

	

当有人回顾、忆念并验证他所听闻或学习的佛法时……他发展了念觉支。


	

当他牢记这份佛法时，他选择、分析、审视并探究它……他培育了择法觉支。


	

当他分析、审视和探究时，他会精进。他越是分析、洞察、清晰理解和领会其本质意义，他的精力与意志力就越大，他越是努力精进，毫不气馁……他培育了精进觉支。


	

当他振奋精力，勤奋并日益热情时，就会生起离于感官欲望的喜……他培育了喜觉支。


	

当心欢喜时，身心都会放松和平静，并生起身心轻安……他培育了轻安觉支。


	

当身体放松和安适时，心就会坚定和得到定……他培育了定觉支。


	

当心专注于一项活动并运作良好时，它就会变得稳定和沉着；一个人只是平静且以舍心观察……他培育了舍觉支。





如前所述，佛陀教导了四念住如何滋养七觉支。当四念住被培育和修习时，它们会使七觉支圆满；当七觉支被培育和修习时，它们又会使真实知识和解脱圆满。[118] 因此，四念住的修习作为基础，使觉支进入实践领域。

当修习对身、受、心、法的觉察时，人就会具备不间断的念。当以这种方式保持专注时，人就会运用智慧，按照法随观的原则去审察、探究和分析。从这一点开始，其他觉支的渐进培育就会如上所述进行，最终导向正智和解脱。

同样，当一个人听闻佛法时，如果他坚定心意，反省，全心投入，并仔细聆听，在那时，五盖将会消失，七觉支可能会圆满。[119]

七觉支可以与其他善法一同培育。例如，它们可以与观呼吸、与四无量心（appamaññā）一同发展，或与忆念一同发展，例如无常想、不净想、离欲随观和灭尽随观。觉支帮助这些其他品质达到最高利益，有助于真实安稳，有助于生起紧迫感和热切精进于善法，并有助于安住于平静。[120]

佛陀鼓励在禅修中运用觉支。这些因素有助于支持心，当一个人开始禅修时，它们能增强定：[121]


“诸比丘，当心沉滞时，培育轻安觉支、定觉支和舍觉支是不合时宜的。原因何在？因为心沉滞，难以用这些事物提起它。假设一个人想让一小团火燃起来。如果他向里面扔湿草、湿牛粪和湿木头，用水喷洒，并撒上灰尘，他能让那小团火燃起来吗？”“不能，世尊。”“同样，当心沉滞时……”“当心沉滞时，培育择法觉支、精进觉支和喜觉支是合时宜的。原因何在？因为心沉滞，容易用这些事物提起它。假设一个人想让一小团火燃起来。如果他向里面扔干草、干牛粪和干木头，吹气，并且不撒灰尘，他能让那小团火燃起来吗？”“能，世尊。”“同样，当心沉滞时……”“当心躁动时，发展择法觉支、精进觉支和喜觉支是不合时宜的。原因何在？因为心躁动，难以用这些事物使它平静下来。假设一个人想扑灭一堆大篝火。如果他向里面扔干草、干牛粪和干木头，吹气，并且不撒灰尘，他能扑灭那堆大篝火吗？”“不能，世尊。”“同样，当心躁动时……”“当心躁动时，培育轻安觉支、定觉支和舍觉支是合时宜的。原因何在？因为心躁动，容易用这些事物使它平静下来。假设一个人想扑灭一堆大篝火。如果他向里面扔湿草、湿牛粪和湿木头，用水喷洒，并撒上灰尘，他能扑灭那堆大篝火吗？”“能，世尊。”“同样，当心躁动时……” “但我说，念永远是有用的。” 
S. V. 112-15




在巴利藏经中，七觉支有几种不同的描述方式：它们是“培育（善法）的精进”—— bhāvanā-padhāna；[122]是所有精进的顶点；[123]是“培育的力量”（bhāvanā-bala）；[124]是通过培育来消除诸漏的方法；[125]是既非“黑”也非“白”的业，能导致业的止息；[126]是“不衰退法”（aparihāniya-dhamma），只导致增长，不导致衰退；[127]以及是通往无为——涅槃——的道路，类似于其他助益于觉悟的品质（bodhipakkhiya-dhamma）。

诸道支的和谐齐备

如上所述，“正定”（sammā-samādhi）的目标是作为智慧的修习领域——使心成为最适合各种道支协同运作的环境，以证悟真理，消除内心的杂染，并达到完全脱离痛苦的状态。前面已经描述了八正道支如何和谐运作并相互支持，以正见作为引导。在此，我们可以得出结论：前七个道支有助于生起、支持和强化定，从而产生“正定”，可以根据个人的需要有效地运用。禅定会带来成果并促进修行，最终导向另外两个因素：正智（sammā-ñāṇa）和正解脱（sammā-vimutti）。

佛陀将这前七个道支称为禅定的资具（samādhi-parikkhāra）：它们是禅定的要素、伴随条件、支持和决定因素。具备这些资具的定被称为“圣正定”（ariya-sammāsamādhi），它导向最终目标：


那位知者、见者，成就者、等正觉者——世尊，已善说培养和圆满正禅定的七种资具。这七种是什么？它们是正见、正思惟、正语、正业、正命、正精进、正念。那被这七个因素围绕的心一境性，被称为具有其基础（upanissaya；支持、根基）和资具的圣正定。有了正见，正思惟便得以确立；有了正思惟，正语便得以确立；有了正语，正业便得以确立；有了正业，正命便得以确立；有了正命，正精进便得以确立；当有正精进时，正念适于行动；有了正念，正定便得以确立；有了正定，正智便得以确立；有了正智，正解脱便得以确立。[128] 
D. II. 216-7




当八正道（aṭṭhaṅgika-magga）培育至圆满时，一个刹那发生，所有道支协同运作，生起甚深之智和真理的证悟，并消除覆盖和压迫内心的烦恼。这种道支同时运作的发生，特别被称为“道”（magga），因为在这个刹那，所有道支真正地整合在一起。当道以这种方式运作时，会产生相应的果（phala），即对真理的了知、从内心烦恼中解脱，以及从痛苦中获得自由。

如果一切按部就班，道以强大或决定性的方式运作，共有四个阶段或场合，被称为“四道”。同样，也有“四果”。它们合称为四圣道（ariya-magga）和四圣果（ariya-phala），即：预流道、预流果、一来道、一来果、不还道、不还果、阿罗汉道、阿罗汉果。就其八个因素而言，道的这种顶点被称为八正道；就其实践应用或主动功能而言（共有四个阶段），它被称为“四道”（catumagga）。[129]

诸多精神因素在一个心识刹那中协同运作，使期望的结果得以圆满完成，在经典中被称为“法之和合”（dhamma-sāmaggī）。[130]这种法之和合等同于觉悟（bodhi）。[131]在这个“道”的单一刹那中，不仅八正道支协同运作，三十七道品（bodhipakkhiya-dhamma）也是如此。[132]无论如何，三十七道品都可以都归结为八正道支。[133]因此，当使用“道”这个词时，这必然包含了相关的精神品质。

有人可能会提出疑问：多个道支如何在单一刹那中运作？特别是，有人可能会问，与道德行为相关的因素，如正语和正业，在这种情况下是如何参与的？ 为了回答这些问题，让我们看看一个能够非常准确地发射步枪或射箭的人的例子。在一次射箭比赛中，我们看到这个人射中靶心并赢得胜利，她在一个刹那间完成了这个壮举。

粗略一看，可能会得出结论，这个人只是手很稳，然后就此作罢。但深入探究那个刹那手稳和射击精准的原因和条件，可能会发现在这之前有一个漫长的训练期。这个人训练了正确的姿势，专注于整个身体、脚、腿、手臂和肩膀的位置；她训练了如何正确地握持武器，瞄准，估计距离，并找到力量的恰当平衡。她磨砺了智慧，培养了足智多谋和决心，并强化了禅定，直到产生了技巧和熟练度，能够立即射击，并且感智行动是自动且毫不费力的。

当我们看到这个人展现出如此精准时，我们必须考虑到所有这些已经完成的因素：它是身体平衡和能力、自信、禅定和心理灵巧性的总和。换句话说，在那个单一的时刻射箭时，身体素质、心理准备和成熟度、理解力以及明智判断的所有因素都协同运作。回过头来看，那一刻的身体能力、心理能力和智慧能力都是长期训练的成果。准确射箭的能力是数月乃至数年练习的结果。

这个问题与个人修行者之间的差异有关，特别是关于精神能力（根）的熟练程度或效力。有些人只需少量训练就能轻易获得成果。另一些人则需要长时间训练才能获得成果，但他们的修行进展顺利。与此同时，还有一些人必须长时间且非常困难地训练才能获得成功。最后，有些人无论训练多少，都无法获得成功。除了人与人之间固有的差异外，精神成就及其速度还取决于其他因素，特别是：特定精神修行的正确性，一位好的指导者或老师（被称为“善友”—— kalyāṇamitta）的存在，一个人的身体健康状况，以及一个人的物理环境。佛陀将导致精神成就的修行方式（paṭipadā）分为四种：[134] 

	

有些人修行艰难，但缓慢获得神通（abhiññā）（dukkhā paṭipadā dandhābhiññā）。


	

有些人修行艰难，但快速获得神通（dukkhā paṭipadā khippābhiññā）。


	

有些人修行轻松，但缓慢获得神通（sukhā paṭipadā dandhābhiññā）。


	

有些人修行轻松，并快速获得神通（sukhā paṭipadā khippābhiññā）。





定也是决定修行难度和一个人获得智慧速度的因素。前面提到，法行者可能仅依靠初步的禅定（止）就能立即发展毗婆舍那（观），这个人甚至可能证悟灭尽诸漏智（āsavakkhaya-ñāṇa）的最终目标。然而，一个首先发展禅定并达到禅那（jhāna）的人，能够为培育毗婆舍那（观）打下坚实的基础。这在上述四种修行方式的背景下变得更加清晰。一个已获得四禅那的人被描述为轻松修行（sukhā paṭipadā）。至于那些修习不净观、食物厌恶想或死随念的人——这些只导致初禅或近行定——他们的修行将是艰辛且不那么愉悦的（dukkhā paṭipadā）。

佛陀的以下教导描述了三十七道品与八正道支相连的修行方式。从表面上看，这些修行可能显得容易。对于有准备的人来说，它们确实容易。但对于没有准备的人来说，它们是困难的，这样的人可能需要进行许多其他修行才能准备就绪：


比丘们，当一个人如实地了知并看到眼，当他了知并看到色……眼识……眼触……以眼触为缘而生起的乐受、苦受或不苦不乐受时，他便不痴迷于眼……色等。当他安住于不痴迷、不系缚、不迷惑，辨识出危险时，那么五取蕴便达到不再增长的状态；而他的渴爱——那导致再生、伴随着喜贪（nandi-rāga）并追求各种感官印象的渴爱——便被舍弃了。他的身心烦恼、身心折磨、身心激情都被舍弃，他体验到身心安乐。这样的人的见解是正见；他的意向是正思惟，他的精进是正精进，他的念是正念，他的禅定是正定。而他的身业、语业和命业从一开始就已经得到良好净化。通过这种方式，八正道于他而言得以圆满完成。当他修习此八正道时，四念住也得以圆满完成；四正勤……四神足……五根……五力……七觉支也得以圆满完成。 止与观这两种事物在他身上平等结合地出现。他通过直接智（见注释：甚深智慧）完全理解那些应当通过直接智完全理解的事物。他通过直接智舍弃那些应当通过直接智舍弃的事物。他通过直接智培养那些应当通过直接智培养的事物。他通过直接智证悟那些应当通过直接智证悟的事物。而哪些事物应当通过直接智完全理解？答案是：五取蕴，即：为取所系缚的色蕴，为取所系缚的受蕴，为取所系缚的想蕴，为取所系缚的行蕴，为取所系缚的识蕴……而哪些事物应当通过直接智舍弃？：无明和有爱……而哪些事物应当通过直接智培养？：止和观。而哪些事物应当通过直接智证悟？：真智与解脱。[135] 
M. III. 289-90




关于本章所描述的一些品质，佛陀的以下教导对一切事物作了总结：


比丘们，当被那些其他教派的游方苦行者问到时，你们应该这样回答：“朋友们：一切法皆以欲为根（chanda-mūlakā）。一切法皆以作意为其生起之源（manasikāra-sambhavā）。一切法皆由触而生（phassa-samudayā）。一切法皆归结于受（vedanā-samosaraṇā）。一切法皆以禅定为首（samādhi-pamukhā）。一切法皆以念为统领原则（satādhipateyyā）。一切法皆以智慧为顶点（paññuttarā）。一切法皆以解脱为精髓（vimutti-sārā）。一切法皆趋入不死（amatogadhā）。一切法皆以涅槃为究竟（nibbāna-pariyosānā）。”[136] 
A. V. 106-107





甚深智慧

术语 abhiññā 在佛教教义中是一个非常重要的词。它意为“甚深智慧”或“究竟智慧”，在 AA. II. 95 中等同于 uttama-paññā，在 VinA. I. 125; DA. I. 175; PsA. I. 136 中等同于 adhika-ñāṇa。字面上，它可以翻译为“直接智”、“穿透智”、“精确智”或“超越智”（最后一种表达可解释为“超越五根所能辨识的智慧”）。《法集论释》和《清净道论》将“神通”（abhiññā）解释为从近行定到安止定阶段存在的智慧（DhsA. 182; Vism. 86-7）。《胜义灯》将其明确定义为在安止定状态下生起的智慧（appanā-paññā；VismṬ.: Kammaṭṭhānaggahaṇaniddesavaṇṇanā, Samādhicatukkavaṇṇanā）。有时它类似于直觉的智慧（应进一步研究直觉的心理状态）。



类似的段落指出：


比丘们，一位比丘过梵行（brahmacariya）生活，以训练为它的祝福，以智慧为它的顶点，以解脱为它的精髓，以正念为它的统领原则。梵行如何以训练为它的祝福呢？在此，我为我的弟子们在这法与律中制定了德行训练，以期使无信者生信，使有信者增信。无论我以何种方式制定德行训练，那些弟子们都依此修习和训练戒律，完全遵守它们，不使其有缺陷、不完整或被污染。此外，我为弟子们制定了梵行原则的训练，以期完全彻底地止息痛苦。无论我以何种方式制定梵行原则的训练，那些弟子们都依此修习和训练戒律，完全遵守它们，不使其有缺陷、不完整或被污染。通过这种方式，梵行以训练为它的祝福。梵行如何以智慧为它的顶点呢？我为弟子们教导了法，以期完全彻底地止息痛苦。无论我以何种方式教导法，弟子们都以智慧完全辨别这些教义。通过这种方式，梵行以智慧为它的顶点。梵行如何以解脱为它的精髓呢？我为弟子们教导了法，以期完全彻底地止息痛苦。无论我以何种方式教导法，弟子们都通过解脱来接触这些教义。通过这种方式，梵行以解脱为它的精髓。梵行如何以正念为它的统领原则呢？在此，弟子们内心保持警觉并注意，作意于：“我将培养并圆满尚未完成的德行训练，或者，我将通过智慧来维持这些方面已完成的德行训练……我将培养并圆满尚未完成的梵行原则训练，或者，我将通过智慧来维持这些方面已完成的梵行原则训练……我将通过智慧在这些方面彻底审查和辨别那些我尚未完全辨别的事物，或者，我将通过智慧来维持对事物的完全辨别……我将通过解脱接触那些尚未接触的事物，或者，我将通过智慧来维持与此类事物的接触。”通过这种方式，梵行以正念为它的统领原则。 



培育定的方式

如前所述，法行者可能仅使用基本程度的禅定（称为“刹那定”—— khaṇika-samādhi）作为起点，运用智慧来依照毗婆舍那（观）的教导考察实相，而这种禅定随着毗婆舍那（观）的发展而发展。虽然在这种修行中发展起来的定力最终会强大到足以使人达到毗婆舍那（观）禅修的目标——从痛苦中解脱、止息所有内心杂染、证悟涅槃——但它不足以获得非凡的神通成就：各种世间神通。

此外，以薄弱的定力开始精神修行，类似于在身体虚弱的状态下启程旅行：旅行的适宜性减弱了。即使这个人希望随着旅途的进展逐渐变得更强，他也比不上从一开始就身体健康、强壮自信的人。而且如果智慧不敏锐，道路会更加艰难。反之，过度强调智慧可能导致不安。[137]因此，佛教传统上强调从一开始就训练和培育定力，至少达到一定程度。虽然目的不是获得超凡的神通，但希望能培养一个稳定的心境基础，足以进一步发展智慧。

通过日常生活的例子可以使这个问题更清晰。有些人即使受到轻微噪音的干扰，或者周围有人走动，也无法执行需要深思熟虑的行动——更不用说运用智慧和深入反思事物了。然而，还有一些人，他们的心更加专注和稳定。即使他们被嘈杂的声音或人群包围，他们也能够毫不费力地具足正念和智慧。

有些人拥有强大的心力；即使他们处于令人警惕或恐惧的境地，他们也毫不慌乱，能够运用智慧审视和分析情况。据说法国皇帝拿破仑一世拥有强大的心力；他能在任何时候随心所欲地回忆任何事情，并能够排除任何不必要的念头。他的心就像一个抽屉柜，信息存储有序；他能够随心所欲地提取相关数据。尽管他身处战场喧嚣之中，伴随着枪声和爆炸声、士兵的呐喊和马匹的嘶鸣，他仍保持镇定自若，能够敏锐地思考，仿佛什么异常都没有发生。如果他想休息，他能立刻入睡。

这与大多数未经训练的普通人不同。当他们陷入这种情况时，不仅无法反思正在发生的事情，而且往往无法保持心静；他们往往会感到恐惧、困惑和迷茫。虽然我没有确凿证据支持这个故事，但我们大多数人都能识别出那些心力强大的人和心力薄弱的人之间的区别。

如果我们将拿破仑皇帝的这个事迹与经典中的故事相比，它就不那么引人注目了。例如，有一个关于阿罗罗·迦罗摩（Āḷāra Kālāma）的故事，他是悉达多太子出家后的老师之一，他在长途旅行中坐在一棵树荫下。[138]大约五百辆马车的车队从他身边经过，但他既没有看见也没有听见。佛陀自己也曾一度住在阿图玛镇（Ātumā），当时一场响亮的雷暴爆发了。两位农民和四头牛在他坐的地方附近被闪电击中身亡，但佛陀安住于寂静，什么也没听到。[139] 佛陀曾教导说，只有四种众生不会被闪电惊吓：阿罗汉、训练有素的大象、纯种马和狮子。[140]

在普通人中，当谈及心力、智慧的力量和心的稳定性时，存在着巨大的差异。对于大多数人来说，心的稳定性和力量不强，他们的智慧也不敏锐。因此，许多当代老师说，如果一个人没有适当地准备好心作为智慧运作的场所，那么通过出世间智慧（lokuttara-paññā）证悟真理的机会是极其渺茫的。他们强调通过正式禅修（“培养定力”—— samādhi-bhāvanā）来训练心，以此作为建立认真培养智慧的坚实基础。

尽管定力训练的精髓可以用寥寥数语概括，但禅定的实际修习却非常详细。如果将统一的心作为智慧修行的领域以实现佛教的最高目标，那么禅定的主题将变得更加广泛和详细。整个禅定修习可以被称为止（samatha）和观（vipassanā），这本身很容易成为另一本书的主题。然而，在这里，我将仅概述禅定的主要原则。

定的自然培育

这个标题指的是一种符合自然过程的精神修行，其中定自动生起——或者无需刻意意图——这是佛陀在许多场合都谈论过的过程。这个过程的本质是一个人行善，这是喜悦的来源。喜悦随后分别跟着欢喜、轻安、安乐，最后是定。这以下列方式说明：

Pāmojja（喜悦）→
 pīti（欢喜；满足）→
 passaddhi（身心轻安与放松）→
 sukha（心境安适与快乐）→
 samādhi（定）。

一般来说，这个过程只有在德行作为支持时才可能发生。这里的德行指的是不压迫或侵犯他人，这些行为会导致痛苦、不信任、对报应的恐惧、罪恶感和懊悔。相反，一个人行为正直，这会带来内心的满足感和自信。有许多行为会产生喜悦和欢喜，例如：一个人可以回忆自己的善行和功德；一个人可以忆念三宝和其他优秀的品质；或者一个人可以反思某个特定的教义并从中获得洞察。[141] 

定生起的基础或最密切相关的因素是快乐，正如佛陀的标准教导所证实：“对于快乐的人，心变得专注”（sukhino cittaṁ samādhiyati）。完整的段落如下：


当他理解法的本质和原理时，喜悦生起。当他感到喜悦时，欢喜生起；当心感到欢喜时，身体变得平静；身体平静的人感到安乐；对于安乐的人，心变得专注。[142] 
D. III. 241-2; A. III. 21




此处提到的禅定自然培育，实际上是所有形式的止禅（奢摩他禅修）直到证得禅那阶段的精髓。此类禅修的细节将在下面描述。

依四神足培育禅定

术语 iddhipāda 可以翻译为“通向神通的因素”、“通向成功的因素”或“神足道”。有四个这样的因素：chanda（“欲”、“爱”），viriya（“精进”、“毅力”），citta（“专注意念”），和 vimaṁsā（“审察”、“观察”）。

佛陀谈到四神足与定有关，因为四神足能生起定并导向作为禅定目标的结果。从四神足中生起的定，分别以这些因素命名，如下：[143]

	

Chanda-samādhi：由欲而生起的定；以欲为主要因素的定。


	

Viriya-samādhi：由精进而生起的定；以精进为主要因素的定。


	

Citta-samādhi：由专注意念而生起的定；以专注意念为主要因素的定。


	

Vimaṁsā-samādhi：由观察而生起的定；以观察为主要因素的定。





此外，这些形式的定是与勤奋精进（padhāna-saṅkhāra）相关的。Padhāna-saṅkhāra 也可以翻译为“精进的思行”、“作为决定因素的精进”、“作为创造力的精进”或“支持性精进”。这指的是四种精进（padhāna），它们执行防止、舍弃、培养和保护的功能。

定以下列方式从四神足中生起：

欲（chanda）

对自己从事的活动充满热情；对这类活动的目标抱有浓厚兴趣；希望将此活动付诸实现并完成；热爱自己的工作及其目标。更深层次地，它是一种对善的、圆满状态的爱和渴望，这种状态是个人行动的目标或可通过行动达到的；一种渴望事物达到或确立在最大程度的善、卓越、精确和完美；一种渴望这种善的、圆满状态真实显现；一种渴望找到符合这种善的成功。 

这种欲与渴望消耗或占有某物的“贪爱”（taṇhā）不同。欲的热情在一个人见证该目标或活动达到圆满完成时产生快乐和欢喜；事实上，当该目标或活动朝着圆满方向发展时，一个人就已经体验到欢喜。当该目标或活动达到其目的时，一个人会体验到深深的满足和无边无际的喜悦。另一方面，贪爱的欲在一个人获得享受对象或获得某种增加自我重要感的事物时产生快乐。这种形式的快乐会染污一个人，成为一种障碍和束缚，并往往在其身后留下贪婪、焦虑、悲伤、悔恨和恐惧。[144]

举例来说，一个孩子独自一人时，以充满爱心、一丝不苟的方式画一幅画，决心让这幅画尽可能美丽和完美，或者一个孩子仔细地组装一艘模型船或飞机，旨在追求精确。这样的孩子当绘画或建造过程顺利并逐渐完成时会感到快乐。当作品完成后，他或她会更加欢欣鼓舞——甚至可能高兴得跳起来。这个孩子以坚定而专注的心进行活动，专注于目标。他或她通过活动和活动的完成找到快乐。这种快乐并非来自外部的享受对象；它摆脱了物质的诱惑，不需要他人的赞扬：它不依赖任何形式的奖励，无论是感官（kāma）的还是与生命过程（bhava）相关的。

当任务完成后，孩子可能想向他人展示成品，以便他们能欣赏其精湛和技艺。在这种情况下，如果一个成年人看到成品后，对成就表示赞赏，对物品的品质表示恰当的欣赏，或者鼓励孩子提高技能，这是一个合适且充分的回应。然而，过度的赞赏，其中对孩子努力的欣赏变成了溺爱孩子的一种形式，是不恰当的，因为这会将孩子的热情转化为贪爱——会将一种善的倾向转化为不善的倾向。这种回应甚至可能宠坏孩子并养成坏习惯。每当善的欲生起时，贪爱也会随之生起；欲成了贪爱的燃料。以这种方式训练孩子很常见。如果一个社会支持这种形式的训练，那么通过善的欲找到快乐的人数将减少，而通过满足贪爱找到快乐的人数将增加；社会整体状况将变得更加困扰。[145]

孩子们不仅希望别人欣赏他们自己创造的东西；他们也希望人们欣赏他们遇到的其他东西，无论这些东西是人造的还是自然界中的。他们希望分享即使在岩石、卵石、树叶和昆虫等事物中所目睹的内在善性和完美。 事实上，这是一种普遍的体验：当人们目睹并认识到自然之美或一项杰出的人类成就时，他们常常希望鼓励他人分享这种有益的感觉。通过鼓励他人，他们不寻求个人回报，也不通过感官寻求满足。一个看到佛法真正价值的人也有类似的体验；这种欣赏赋予了佛法ehipassiko的特质：邀请人来亲身体验。

如果一个人能够对一个事物的善好或一个目标的实现激发出炽热的热情并产生深沉的爱，他就会将一生奉献给这件事。如果一个人的爱是真挚的，他就会完全奉献自己，甚至可能为此牺牲生命。在佛陀时代，许多王子、富商、有影响力的婆罗门以及青年男女放弃了他们的宫殿、财富和大量世俗财产，出家受戒，因为他们在听闻佛陀的教导后对佛法产生了热爱。热爱自己工作的人也是如此；他们希望以最好的方式完成自己的工作。他们不被其他诱人的事物所干扰，也不关心某种形式的回报；他们的心专注、集中、稳定，以一种稳健、一致的方式前进。于是，由欲乐所生的定（chanda-samādhi）便会生起，并伴随着支持性的精进（padhāna-saṅkhāra）。

精进 (viriya)

勇气、勇敢、努力、毅力、勇往直前、战斗精神；不被障碍和困难所气馁或吓倒。当一个人认识到某事有价值并值得实现时，如果精进已被唤起，即使他听说这件事只能通过极大的困难才能实现，通向其实现的道路充满了障碍，或者需要数月或数年才能实现，他也不会灰心；相反，他将这项任务的胜利和成功视为一项挑战。

经文中记载了许多佛陀时代属于其他宗派的出家众，在对佛陀教法生起信心后请求受戒成为比丘的故事。当他们发现一个以前在其他宗教传统中受戒的候选人必须经历一种入会或考验（住于“考察期”——titthiya-parivāsa）四个月时，他们并没有因此而气馁。相反，他们中的一些人英勇地接受了这种考验长达四年之久！[146]

缺乏精进的人也可能想取得成功，但当他们听说这种成功可能需要数年才能实现时，他们就已经筋疲力尽并退缩了；他们的修行难以结果，而且他们往往心神不宁、烦躁不安。精进的人拥有特殊的力量；无论是工作还是佛法修行，他们的心都统一而稳定，专注于目标。于是，由精进所生的定（viriya-samādhi）便会生起，并伴随着支持性的精进。

专注 (citta)

心沉浸并专注于某个所缘或事务；它不放开专注的所缘，也不会分心。如果一个人的心高度专注于某事，他将不会注意其他任何事物。如果有人提到另一个话题，他不会对这个讨论感兴趣，但如果提到了他喜欢的话题，他会立即产生特别的兴趣。有时一个人会如此沉浸于某项活动，以至于他无暇顾及自己的身体需求和衣着，忘记时间，忘记吃饭和睡觉。周围环境中可能发生他完全不知道的事情。 这种专注会产生定，这被称为由专注所生的定（citta-samādhi）。心专注于一项活动，有能力投入其中，并伴随着支持性的精进。

审察 (vimaṁsā)

智慧的运用；思惟、推理和反思；审察自己行为中的不平衡、不足或缺陷；实验并寻找调整和改进自己的方法。在这里，智慧引导禅定。好学的人喜欢分析和尝试事物。他们的审察是这样的：“造成这个结果的原因是什么？”“为什么事情会这样发生？”“这个因素产生了这个结果；如果我们去除这个因素，结果会不同；如果我们在它上面添加这个其他因素，事情应该会这样发展；如果它们没有按计划发生，这是为什么？——我们如何调整？”

在佛法修行中，他们会这样反思：“这种精神品质的意义和目的是什么？在什么场合应该运用它？它与其他品质有何关联？”“我的修行没有进展；哪些精神能力太弱，哪些又太多？”“当今时代的人生活在这些条件下。他们缺乏哪些精神品质？我如何将这些品质灌输给他们？我应该强调这些品质的哪些方面？”

这种分析和审察有助于心意的专注，使其持续密切地关注手头的事情。这导致定，这被称为由审察所生的定（vimaṁsā-samādhi）。心投入到那个活动中；它强大；它不散乱也不动摇。这种定伴随着支持性的精进，类似于其他导致成功的因素。

这四神足是相互支持的，并且倾向于同时发生。例如，一个人可能对某事非常热情并且精力充沛；带着这样的精力，心会专注并投入密切的关注；这时便有机会运用智慧进行审察。将这四个因素分开的目的是在不同情境中强调哪个因素是突出的，作为其他因素的催化剂。

例如，几个人可能正在听佛法讲座。一个人喜欢学习佛法，带着对真理的喜悦而听；她想加深对佛法的理解（或者她只是喜欢那个特定的讲座或她喜欢讲者），并带着一心一意地听。因此，chanda是主导因素，并与其他美德一起引发禅定。另一个人有一种性情，或者只是在那一刻有一种信念，认为当面对一项必要的任务时，人必须奋斗并取得胜利——人必须面对任务并将其完成。因此，他将讲座的主题视为一项挑战，视为必须理解的事物。在这种情况下，viriya是主导因素。另一个人有一种细心和负责的性情；无论她参与什么，她都会回应并投入关注。因此，她决心跟随讲座的展示；在这种情况下，citta是主导因素。最后，第四个人希望审察所宣扬的佛法是否真实，是否善法，或者他审察讲座的逻辑。在听讲时他进行审察，他的心专注于讲座的主题。在这种情况下，vimaṁsā是主要的。

有经文将四神足称为四种主导（adhipati）或四种支配（adhipateyya），它们描述了在特定情况下主要的或引导性的因素。[147] 

依循四神足培育定力的核心是，将自己的工作、活动或期望的目标作为专注的对象，然后以热情、精进、专注或审察作为主要支持。这将产生强大的定，从而带来喜悦和成功。

在佛法修行、学习或进行任何其他活动时，当一个人希望获得禅定以完成任务时，他应该将四神足中的一种作为主要的精神因素来生起。这样，定、满足感和工作的成功便会自然而然地生起。此外，一个人的禅修和修行的一部分将在教室、家里、田野、办公室，以及实际上任何地方进行。

例如，当一位老师教授一门学科时，她使自己成为一位“善友”（kalyāṇamitta），通过帮助学生看到这门知识的价值，并揭示这门知识如何有益于他们的生活，例如作为未来找工作的帮助，作为在生活中前进的方式，或以其他方式获利（这里她用抱负来激发热情）。或者更好的是，她指出对每个人都有益之处，例如作为帮助全人类的一种方式（这是“纯粹”的热情），直到学生们因为想要获得这些知识而对学习产生热爱。这是一种唤起chanda的方式。

或者，她可以谈论这种知识如何考验一个人的觉知、辨别力和能力，从而激发学习的热情，或者她讨论他人的成就，从而在学生中产生战斗精神。这是一种唤起viriya的方式。

她可以在学生中激发责任感，使他们看到这些知识与他们的生活和整个社会之间的联系和重要性，例如通过指出危险和安全问题。这样，即使学生可能对所学的科目没有特别的热情，他们也会感兴趣并全神贯注。这是一种唤起citta的方式。

她可以通过探究、实验或推理的方法进行教学，例如提出问题或谜题，这需要学生运用审察。因此，学生将以专注的方式学习。这是一种运用vimaṁsā的方法。

如果老师能够识别出每个学生的性情，并唤起与学生性情相符的特定神足，或者她可以同时唤起几个因素，那甚至更好。同时，聪明的学生（或任何从事工作的人）可以运用如理作意（yoniso-manasikāra）来独立唤起成就之道。

关于成功这个主题，请看《巴利圣典》中对“iddhi”一词的以下定义：

“神通”作为“成功”：


“神通”意为成功、圆满、特殊成就、获得、成功、良好成功、达成、证得、实现、将特定品质圆满。
Vbh. 217




“神通”作为“心的力量”（“超心理力量”；常作iddhi-pāṭihāriya）：


比丘们，什么是神通？在这里，比丘于此佛法和律中，展现各种神通：他一人化作多人，多人化作一人；他显现和消失；他穿墙、穿堡垒、穿山岳，犹如穿过虚空无碍；他潜入地下又浮出，犹如在水中；他水上行走而不沉，犹如在陆地；他空中飞行犹如鸟儿；他以手触摸、抚摸日月，如此强大而有力；他甚至能以身体掌握梵天界。这称为神通。[148] 
S. V. 276
那么什么是神通之道（iddhipāda）？无论何种方式、何种修行，能导致获得神通、实现神通，此方式和修行就称为神通之道。那么神通之道的修习是什么？在这里，比丘修习神通之道，此道由欲求所生的禅定和精进的思惟形成所组成。他修习神通之道，此道由精进所生的禅定……由专注所生的禅定……由审察和精进的思惟形成所组成。这称为神通之道的修习。
S. V. 276





比丘们，如果比丘获得禅定，获得基于热情的一心，这称为由热情所生的禅定。他生起热情，努力，激发精进，保持专注，并确立心意，以使未生起的恶不善法不生。他生起热情……以断除已生起的恶不善法。他生起热情……以使未生起的善法生起。他生起热情……以维持已生起的善法，使其不衰退、增长、扩张，并通过修习而圆满。这些被称为精进行（padhāna-saṅkhāra）。这种热情，以及这种由热情所生的禅定，以及这些精进行，共同被称为“具足由热情所生的禅定并结合支持性精进的神足道”。如果比丘获得禅定，获得基于精进的一心，这称为由精进所生的禅定……这种精进，以及这种由精进所生的禅定，以及这些精进行，共同被称为“具足由精进所生的禅定并结合支持性精进的神足道”。如果比丘获得禅定，获得基于专注的一心，这称为由专注所生的禅定……这种专注，以及这种由专注所生的禅定，以及这些精进行，共同被称为“具足由专注所生的禅定并结合支持性精进的神足道”。如果比丘获得禅定，获得基于审察的一心，这称为由审察所生的禅定……这种审察，以及这种由审察所生的禅定，以及这些精进行，共同被称为“具足由审察所生的禅定并结合支持性精进的神足道”。[149]
S. V. 268-9
那么，通往神通之道修习的方法是什么？就是这八正道支；即正见……正定。这称为通往神通之道修习的方法。
S. V. 276
比丘们，这四种神足道，当被修习和培育时，能引导超越非彼岸（即非目标）而达彼岸。
S. V. 254




定的标准修习：由正念引导的禅修

在许多情况下，例如在正式学习或工作时，可以通过运用四神足（iddhipāda）来发展禅定。这些工作或学习的进步或成就被设定为这四个因素的目标。无论运用保护、去除、发展或保持的因素，都会产生伴随的“精进的力量”（padhāna-saṅkhāra），它推动人走向这个目标，并支持禅定的建立。

但在日常生活中，我们经历着转瞬即逝的感官印象，并与那些不活跃或独立存在的事物打交道，几乎不可能建立四种成就之道，或者使这些因素发挥作用。在这种情况下，为准备或引发禅定生起所需的心识基本品质是正念，因为正念将注意力吸引并保持在感官印象、人所接触的事物以及必须执行的活动上。正念是心的依止。一旦正念建立到适当程度，有益的热情就会自动随之而来。

有两种主要方法主要依靠正念来发展禅定：

	

一、训练正念以进行智慧修行；旨在获得智慧修行带来的益处；将正念作为智慧的先锋；协调正念与智慧，让正念捕捉特定的感官印象，并将其提交给智慧进行思惟和理解。在这种修行方法中，定不被强调，而是作为副产品自动培育。此外，这种定使智慧的运用更加富有成果。这种方法包含了四念住修行的主要部分，这在前面关于正念的部分已经描述过，可以称之为日常或一般的禅修。


	

二、训练正念以产生纯粹的定，此法专门强调深层禅定；以正念抓住感官对象，使对该对象的注意力稳定而不偏离，并持续地将注意力固定在一个对象上。这种修行方法直接强调定。尽管智慧有时可能会被使用，但它是一个辅助过程，例如一个人可能只是知道正在观察的事物，但无意穿透该事物的真相。这种方法是下面将讨论的系统性禅定发展的精髓。





禅定的系统修习

这里所指的禅定系统培育，是指在南传上座部佛教传统中流传下来的禅修技巧，这些技巧记录并解释于各种义注中，特别是《清净道论》中。[150] 这些技巧被佛法修行者以真诚和虔诚的态度实践，他们一心一意地追求“纯粹”的禅定，在世间禅定成就的范畴内。[151] 它们被系统地制定和分类为一个渐进的修行系统，始于初步的准备，接着是具体的禅修技巧（kammaṭṭhāna），渐进的训练阶段，最后是具体的修行成果，包括禅定成就（jhāna-samāpatti）和世间神通成就（lokiya-abhiññā）。

义注中所述的这种禅定系统培育，始于纯净或无瑕的戒行。由此，这个系统的主要阶段可以概括如下：

	

去除十种障碍或烦恼之因（palibodha）。


	

寻找一位具备适当特质、能传授禅修技巧的“善友”（kalyāṇamitta）。


	

根据自己的性情，选择四十种禅修技巧之一。


	

	

前往适合禅修的寺院、寂静住所或修行场所居住。


	

彻底消除琐碎的忧虑和担忧。






	

禅定的修习（samādhi-bhāvanā）：依照禅修技巧进行实践。





在介绍这五个主要阶段的细节时，义注师考虑的是那些认真、坚定地致力于禅修的比丘，他们可能修行数月甚至数年。居士或那些只打算短期修行的人应选择与自身情况相关的方面。

消除十种障碍

“palibodha”一词指导致焦虑和担忧的心灵执著或障碍。这种焦虑会阻碍修行的进步，使禅定难以生起；因此应该加以消除。经文提到十种palibodha：

	

住处或寺院（āvāsa）：一个人积累了许多私人物品或有未完成的事情，这都是担忧的原因。如果一个人不过度执着于这些事物，就没有问题。


	

家庭（kula）：指亲密的亲戚或“支持者”的家庭；如果一个人与这些人分离，他会关心他们。一个人应该接受这种分离并消除担忧。


	

所得；财物（lābha）：一个人担忧，例如，他有许多虔诚慷慨的追随者，因此忽视了自己的佛法修行。在这种情况下，一个人应该与这些人分开，寻求独处。


	

团体（gaṇa）：例如，一个人负责一个弟子团体；他专注于教导他们并消除他们的疑虑。在这种情况下，一个人应该处理任何未完成的责任，或找人替代，然后独自离开。


	

工作（kamma），特别是建筑工作（navakamma）。一个人应该自己完成这些项目，或指派他人完成。


	

旅行（addhāna）：为了事务长途旅行，例如为了剃度比丘和沙弥。一个人应该完成这些事务，以便摆脱担忧。


	

亲属（ñāti），包括血亲和寺院中的“亲属”（例如自己的戒师、老师和弟子）。如果这些人患病，一个人应该护理他们，并努力使他们恢复健康，以便消除担忧。


	

疾病（ābādha）：一个人自己患病；一个人应该赶紧寻找治疗方法并恢复健康。如果疾病似乎无法治愈，一个人应该激发内在的力量，心想：“我不会成为这种疾病的奴隶；我决心坚持我的修行！”


	

经典（gantha）：正式学习（pariyatti）；学术科目。这种学习对那些担心获取知识的人来说是一个障碍，例如通过频繁背诵。如果内心没有焦虑，这种学习就不是问题。


	

神通（iddhi），对于凡夫来说是守护的负担。它们是培育观禅者的障碍，而不是培育止禅者或尚未显现神通者的障碍。





寻求善友

当一个人移除了这些障碍，心中没有 lingering 的担忧时，就应该寻访一位合格的禅修老师，他应具备贤善的品质，并致力于帮助他人。这样的人被称为“善友”（kalyāṇamitta）。善友具备七种品质：

	

和蔼可亲。


	

值得尊敬。


	

鼓舞人心。


	

善于言辞。


	

有耐心倾听。


	

能够描述深奥的主题。


	

不引导他人走向无益的结局。[152]





理想情况下，这位善友应该是佛陀；如果不可能，那么他应该是阿罗汉、次等层次的觉悟者、已证得禅那者、背诵了三藏者，或分别是一位多闻者（bahussuta）。

义注声称，有时一位多闻的凡夫，能够比一位不多闻的阿罗汉更有效地教导。这是因为这类阿罗汉只擅长他们自己经历过的修行方法，并且只能描述他们自己独特的道路。此外，一些阿罗汉不擅长教导。那些多闻的人做了很多研究，并向许多老师请教过；他们能够提供全面的修行观点，熟悉替代的修行方法，并且可以根据不同的人提供合适的建议。当然，最佳情况是有一位多闻的阿罗汉。当一个人找到“善友”时，他应该走近善友，履行与自己相关的适当职责，然后请求学习禅修的机会。

接受适合自己性情的业处

首先，让我们来看看巴利语“kammaṭṭhāna”（“业处”）和“cariya”（“性情”）的含义：

Kammaṭṭhāna字面意思是“心识活动的根基”或“促进心识活动的因素”。技术上讲，它指“用作培育禅修的所缘”、“训练心识的方法”或“引发禅定的方法”。简单来说，它是心识的焦点（即正念的焦点——sati）。当心识有这样一个焦点时，它会认真投入但又平静；它不会失控地散乱；它不会分心或被打扰。Kammaṭṭhāna一词指的是引发禅定的专注对象，或任何作为心识焦点并有助于以最快、最稳定的方式建立一心不乱的事物。

义注描述了四十种业处：

	

遍处禅（Kasiṇa meditations）：“引发禅定的禅修对象”。这是一种利用外在对象来统一心识的方法。有十种这样的对象：

	

四大元素（bhūta-kasiṇa）：地（paṭhavī）、水（āpo）、火（tejo）和风（vāyo）。


	

四种颜色（vaṇṇa-kasiṇa）：青（nīla）、黄（pīta）、赤（lohita）和白（odāta）。


	

光明遍处禅（āloka）和虚空遍处禅（ākāsa; paricchinnākāsa）。[153]





这十种禅修对象既可以使用自然界中天然存在的对象，也可以使用专门为此练习设计的对象；后者更为常见。


	

十不净业处（asubha）：观想尸体腐烂的十个阶段，从膨胀的尸体开始，到只剩下骨架为止。（参见“不净观”注）


	

十随念业处（anussati）：应经常忆念的善法对象：[154]

	

念佛和佛陀的功德（buddhānussati）。


	

念法和佛法的功德（dhammānussati）。


	

念僧和僧伽的功德（saṅghānussati）。


	

念戒行（sīlānussati）：反省自己清净的戒行。


	

念布施（cāgānussati）：反省自己所施予的礼物，并认识到自己布施和舍弃的贤善品质。


	

念天（devānussati）：反省自己遇到或听说过的天人（devatā），并辨识自己内在的善德，这些善德能导致生天。


	

念死（maraṇassati）：反省自己不可避免的死亡；这种反省能生起不放逸之心。


	

身至念（kāyagatā-sati）；身体的觉察：反省身体，并看到它由各种器官组成，特别是三十二分，它们是不净、不美、可厌的。这种忆念能导致对身体真实本性的认识，并防止对其产生迷恋。


	

出入息念（ānāpānasati）。


	

寂止随念（upasamānussati）：忆念涅槃；反省涅槃的特质，它是一种远离躁动、染污和痛苦的状态。






	

四无量心（appamaññā）：应以无限、无量的方式向所有众生无差别地散发出的品质。这些境界最常被称为四“梵住”（brahmavihāra；“殊胜住”、“清净住”、“具扩展、高尚心者之品质”）：[155]

	

慈（mettā）：祝愿、友善、希望所有众生体验快乐的愿望。


	

悲（karuṇā）：希望帮助他人摆脱痛苦的愿望。


	

喜（muditā）：当他人幸福、快乐、富裕和成功时，与之相匹配的喜悦和欢欣。


	

舍（upekkhā）：使心保持稳定、平静和公正，如同天平；辨识所有人如何根据相关因缘和条件获得善恶结果；不被好恶所偏见。






	

食厌想（āhārepaṭikūla-saññā）。[156]


	

四大分别观（catudhātu-vavaṭṭhāna）：辨识自己的身体仅仅由地、水、火、风四大元素组成。[157]


	

四无色界禅定（arūpa; āruppa）：以无色界的某一状态作为专注的对象。这种禅修只有对那些修行前九种遍处禅并已达到第四禅那的人才有可能：[158]

	

专注于空无边处定（ākāsānañcāyatana），通过将注意力从遍处对象中撤回而实现。


	

专注于识无边处定（viññāṇañcāyatana）；停止关注虚空，转而关注遍布虚空的识。


	

专注于无所有处定（ākiñcaññāyatana），通过放下识作为专注的对象。


	

进入非想非非想处定（nevasaññānāsaññāyatana）的状态，通过停止甚至专注于无所有处。









有时，上述业处被分为两组：[159]

	

适用于所有情况的禅修（sabbatthaka-kammaṭṭhāna；“对所有情况都有益”）：所有人应定期修习的禅修：即慈心（mettā）和念死（maraṇassati）。有时，不净观（asubha-saññā）也包括在内。


	

需要监督的禅修（pārihāriya-kammaṭṭhāna）：适合个人独特性情的禅修；当一个人进行这种禅修方法时，需要持续守护它，以便它作为更高层次修行的基础。






不净观

在当今时代，人们显然很难修习这十不净业处。其完整内容如下：uddhumātaka（肿胀的尸体）；vinīlaka（青紫变色的尸体）；vipubbaka（腐烂流脓的尸体）；vicchiddaka（断裂的尸体）；vikkhāyitaka（被动物啃食的尸体）；vikkhittaka（被截断和散乱的尸体）；hatavikkhittaka（被砍碎和撕裂的尸体）；lohitaka（血污的尸体）；puḷuvaka（生虫的尸体）；以及aṭṭhika（骷髅）。在巴利经典中，这些不净观被归类为“想”（saññā）：Ps. I. 95；Dhs. 55。在经藏中，只提到了其中五种（结合其他因素，例如：S. V. 131；A. I. 41-42；A. V. 106-107）或六种（例如：D. III. 226；A. II. 16-17）；与这十不净业处最接近的是“念住”法（satipaṭṭhāna）或“身至念”法（kāyagatā-sati）中的九种墓地不净观（nava-sīvathikā）——例如：D. II. 295-6；M. I. 58；M. III. 91；A. III. 324。



义注说，这四十种业处因其对不同个体适合度的差异而有所区别。人们应选择适合自己性格和倾向的方法，这里称之为“性情”（cariya）。如果选择适当的业处，禅修练习将迅速而成功；如果选择不当的方法，练习可能会缓慢而无效。

Cariya字面意思是“普通行为”。它指的是一个人的正常性情、潜在性格和倾向。术语carita（“性格”、“举止”）用来指代具有这种行为和性情的人。例如，行为受贪婪支配的人，被贴上“贪行”（rāga-carita）的标签。主要有六种性情类型：[160]

	

rāga-carita（贪行）：其正常行为受贪婪支配的人，其性情主要为贪婪，倾向于美丽和优雅。这类人应使用对治不净观——asubha——以及身至念——kāyagatā-sati。


	

dosa-carita（瞋行）：其正常行为受愤怒支配的人，其性情主要为愤怒，极度性急易怒。适合这类人的业处是慈心——mettā（包括其他三种梵住——brahmavihāra）。遍处禅修也适用，特别是使用颜色遍处——vaṇṇa-kasiṇa。


	

moha-carita（痴行）：其正常行为受愚痴支配的人，其性情主要为愚痴，主要受无明、倦怠、困惑和轻信的影响。这类人相信别人告诉他们的一切。这种倾向应通过学习、探究、听闻佛法、佛法讨论或与老师共同生活来纠正。辅助禅修是安般念。


	

saddhā-carita（信行）：其正常行为受信心支配的人，其性情主要为虔诚，主要受启发、喜悦和信仰的影响。这类人应被引导向真正高尚的事物和有意义的省思，例如忆念三宝的功德和自己的戒行清净。十随念业处中的前六种——anussati——也适用，参见上文。


	

buddhi-carita（或ñāṇa-carita）（智行）：其正常行为受智慧支配的人，主要倾向于思惟和辨别真理。应鼓励这类人进行关于自然或美德的省思以增长智慧，例如思惟三法印。适当的业处包括死随念、寂止随念、四大分析和对食物厌恶想。


	

vitakka-carita（思行）：其正常行为受思考支配的人，主要倾向于复杂的思惟和不连贯的推理。这应通过使用方法来纠正，例如安般念（或遍处禅修），以抑制这种倾向。





这些不同性情类型的行为各异：

	

当贪行（rāga-carita）的人遇到某物时，他们的心会抓住其良好或值得称赞的品质；他们被这些品质所吸引，而忽略任何缺点。


	

另一方面，瞋行（dosa-carita）的人的心会与任何微小的缺点或不足发生碰撞，即使眼前的对象具有许多优点；他们在考虑对象的优点之前，就陷入了厌恶。


	

其性情由思惟（buddhi-carita）支配的人，在他们倾向于不迷恋任何事物方面与瞋行的人相似。思惟型的人会寻找存在的缺点，但能够摒弃它们；然而，瞋行的人会寻找或诋毁一个对象，即使这些缺点不存在，并带着厌恶远离该对象。


	

痴行（moha-carita）的人看事物缺乏清晰度，并倾向于冷漠；他们不自己理解事物，而是听从他人的意见。


	

由思考支配（vitakka-carita）的人以漫无目的的方式思惟：他们首先思考某物的优点，然后思考缺点，但却困惑不定，不知道该往哪个方向。


	

具虔诚性情（saddhā-carita）的人与贪行的人相似，因为他们倾向于看到对象的优点，但认识到这些优点后，他们会为此感到喜悦，而不是像贪婪的人那样变得迷恋。





无论如何，人们往往兼具这些性情类型，例如贪婪与过度思惟混合，或愤怒与思惟倾向混合。除了选择适合自己性情和倾向的禅修所缘之外，经典还鼓励人们选择在其他方面（如住处、气候、食物、个人物品和行处）合适和有助益的条件（sappāya）。

除了与各种性情类型相关的适合度因素外，这四十种禅修方法在结果方面也不同：它们导致不同层次的定（参见下图）。

关于开始禅修练习，义注建议遵循一个正式程序。在学僧亲近一位老师或“善友”之后：

	

学僧应以如下方式向佛陀作皈依声明：“世尊，我将自己托付于您。”[161] 或者他将自己交给一位老师：“尊贵的老师，我将自己托付于您。”[162] 这种自我托付是培养实践中的真诚和决心的好方法。它能消除焦虑，在师生之间建立一种温暖的感觉，并让老师能够以最好的方式提供帮助。学僧应在心中建立无贪、无瞋、无痴、出离、希求独处和希求解脱的品质，并渴望禅定和涅槃。此时，他应请求一种禅修方法。


	

如果老师拥有他心通的能力，他应运用这种力量来确定学僧的性情。如果他没有这种能力，他应进行询问，例如：“你是哪种性情？”“你的主要特质、情绪和思维模式是什么？”“哪种观想让你感到自在？”“你倾向于哪种禅修方法？”然后，老师选择一种适合学僧性情的禅修方法，解释如何开始禅修，如何保持专注，以及如何培育禅修，解释心理“心相”（nimitta）的性质，禅定的各个阶段，以及保护和增强定力的方法。（参见附注“禅修的五个环节”）






禅修的五个环节

在安般念的修习部分，义注提到了禅修的五个“环节”（sandhi）：五个应予研究的禅修要素或类别：uggaha：研究禅修的系统或经典原则；paripucchā：对禅修目的进行全面探究，并澄清任何未解决的疑虑；upaṭṭhāna：研究禅修中精神相如何出现；appanā：研究禅修如何导向禅那状态中发现的心一境性；lakkhaṇa：辨明禅修的性质，即了解特定禅修的特质以及如何将其圆满。Vism. 277-8；VismṬ.：Anussatikammaṭṭhānaniddesavaṇṇanā, Ānāpānassatikathāvaṇṇanā



表格“禅修业处、性格类型与成就范围”说明了这些业处与性情类型之间的关系，并显示了这些方法可达到的禅定水平。[163]


[image: image]



义注对这四十种业处提供了许多额外的观察。对这些细微之处感兴趣的读者应查阅义注来源。

寻找固定住所

居住在适合禅修的寺院。理想情况下，一个人应与自己的老师住在同一寺院，但如果这不方便，则应寻找一个适合且有益于禅修的住所。

义注提到了十八种不利的寺院或住所，具有以下特点：它很大（僧侣兴趣和意见不合，麻烦多，不安宁的寺院）；它是新建的（人们忙于建造项目的寺院）；它是破旧的（需要大量维护的寺院）；它靠近道路（访客多的地方）；它有一个石砌池塘（许多人聚集的地方）；它有可食叶子的植物；它有开花的灌木；它有果树（就最后三个因素而言，人们很可能会造成干扰，比如砍花或索取水果）；它很有名（例如，人们认为这里住着一位杰出比丘，会大量聚集）；它靠近城市；它坐落在林木之间；它靠近耕地（即靠近人们工作的地方）；寺院里有不合群、麻烦多的人；它靠近码头或交通站；它在一个偏远地区（人们对佛教没有信心的地方）；它位于边境（在两个强国之间；可能很危险）；它具有不合适的特征（它包含干扰）；它没有善友。

一个合适的寺院或住所包含五个特质：（1）它既不太近也不太远；出入方便；（2）白天不拥挤；夜晚不嘈杂；（3）没有叮咬的昆虫、侵扰的生物和极端天气条件；（4）是一个不缺乏四资具的地方；（5）那里住着一位精通佛法并能提供指导的长者。[164]

消除关于自己身体和日常个人物品的微小担忧和顾虑；不让这些事物干扰心。例如，注意剃发、剪指甲、缝制和染色僧袍，以及保持住所清洁。

修习禅定的普遍原则

关于修习特定的业处，每种业处都有独特的细节和修习方式。然而，可以给出培养禅定的普遍纲要。经典中将修定分为三个阶段：初步培育（parikamma-bhāvanā）、近行定培育（upacāra-bhāvanā）和安止定培育（appanā-bhāvanā）。[165]

在描述这三个培育阶段之前，解释巴利语 nimitta 很重要。nimitta  是一个心相，是用于定的所缘，或者说是代表禅修所缘在心中显现的影像。有三种这样的心相，按成就水平分类（参见上图）：

	

遍作相 (Parikamma-nimitta)：即遍作的禅相，即初始的禅修所缘本身。任何用作禅修焦点的所缘，例如：凝视遍处盘，专注于呼吸，或反思佛陀的功德并认识到其中一些功德存在于自己的心中。[166]


	

取相 (Uggaha-nimitta)：一个“已执取的心相”或“学习相”，是心中浮现的所缘影像。这指的是预备相（parikamma-nimitta）——业处——已被专注或反思到精确辨别的程度，使人对该对象产生生动的心理印象。例如，一个人专注于遍处盘，直到这个印象印在心中，即使闭上眼睛也能看见。


	

似相 (Paṭibhāga-nimitta)：即与所缘相似但更清净明亮的影像。这个图像类似于“取相”，但更深刻地印在心中，以至于它从处于禅定状态的人的知觉（saññā）中生起。它是纯净的（例如，没有任何颜色）和无瑕疵的，并且这个人能够随意扩展或收缩这个图像的任何方面。





前两种 nimitta 可以通过所有禅修方法获得，但第三种（paṭibhāga-nimitta）只能通过以色法为所缘的二十二种方法获得，即：十遍处禅修、十不净观、身随念和安般念。

bhāvanā 一词，意为“修习”，指的是实践一种禅修方法或培养禅定。禅定培育的三个阶段如下：

	

初步培育阶段（parikamma-bhāvanā）：专注于并获得业处的初步图像；例如，一个人凝视遍处盘，专注于鼻尖的入出息，或反思自身固有的佛陀功德。简单来说，一个人专注于遍作相（parikamma-nimitta）——禅修所缘。当一个人持续这种专注，直至获得对对象的准确心理印象时，一个“取相”（uggaha-nimitta）便会生起。心达到禅定的初始阶段，这被称为“预备定”（parikamma-samādhi）或“刹那定”（khaṇika-samādhi）。


	

近行定培育（upacāra-bhāvanā）：一个人依靠预备定来维持对取相的专注，直到这个相牢固地建立在心中，并生起一个似相（paṭibhāga-nimitta）。五盖（nīvaraṇa）消退（对于不专注于色法所缘的禅修方法，没有似相；一个人只需反思禅修所缘并专注于它，直到五盖消退）。心安立在近行定（upacāra-samādhi）中。这是“欲界定”（kāmāvacara-samādhi）的最高阶段。


	

安止定培育（appanā-bhāvanā）：一个人在近行定中持续培育似相，通过避免不合适的地点、人物和食物，并与合适的事物交往，来保护它不消退或消失。（参见附注“七种助缘”）一个人知道哪些方法有助于产生安止定，例如以最佳方式保持专注。[167] 最终，一个人达到安止定（appanā-samādhi）并进入初禅，这是“色界定”（rūpāvacara-samādhi）的初始阶段。






七种助缘

有七种 sappāya（助缘；合适、有利和有助益的条件）：住处（āvāsa）；乞食处（gocara）；言语（bhassa）；人（puggala）；食物（bhojana）；气候、环境（utu）；以及姿势（iriyāpatha）。Asappāya是（同样）七种不合适和不利的因素（Vism. 127-8；VinA. II. 429；MA. IV. 161）。



许多业处的所缘极其微细。没有色法所缘可供专注或物理接触，因此该对象的图像不够清晰：心无法长时间地集中和吸收。此类方法不产生似相，只导致近行定的水平。另一方面，使用粗显禅修所缘（可以清晰看到并物理接触）的方法，心可以长时间集中。这些方法产生似相并导向安止定。一个例外是对四无量心（appamaññā）——梵住（brahmavihāra）——的禅修。这种禅修不使用明确的色法所缘作为注意力焦点，因此不产生似相，但由于有情众生是注意力焦点，这种禅修提供了足够清晰的图像以导向安止定。[168]

随着初禅的证得，下一步是在初禅方面培养熟练，[169] 并努力依次证得其他禅那，在每种特定禅修方法所能达到的成就范围内。通过这种方式，一个人证得了奢摩他（samatha）的相应果报。

安般念作为禅修实践的例子

在描述了修习禅定的普遍原则之后，现在可以给出一个如何培育特定方法的例子。在这四十种业处中，此处选择的是安般念（ānāpānasati）。

安般念的特殊特质

选择呼吸禅修的原因有很多：

	

这是一种非常方便培育定力的业处，因为它利用呼吸，而呼吸是每个人生命中自然的一部分。这种禅修可以随时随地练习；它不需要像遍处禅修那样准备任何禅修工具。它使用色法（呼吸）作为其所缘，这对于心的专注来说足够清晰；呼吸不像其他禅修方法中使用的那些必须通过知觉（saññā）带入心识的无形现象那样微细。这种练习也非常简单，不需要像元素禅修那样分析现象；一个人所需要做的就是正念并专注于呼吸。那些心因思考过多而疲惫的人可以毫不困难地练习安般念。


	

一个人从一开始就能从这种练习中获得益处；无需等到达到特定禅定水平。身体变得放松和休息，心体验到逐渐更深的平静。不善的心所被消除，善的心所得到增强。


	

这种禅修对身体健康无害，佛陀自身的经验证实了这一点：“当我频繁地安住于此安住[安般念定]时，我的身体没有疲劳，我的眼睛没有疲倦。”[170] 这与需要站立、行走或凝视所缘的其他业处不同。相反，呼吸禅修通过提供身体休息的机会，以及平衡、调节和微调整个呼吸系统，从而改善人的身体健康。

想想一个正在跑步或爬山的人，或者一个受惊或生气的人——他的呼吸会比平时更急促。有时只用鼻子呼吸不够，这个人还需要用嘴呼吸。另一方面，身体放松、心情舒畅的人的呼吸则更加微细。

安般念能平静身心，并逐渐微细呼吸，直至呼吸几乎难以察觉。此时身体处于安康状态，仅依靠最少量的能量消耗。身体得到刷新，老化过程减缓，一个人能够工作更多，同时需要更少的休息。


	

它是仅有的十二种禅修之一，能带来最高水平的禅定——第四禅那——并导向无色禅，直至证得灭尽定（nirodha-samāpatti）。安般念被认为是根本和完整的禅修形式；一个人无需担心寻找另一种方法来交替或结合使用。佛陀证实了这一点：






因此，如果一位比丘希望：“愿我进入并安住于第四禅那”……他应密切专注此安般念定。如果一位比丘希望：“愿我完全超越无所有处定，进入并安住于非想非非想处定”……“愿我完全超越非想非非想处定，进入并安住于想受灭尽定”，他应密切专注此安般念定。[171] 
S. V. 318-19




	

它既可用于止禅（samatha），也可用于观禅（vipassanā）。一个人可以仅仅为了达到禅定成就而修习安般念，也可以将其作为发展四念住的基础。它使专注的心完全成为智慧的“修习之地”。[172]


	

这是一种佛陀高度赞扬的培养禅定的方法，他经常鼓励比丘们修习安般念。佛陀自己在觉悟前后都经常将此修习作为一种心住（vihāra-dhamma）：






比丘们，此安般念定，当得到培育时，是平静而殊胜的，是一种清新、愉悦的安住，并且它能即刻消除和平息任何生起的邪恶不善法。就像在热季的最后一个月，当尘土飞扬时，一场不合时节的大雨云能即刻将其驱散和平息，同样地，安般念定……能即刻消除和平息任何生起的邪恶不善法。 
Vin. III. 70; S. V. 321-2





比丘们，正确地说，应当说安般念定是圣者之住（ariya-vihāra），是梵住（brahma-vihāra），是如来之住（tathāgata-vihāra）。那些是学人、尚未证得阿罗汉果、志求无上安稳（yogakkhema）的比丘们：对于他们，安般念定，当得到培育时，导向诸漏的灭尽。那些是阿罗汉、诸漏已尽的比丘们……：对于他们，安般念定，当得到培育时，导向现法乐住以及正念和正知。[173] 
S. V. 326
比丘们，在我觉悟之前，当我还是菩萨、尚未完全开悟时，我经常安住于此安住[安般念定]。当我经常安住于此安住时，我的身体和眼睛都没有疲劳，我的心，由于不执著，从诸漏中解脱。因此，比丘们，如果一位比丘希望：“愿我的身体和眼睛都不疲劳，愿我的心，由于不执著，从诸漏中解脱”，那么他应密切专注此安般念定。[174] 
S. V. 317
有一次，世尊安住于伊车那伽罗（Icchānaṅgala）城附近的伊车那伽罗林中。在那里，世尊对比丘们说：“比丘们，我希望入定三月。除了送食的比丘，任何人都不要靠近我……”然后，当三个月过去后，世尊从定中出来，对比丘们说：“比丘们，如果其他教派的游方者问你们：‘沙门乔达摩在雨安居期间主要安住于何种安住？’——被如此问时，你们应这样回答那些游方者：‘朋友们，世尊在雨安居期间主要安住于安般念定。’”
S. V. 328





阿难，安般念定是关键；当得到培育和修习时，它能圆满四念住。四念住，当得到培育时，能圆满七觉支。七觉支，当得到培育时，能圆满正智和解脱。 
S. V. 329; M. III. 82
罗睺罗，当安般念以这种方式得到发展和培养时，即使是最后的入息和出息，在它们止息时也是被知晓的，而不是未被知晓的。[175] 
M. I. 425-6




佛陀描述安般念的话语

首先，这是佛陀教导的修习安般念的方法：


比丘们，安般念如何得到培育和修习，以致获得大果报和大功德？在此，一位比丘在此佛法和律中：(a) 前往森林，到树下，或到空屋。[176] (b) 盘腿而坐，身体挺直，将正念安立于前方。[即，他精进禅修，专注于呼吸。] (c) 他正念地呼气，正念地吸气。[177] 第一组四个因素可用于培育关于身随观的念住基础（kāyānupassanā-satipaṭṭhāna）：1. 呼长息时，他知道：‘我呼长息。’
 吸长息时，他知道：‘我吸长息。’2. 呼短息时，他知道：‘我呼短息。’
 吸短息时，他知道：‘我吸短息。’3. 他这样训练：
 ‘觉知全身，我将呼气。’
 他这样训练：
 ‘觉知全身，我将吸气。’4. 他这样训练：
 ‘平息身行，我将呼气。’
 他这样训练：
 ‘平息身行，我将吸气。’ 第二组四个因素可用于培育关于受随观的念住基础（vedanānupassanā-satipaṭṭhāna）：5. 他这样训练：
 ‘清楚知道喜，我将呼气。’
 他这样训练：
 ‘清楚知道喜，我将吸气。’6. 他这样训练：
 ‘清楚知道乐，我将呼气。’
 他这样训练：
 ‘清楚知道乐，我将吸气。’7. 他这样训练：
 ‘清楚知道心行，我将呼气。’
 他这样训练：
 ‘清楚知道心行，我将吸气。’8. 他这样训练：
 ‘平息心行，我将呼气。’
 他这样训练：
 ‘平息心行，我将吸气。’ 第三组四个因素可用于培育关于心随观的念住基础（cittānupassanā-satipaṭṭhāna）：9. 他这样训练：
 ‘清楚知道心，我将呼气。’
 他这样训练：
 ‘清楚知道心，我将吸气。’10. 他这样训练：
 ‘令心喜悦，我将呼气。’
 他这样训练：
 ‘令心喜悦，我将吸气。’11. 他这样训练：
 ‘令心专一，我将呼气。’
 他这样训练：
 ‘令心专一，我将吸气。’12. 他这样训练：
 ‘解脱心，我将呼气。’
 他这样训练：
 ‘解脱心，我将吸气。’ 第四组四个因素可用于培育关于法随观的念住基础（dhammānupassanā-satipaṭṭhāna）：13. 他这样训练：
 ‘观无常，我将呼气。’
 他这样训练：
 ‘观无常，我将吸气。’14. 他这样训练：
 ‘观离欲，我将呼气。’
 他这样训练：
 ‘观离欲，我将吸气。’15. 他这样训练：
 ‘观止息，我将呼气。’
 他这样训练：
 ‘观止息，我将吸气。’16. 他这样训练：
 ‘观舍弃，我将呼气。’
 他这样训练：
 ‘观舍弃，我将吸气。’（参见附注“安般念的进一步说明”）
M. III. 82-3; S. V. 311-12





安般念的进一步说明

关于如何运用安般念来进一步发展四念住的经文，可参考：中部 III. 83-4；相应部 V. 323-5。义注将这套完整的ānāpānasati称为“十六相安般念业处”（soḷasavatthuka-ānāpānasati-kammaṭṭhāna），如上所示，将其分为四个四法组。参考：清净道论 266-7。一些学者指出ānāpānasati与其他学说中训练呼吸的方法之间的区别，例如瑜伽呼吸控制法pranayama (prāṇayāma)，表明这些是完全不同的。特别是，ānāpānasati是培养正念的一种方式，而不是训练呼吸的方式；呼吸仅仅是培养正念的工具。一些控制呼吸的方法属于极端苦行的范畴，佛陀在证悟前曾行此苦行，后来放弃了。参考：P. Vajirañāṇa Mahāthera，《佛教禅修的理论与实践》（科伦坡：M.D. Gunasena and Co., Ltd.，1962），第235-6页；以及Nyanaponika Thera，《佛教禅修之心要》（伦敦：Rider and Co., Ltd.，1962），第61页。



在此，我将简要解释这种修习，仅限于第一个四法组（即前四个因素）中奢摩他（samatha）的修习。[178] 

在奢摩他（samatha）背景下的修习方法

准备

	

地点：如果一个人真心想修习禅定，首先应该寻找一个安静僻静的地方，那里没有嘈杂的噪音和其他扰人的感官印象。（见“安般念的难度”注释）对于禅修初学者来说，找到这样一个有助益的修习环境尤其重要。这类似于学习游泳的人——最初会使用浮具并在平静、无波的水中游泳。然而，如果遇到不可避免的干扰，或者正在从事需要一定程度干扰的特定活动，那么就应该尽力而为。


	

坐姿：主要原则是找到一个能最大限度地使身体放松和舒适的坐姿。应该选择任何能将疲劳感降到最低的姿势，即使长时间坐着，也能让呼吸顺畅舒适。无数禅修大师验证的最佳坐姿是莲花坐。这种姿势非常稳定和平衡：上半身挺直，十八节脊椎末端对齐。身体组织和肌腱不扭曲，呼吸顺畅。熟练这种姿势的人，身体感觉轻盈无负担；他可以长时间保持这种姿势而不会感到不适。这有利于专注；一个人的禅修不会动摇，而是稳步进展。

传统上解释这种姿势的方法是，将脚踝放在下腹部。可以双腿交叠（全莲花坐），或者将右腿放在左腿上方（半莲花坐）。双手放在下腹部，右手在上，左手在下，可以将两个拇指尖并拢，或者将右食指尖触碰左拇指尖。这些细节很多取决于个人的身体平衡。如果初学者能训练这种姿势会有益处，但如果太不舒服，可以端坐在椅子上或选择其他合适的姿势。教导重申，如果一个人坐着时感到长期紧张和身体压力，那么就说明有问题，应该在继续之前纠正这种情况。关于睁眼或闭眼禅修，取决于哪种方式能带来舒适感且不导致分心。如果睁着眼睛，可以向下看地面，或者看鼻尖，取决于哪种感觉舒适。（见“安般念的姿势”注释） 





当一个人舒适地坐好后，在开始禅修之前，许多老师建议深而缓慢地吸气，让肺部充满两三次，以产生一种内在的开阔和清晰感。然后就可以准备专注于呼吸了。


安般念的难度

义注认为ānāpānasati是一种艰难的修习。他们补充说，ānāpānasati是禅修技巧的顶峰，是诸佛、辟支佛以及被视为“大丈夫”（mahāpurisa）的“佛子”（buddha-putta；比丘或阿罗汉）专属的禅修领域。这并非小事，也非劣等之人所能发展。如果一个人不离开嘈杂的地方，就很难修习ānāpānasati，因为噪音是禅那的敌人。此外，这种禅修的高级阶段需要强大的正念和智慧。义注引用佛陀在中部 III. 83-4 的话作为佐证：比丘们，我不建议那些正念混乱、缺乏正知的人修习呼吸禅。（见：清净道论 268-9, 284）。然而，义注关于ānāpānasati的特殊性和难度的论述，引出了一个问题：为什么他们也向具有痴行（moha-carita）的人推荐这种禅修。




安般念的姿势

在《大念住经》中提到的所有不同禅修技巧中，ānāpānasati是唯一一种对姿势有具体指导——关于如何坐的禅修技巧（另见：《身至念经》——中部 III. 88-99；《耆利摩难陀经》——增支部 V. 108-12）。对于其他禅修技巧，姿势是根据具体情况确定的。如果推荐坐姿，那是因为坐姿适合该活动，当特定盘腿坐姿被认为是该修习的最佳姿势时，这种姿势就成为公认的规范。例如，遍处禅和对心所的长时间思惟就是如此。这类似于写作活动——一般来说，坐着比站着或躺着更适合这项活动。应该避免将坐姿等同于培养专注的误解。换句话说，莲花坐是保持健康和进行禅修的最佳姿势。当需要坐着进行一项活动时，佛陀推荐莲花坐（这也适用于坐着沉思、休息、与他人交谈或培养自制力；例如，见：中部 II. 139-40；中部 III. 238；增支部 II. 38；自说 21）。同样，佛陀建议以“狮子卧姿”躺下，即右侧卧，或者在独自一人时，进行经行（caṅkamana：来回行走）。



开始呼吸禅修

义注提出了一些额外的禅修方法，以补充佛陀上述的教导：

A. 数息（gaṇanā）：在开始注意长短出入息时，义注建议同时数息，因为这有助于保持心专注。数息分为两个阶段：

在第一个阶段，缓慢而放松地数息。这里推荐的策略是数到不少于五次，不多于十次，并按顺序数数。（如果数少于五次，心会因时间间隔短而躁动；如果数多于十次，心会专注于数数而不是留在呼吸上而焦虑；如果数数不连贯，心会困惑。）出入息成对数：出息1，入息1，出息2，入息2，直到数到5-5。然后再次从1-1开始，直到数到6-6，然后再次开始。如此持续增加一对，直到数到10-10，然后回到最初的五对，循环往复：[179]
1-1, 2-2, 3-3, 4-4, 5-5

1-1, 2-2, 3-3, 4-4, 5-5, 6-6

1-1, 2-2, 3-3, 4-4, 5-5, 6-6, 7-7

1-1, 2-2, 3-3, 4-4, 5-5, 6-6, 7-7, 8-8

1-1, 2-2, 3-3, 4-4, 5-5, 6-6, 7-7, 8-8, 9-9

1-1, 2-2, 3-3, 4-4, 5-5, 6-6, 7-7, 8-8, 9-9, 10-10

1-1, 2-2, 3-3, 4-4, 5-5


等等。 

在第二个阶段，数息速度更快：当出入息清晰可辨（当注意力停留在呼吸上，没有向外分散）时，就不再像上述那样使用相同的数字数两次，而是开始数单个数字。在这里，不需要注意呼吸的整个过程——只需将注意力集中在呼吸到达鼻尖的位置。首先，从一数到五，然后从一数到六，每轮增加一个数字，直到数到十；然后回到从一数到五。以这种方式数息，禅修会更加连贯，仿佛没有间隙。将注意力完全集中在呼吸接触的那个点上，无论是在鼻尖还是上唇（只要有清晰的感觉）。
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导论

四圣谛的教法涵盖了整个佛教教义。《佛法》（Buddhadhamma）中讨论的所有主题都概括在四圣谛中，因此这项教法是本书的总结和结论。关于四圣谛，有一些重要的观点需要理解：

四圣谛的作用与意义


诸位朋友，就像任何动物的足迹都可以容纳在大象的足迹之中，所以大象的足迹被称为其中之首，因为它体量巨大；同样地，所有善法都可以包含在四圣谛之中。
M. I. 184-5
 诸比丘，只要我对这些四圣谛如实地在它们的三转十二行相中的智见未能完全清净，我就不宣称我已经证得无上正等正觉……《转法轮经》（Dhammacakkappavattana Sutta）：
Vin. I. 11; S. V. 422-3
 诸比丘，正是因为不理解、不通达四圣谛，我与你们才在轮回中流转了漫长的时光。
D. II. 90
 接着，世尊给居士优婆离（Upāli）循序渐进地教导，即布施论、戒论、生天论；他解释了感官享乐中的危险、堕落和染污，以及出离的利益。当他知道居士优婆离（Upāli）的心已准备就绪、堪能、没有障碍、欢喜且自信时，他向他阐述了佛陀特有的教法：苦、苦集、苦灭和道。[1] 
M. I. 379-80
 一个人修习梵行，是为了在世尊（Blessed One）座下，了知、看见、亲证、实证、达到那尚未了知、未见、未体证、未体验、未达到的境界，[那就是]：这是苦，这是苦的起因，这是苦灭，这是导向苦灭之道。 
A. IV. 384-5




佛教的独特之处之一在于，它只教导那些可以应用于生活中并带来利益的真理。四圣谛直接有益于人们的生活。佛教不关心那些没有实际价值的抽象真理。因此，佛陀不关心并浪费时间在玄学辩论上：


如果有人说：“除非世尊（Blessed One）向我宣说‘世界是永恒的还是不永恒的，世界是有限的还是无限的，生命与身体是相同的还是生命是一回事而身体是另一回事，众生死后存在还是不存在，众生死后既存在又不存在，或者众生死后既非存在亦非不存在’，否则我将不在世尊（Blessed One）座下过梵行。”即使如此，如来（Tathāgata）仍未宣说，而此人也会在此期间死去。假设一人被一支沾满剧毒的箭所伤，他的朋友和同伴，他的亲属和眷属请来一位技艺精湛的外科医生为他治疗。此人却说：“除非我知道射伤我的人是贵族、婆罗门、商人还是劳工，否则我不会让外科医生拔出这支箭；除非我知道射伤我的人的名字和家族，他是高、矮还是中等身材；他是黑皮肤、白皮肤还是黝黑皮肤；以及他住在哪个村庄、城镇或城市。除非我知道射伤我的弓是长弓还是弩；射伤我的弓弦是用纤维、竹子、筋、麻还是树皮制成的；射伤我的箭杆是野生还是人工栽培的；除非我知道射伤我的箭杆是用哪种羽毛——是秃鹫、鹳、鹰、孔雀还是西提拉哈努鸟的羽毛——装饰的；除非我知道射伤我的箭杆是用哪种筋——是牛、水牛、长尾叶猴还是猴子的筋——绑缚的；以及除非我知道射伤我的箭头是什么样的，否则我不会让外科医生拔出这支箭。”在能够了知所有这些之前，此人肯定会死去。同样地，如果有人说：“我将不修习梵行”……此人也会在此期间死去。马鲁迦子（Māluṅkyaputta），如果持有“世界是永恒的”这一见解，梵行便无法修习；如果持有“世界是不永恒的”这一见解，梵行也无法修习。无论持有“世界是永恒的”见解还是“世界是不永恒的”见解，仍然有生（birth），仍然有老（aging），仍然有死（death），仍然有悲伤、哀悼、痛苦、忧虑和绝望；我在此处开示的正是这些[苦]的灭除……因此，记住我未宣说者为未宣说，记住我已宣说者为已宣说。那么我未宣说了什么呢？“世界是永恒的”，“世界是不永恒的”……为什么我未宣说这些呢？因为它们无益，不属于梵行的根本，不能导向厌离、离欲、止息、寂静、亲知、觉悟、涅槃。这就是我未宣说它们的原因。那么我宣说了什么呢？我已宣说：“这是苦”，“这是苦集”，“这是苦灭”，“这是导向苦灭之道。”为什么我宣说这些呢？因为它们有益，属于梵行的根本，导向厌离、离欲、止息、寂静、亲知、觉悟、涅槃。这就是我宣说它们的原因。 
M. I. 428-31




在另一个场合，佛陀说他所证悟的事物很多，但他所教导的事物却很少。这是因为他只教导那些有益且能解决问题的事物。具体来说，这些有益的事物就是四圣谛：

佛陀曾住在拘睒弥城（Kosambī）附近的辛沙巴树林（Siṁsapā grove）。那时他捡起一小把辛沙巴树叶，对比丘们说：


“诸比丘，你们认为，我手中这几片辛沙巴树叶多，还是上面辛沙巴树林中的树叶多？” “世尊，世尊手中这几片辛沙巴树叶数量很少，而上面辛沙巴树林中的树叶数量多得多。” “同样地，诸比丘，我亲证但未曾教导你们的事物很多，而我教导你们的事物很少。那么，诸比丘，为什么我没有教导那些众多的事物呢？因为它们无益，与梵行的根本不相关，不能导向厌离、离欲、止息、寂静、亲知、觉悟、涅槃。 “那么，诸比丘，我教导了什么呢？我教导了：“这是苦”；我教导了：“这是苦集”；我教导了：“这是苦灭”；我教导了：“这是导向苦灭之道。”为什么我教导这些呢？因为它们有益，与梵行的根本相关，并导向厌离、离欲、止息、寂静、亲知、觉悟、涅槃。因此我教导了这些。 “因此，诸比丘，你们应当努力，以便如实理解：“这是苦，这是苦的起因，这是苦灭，这是导向苦灭之道。””[2] 
S. V. 437-8




四圣谛对出家众和居士都是至关重要的教法。因此，佛陀敦促比丘们向居士开示，以便他们理解这些真理：


诸比丘，你们应当帮助的人，或那些乐于接受教法的人——无论是朋友、同事、亲戚还是眷属——你们都应当鼓励和劝导他们，使其安住并确立对四圣谛如实的亲证。
S. V. 434-5




四圣谛的含义


诸比丘，这四圣谛是真实的，无误的，不变的。因此它们被称为圣谛……
S. V. 435
 诸比丘，如来（Tathāgata）是这个有天神（devas）、魔罗（Māra）、梵天（Brahma）的世界中，在这个有沙门（ascetics）和婆罗门（brahmins）、天神（devas）和人类的时代中的圣者。因此它们被称为圣谛（因为它们是由佛陀，这位圣者所证悟和揭示的）。[3] 
S. V. 435
 诸比丘，正因为如来（Tathāgata）、阿罗汉（Arahant）、正等正觉者（Perfectly Enlightened One）如实地彻悟了这四圣谛，他才被称为圣者。[4] 
S. V. 433




《清净道论》（Visuddhimagga）引用巴利语经典中的段落，提出了四圣谛的四种定义（参见脚注：Noble Truths）：


圣谛

Vism. 495. 对于第一个定义，《清净道论》（Visuddhimagga）引用了以下段落：“诸比丘，因为‘圣者’（即觉悟者）通达这些真理，所以它们被称为圣谛”，但我无法在现存的律藏（Tipiṭaka）中找到这段经文。至于第四个定义，riya这个词通常翻译为“高贵的”或“卓越的”，因此ariya-sacca被翻译为“圣谛”，但这里的义注师根据上述引用的段落，将ariya解释为“真实的”或“确定的”。



	

由“圣者”（参见前一脚注）所证悟的真理。


	

属于圣者的真理（参见上文巴利语定义B）。


	

导向圣者境界的真理（参见上文巴利语定义C）。


	

真实而确定的真理（参见上文巴利语定义A）。





四圣谛的经典解释如下：


现在，诸比丘，这就是苦圣谛：生是苦，老是苦，病是苦，死是苦；与不可意的事物相遇是苦；与可意的事物分离是苦；求而不得是苦；简言之，五取蕴是苦。现在，诸比丘，这就是苦集圣谛：它就是导向后有的渴爱，伴随着喜悦和贪欲，到处寻求喜悦；即欲爱、有爱与无有爱。现在，诸比丘，这就是苦灭圣谛：它就是对同一渴爱的无余根除和止息（cessation），对其的舍弃和放弃，从中解脱，不执著于它。现在，诸比丘，这就是导向苦灭之道的圣谛：它就是八正道；即正见、正思惟、正语、正业、正命、正精进、正念、正定。[5]




进一步的解释如下：

	

苦（Dukkha）：指苦、不圆满；人类的困境。更深层次地，这个真理指的是一切有为法的状态，它们受制于三法印（无常、苦、无我）的自然法则。有为法伴随着压力、紧张、冲突和障碍。它们本质上有缺陷且不完美；它们缺乏真正的实质和稳定性；它们无法提供持久的满足和知足；它们总是容易对执取于它们的人造成问题和制造苦。


	

苦集（Dukkha-samudaya）（简称“集”）：苦的生起的因或根源；即渴爱，它抓住对“自我”的信念，建立一个“我”，假定在不同情境下体验和获得、存在和停止存在。执著于这种自我感使人不断处于烦躁不安、焦虑、渴望、占有欲、嗔恨、恐惧、怀疑、无聊和其他形式的内心烦恼中。因此，一个人无法真正感到自在、自由和喜悦；一个人不知道纯净而安稳的安乐。


	

苦灭（Dukkha-nirodha）（简称“灭”）：苦的止息；当一个人完全消除无明和渴爱，不再受渴爱的影响或驱使，并且不再被焦虑、无聊或任何其他形式的内心苦恼压迫时所达到的状态。一个人获得解脱、平静、光明和自在；他体验到纯净的安乐。简言之，灭（nirodha）等同于涅槃（Nibbāna）。


	

导向苦灭之道（Dukkhanirodhagāminī-paṭipadā）（简称“道”）：导向苦灭之道，或达到苦灭的修行之道，即八正道（ariya-aṭṭhaṅgikamagga；由八个道支组成的至上之道），即正见（right view）……正定（right concentration）。此道被称为中道，因为它以平衡的方式走向苦灭，而不会滞留在或偏向于两个极端：沉溺于感官享乐（kāmasukhallikānuyoga）或自我折磨的苦行（attakilamathānuyoga）。





四圣谛与缘起

缘起和四圣谛都是佛教的核心教义。

回答“佛陀证悟时证得了什么？”这个问题，同样准确的说法是，他证得了缘起，并且他证得了四圣谛。巴利语经典中有段落可以证实这两种说法。

这是因为这两项教法本质上是相同的，指向相同的真理：缘起是四圣谛的一个基本要素，而四圣谛包含了缘起。让我们来看看支持这一论断的经典证据：

《律藏》（Vinaya Piṭaka）描述了佛陀证悟的故事，从他证悟之后立即开始，他用整整一周的时间体验解脱之乐并思惟缘起，包括顺行（苦的生起）和逆行（苦的止息）。[6] 在体验解脱之乐七周之后，佛陀考虑向他人宣说正法，他有了这个念头：


“我已证得的这个法（Dhamma）是甚深难见、难证得的……对于这种喜好执著的众生来说，难以见到这个真理，即特定因缘（specific conditionality）、缘起。而且，这个真理，即……涅槃（Nibbāna），也是难以见到。” 
Vin. I. 1-5




《经藏》（Sutta Piṭaka）以类似的方式描述了佛陀的生平故事，始于促使他出离宫殿的念头，接着是他出家为沙门（renunciant），随苦行者阿罗逻（Āḷāra）和郁陀迦（Uddaka）学习，行持并放弃极端苦行（extreme asceticism），恢复进食，然后证得禅那（jhānas）并在觉悟时证得三明：


当我吃了固体食物并恢复体力后，我完全离于欲乐，离于不善法，安住于初禅……二禅……三禅……四禅，该四禅既无乐也无苦，只是由舍而得念清净……当我的心已得定、清净、明晰、无染、离于烦恼、柔顺、适于作业、稳定、不动摇时，我将它导向宿命随念智（pubbenivāsānussati-ñāṇa；第一明——vijjā）。我忆念我的多生多世……我将它导向众生生死智……我看见众生逝去与再生（cutūpapāta-ñāṇa；第二明）……我将它导向漏尽智（āsavakkhaya-ñāṇa；第三明）。我如实直接地了知：‘此是苦’，‘此是苦集’，‘此是苦灭’，‘此是导向苦灭之道’；我如实直接地了知：‘此是漏’，‘此是漏集’，‘此是漏灭’，‘此是导向漏灭之道’。当我如此了知、看见时，我的心从欲漏、有漏、无明漏中解脱。
M. I. 163-73, 240-49; M. II. 93, 211-12




这些段落之后，描述了佛陀对宣说法（Dhamma）的考虑，与上面引用的律藏中的段落相同。

律藏描述了佛陀觉悟后立即的时期，当时佛陀体验了解脱之乐（论典说持续了七周）。该描述始于佛陀对缘起的审视，止于佛陀因缘起和涅槃的复杂和深奥而考虑不教导法。经藏描述了佛陀觉悟之前的境况，直到他证得三明（vijjā）。它略过了体验解脱乐的时期，直接转向佛陀不教导法的意向。

那些关注律藏中佛陀思惟缘起的段落，以及律藏和经中佛陀考虑教导法的段落的人，会声称佛陀证悟了缘起。另一方面，那些关注经文段落，特别是描述证得三明的段落，并主要考虑第三明的人——第三明是觉悟的真正核心（前两种明不能被认为是与觉悟等同，也不是证得涅槃所必需的）——会声称佛陀证悟了四圣谛，从而获得了漏尽解脱。

尽管这两种答案都是正确的，但这两种法义具有不同的特征和不同的适用范围，因此应被视为相互区别。

关于这两种法义的相似之处，让我们回顾缘起的两个不同循环，然后将它们与四圣谛进行比较：

	

集起循环（samudaya-vāra）：无明生起 → 行生起 → ……生生起 → 老死、忧、悲、苦、恼、绝望生起。


	

灭尽循环（nirodha-vāra）：无明止息 → 行止息 → ……生止息 → 老死、忧、悲、苦、恼、绝望止息。





	

A. 缘起的集起循环等同于第一圣谛和第二圣谛：苦（dukkha）和苦集（samudaya）。在四圣谛中，缘起的最后部分（生、老、死、忧、悲等），即渴爱与执取的果报，被指定为第一圣谛：它指的是人们遇到的必须纠正的问题。然后，该法义返回到之前的因素（无明至有），并将其指定为第二圣谛：人类问题的根源。


	

B. 缘起的灭尽循环等同于第三圣谛（nirodha）。它揭示了当问题从根本上得到妥善解决时，如何根据因果法则而止息。尽管灭尽循环直接与第三圣谛相关联，但它也包括第四圣谛，因为问题的根除间接指的是解决这些问题所涉及的行为或修行；它指向解决问题所需的特定行动。





因此，可以将四圣谛浓缩为两个真理：苦的存在（谛一和谛二）和苦的止息（谛三和谛四）。

在一些经中，这两个缘起循环被用作第二圣谛和第三圣谛的定义：集起循环是第二圣谛的定义，而灭尽循环是第三圣谛的定义。[7]

然而，在这些定义中，只有渴爱被揭示为苦集（samudaya）的原因；同样地，渴爱的止息是苦灭（nirodha）的定义。这是因为渴爱是最明显的烦恼；它起着主导作用，因此被突出以供考察。尽管这种呈现方式是简略的，但缘起的整个过程都隐含其中。

缘起和四圣谛的教导在以下方面有所不同：

这两种法义以不同的方式和不同的目标揭示了相同的真理。缘起描述了一个自动的、自然的过程。另一方面，四圣谛提供了一个智慧探究和考察的模型，导向实际的结果。

四圣谛与佛陀自身的真理探寻相对应，始于他对苦的遭遇以及随之而来的对苦因的探寻。他发现这种探寻并非徒劳；确实存在解决方案。因此，他确定了需要关注的具体要点，并为自己设定了一个明确的目标。最终，他采取了必要的措施来解决问题，直到达到他期望的目标。因此，四圣谛被用作一个系统化的法义，以产生理解，使传法者和受法者双方受益。

缘起是四圣谛中固有的基本动力，是佛陀在觉悟后立即思惟的。它是一个人为了理解四圣谛的要旨而必须学习的关键法义。

这些法义的主要区别在于缘起的灭尽循环，它与第三圣谛和第四圣谛相对应。当我们将灭尽循环与第三圣谛（nirodha）进行比较时，会发现它主要侧重于导致止息的过程，而不是止息——涅槃——本身的状态。因此，在佛陀觉悟之后，当他考虑是否教导法时，他区分了他所证得的两个真理。他的第一个考虑是：


我所证得的这法，深奥、难见、难证……[它很难]为沉溺于执着的世代所见，即特定缘起，缘起。




接着是第二个考虑：


而这个真理，即一切行止息、一切苦依止舍弃、渴爱尽、离贪、灭、涅槃，也难以见到。




另一方面，第三圣谛主要指的是止息的状态，尽管导致止息的过程隐含其中。

缘起的灭尽循环包含了第四圣谛（magga），但它并没有清晰地指出修行的道路。它没有明确具体说明实际应用的细节或方法：为了使过程达到圆满，需要做什么。这类似于一个医生知道如何治疗疾病，但既不开药方也不制定治疗计划。

然而，在四圣谛中，佛陀特意区分了第四圣谛，以用于实际应用：它是一种经过检验和证明的修行方式，并确定无疑地导向完全彻底的解脱目标。

第四圣谛（magga）详细、平衡且全面地描述了修行；它包含了整个佛教修行体系。它被称为“修行中道”或“中道”，人们应遵循它以在自身内部产生结果。另一方面，缘起被称为“中道法义”（majjhena dhammaṁ deseti），或“中法义”，它符合自然的内在法则。它涵盖了前三个圣谛。因为中道（magga）具有独特的特点，所以将其区分开来作为一种独特的法义非常重要。

总而言之，佛陀在他觉悟时所证得的真理之间作了区分：一方面是缘起和涅槃，另一方面是四圣谛。所有这些真理本质上是相同的，但从不同的角度来看待。

佛陀在考虑是否教导法时，提到了缘起和涅槃，承认这些事物的深奥以及众生理解它们的困难。涅槃和缘起是佛陀证悟时所证得的本质特质；它们是法的真实纯粹的精髓，极难证得。它们也处于四圣谛法义的核心。

佛陀在描述他自己修行并最终觉悟的过程，以及在初转法轮时向他人教导法义时，提到了四圣谛。四圣谛包含了佛陀所证得的全部真理。它们被组织成一个渐进的、连贯有效的法义体系，其中考虑了人们理解这些真理并将其应用于生活的能力。

涅槃和缘起是纯粹的自然现象。四圣谛是直接与人类相关的事物；它们以一种有利于理解和实际应用的方式呈现。四圣谛体现了真理（法）的整体，而真理的本质（也是最难证得的）特质是涅槃和缘起。一个真正理解涅槃和缘起的人，理解整个佛法，包括四圣谛。

关于四圣谛应履行的职责

理解并履行与每个四圣谛相关的必要职责至关重要。四圣谛的正确呈现和正确修行，依赖于每个不同的真理与其相应的职责或任务之间的准确联系。未能做到这一点会导致误解和错误的修行。对与每个四圣谛相关的职责缺乏理解，也会导致对佛教的普遍误解，例如认为佛教是一种悲观的法义。

关于四圣谛的四个职责如下：[8]

	

苦应遍知（dukkhaṁ ariyasaccaṁ pariññeyyaṁ）。


	

苦集应断除
（dukkhasamudayo ariyasaccaṁ pahātabbaṁ）。


	

苦灭应现证
（dukkhanirodho ariyasaccaṁ sacchikātabbaṁ）。


	

导向苦灭之道应修习
（dukkhanirodhagāminīpaṭipadā ariyasaccaṁ bhāvetabbaṁ）。





	

A. 遍知（pariññā）：关于苦的职责是彻底理解：一个人应该如实地考察和理解苦；应该清楚地理解相关问题并确定这些问题的程度。这是修行的一个基本阶段，使人能够进展到后续阶段并理解人类困境的核心。


	

B. 断除（pahāna）：关于苦因的职责是消除它们——止息苦因；一个人应该去除苦的根源。


	

C. 现证（sacchikiriyā）：关于苦灭的职责是现证或证得这种止息：达到一个主要问题已解决、完全摆脱这些问题并已达到修行目标的状态。


	

D. 修习（bhāvanā）：关于道的职责是字面意义上的“使之存在”——产生并增长——即：根据道的要素来训练自己；进行道的修行，以消除苦的根源；遵循导向目标的方法；制定修行的细节并将其应用于解决问题。





必须正确地关注并完成这些职责，使每个职责与其相应的真理相匹配。正确履行这些职责需要智（ñāṇa）；巴利语中这些职责的智被称为kicca-ñāṇa。应用这种智将每个圣谛与它相应的职责联系起来，对应于修行的不同阶段，并且可以用于解决各种人类问题：

	

与苦相关的职责智：了知苦需要遍知；理解苦的本质、苦的基础和苦的所在。这种理解与实相相符，这不同于根据我们想要事物成为的样子或根据厌恶来理解事物。作为一个特定的修行阶段，这指的是描述或评估问题的阶段，这些问题必须被定义和理解。


	

与苦集相关的职责智：了知苦集需要断除；理解苦的原因，这些原因应该被消除。这是探究和分析的阶段，诊断苦的根源，这些根源必须被彻底根除。


	

与苦灭相关的职责智：了知苦灭需要现证；理解苦的止息，这应该被现证。这是专注于苦的止息——修行目标——的阶段，通过认识到解决人类困境是可能的、有价值的、并且是应该完成的。此外，一个人了知如何达到这个目标。


	

与道相关的职责智：了知道需要修习；理解道或导向苦灭的修行之道，这应该被培育并圆满。这是制定或承认用于消除苦的根源的修行方法、阶段和细节的阶段，这些方法、阶段和细节需要被应用和进行。





总而言之，我们知道我们的问题是什么——我们知道苦的本质，我们知道苦的根源，我们知道应该追求什么（或者什么成就才是真正可取的），以及我们知道必须做什么——我们知道如何进行。

职责智（kicca-ñāṇa）是与四圣谛相关的三种智之一，它们被用作判断证悟的标准：当一个人真正以这三种智（包括十二行相）了知四圣谛时，他就被称为觉悟者。

这三种智被统称为‘智见’（ñāṇa-dassana）。这种智见由三转组成，构成了这三种智：[9]

	

真理智（sacca-ñāṇa）：如实地了知四圣谛：“此是苦”，“此是苦集”，“此是苦灭”，“此是导向苦灭之道”；“苦是如此”，‘苦集是如此’，“苦灭是如此”，“导向苦灭之道是如此”。这种智圆满了第一转。


	

职责智（kicca-ñāṇa）：了知关于每个四圣谛所需的职责：苦应遍知，苦集应断除等，如上所述。这种智圆满了第二转。


	

已作智（kata-ñāṇa）：了知已完成四圣谛相关职责的智。一个人了知：“应遍知的苦，已遍知”；“应断除的苦集，已断除’；‘应现证的苦灭，已现证”；“应修习的道，已修习”。这种智圆满了第三转。





这三转在四圣谛中分别发生，产生了十二行相的智见。因此，智见（ñāṇa-dassana）有三转，包含十二行相。

佛陀具备了关于四圣谛三转十二行相的智见——因此他宣称他已证得无上正等正觉。

包含这十二行相的知见被用作验证所有修行成就的标准。这种智及其转和行相可以概述如下，并在“四谛三转十二行相”表格中。

	

苦是如此 – 应遍知 – 已遍知。


	

苦集是如此 – 应断除 – 已断除。


	

苦灭是如此 – 应现证 – 已现证。


	

道是如此 – 应修习 – 已修习。






[image: image]



另请注意以下几点：

	

苦（Dukkha）与遍知（pariññā）的职责配对，其意义是苦应该被清楚地理解。因此，苦以及所有被归类为问题的事物，统称为“应遍知法”（pariññeyya-dhamma）。


	

苦集（Samuday）与断除（pahāna）的职责配对，其意义是苦因应该被舍弃或消除。因此，渴爱以及所有被归类为苦因的事物，例如：无明、贪、瞋和执取，统称为“应断除法”（pahātabba-dhamma）。


	

苦灭（Nirodha）与现证（sacchikiriyā）的职责配对，其意义是苦的止息应该被现证。因此，涅槃以及与目标相关的事物被称为“应现证法”（sacchikātabba-dhamma）。


	

道（Magga）与修习（bhāvanā）的职责配对，其意义是道应该被修习。八正道以及所有达到目标的修行和方法被称为“应修习法”（bhāvetabba-dhamma）。





一切存在的事物，无一例外，都可以被归类并纳入这四个范畴之一。

在在导向苦灭的道上——从初步阶段到精微阶段，从与外在事物相关到证悟内心的深奥现象——一个人所体验的事物总是可以与这四个范畴之一相关联。例如，在最高层次的修行中，在观照真理的本质时，佛陀如此描述这四种特质：[10]

	

苦（Dukkha）：应遍知法（pariññeyya-dhamma）= 五取蕴。


	

苦集（Samudaya）：应断除法（pahātabba-dhamma）= 无明（avijjā）和有爱（bhava-taṇhā）。


	

苦灭（Nirodha）：应现证法（sacchikātabba-dhamma）= 真知（vijjā）和解脱（vimutti）。


	

道（Magga）：应修习法（bhāvetabba-dhamma）= 奢摩他（止）和毗婆舍那（观）。





四圣谛总结

论典为四圣谛提供了一些有趣的类比：[11]

	

疾病：

	

苦（Dukkha）类似于疾病。


	

苦集（Samudaya）类似于疾病的病因。


	

苦灭（Nirodha）类似于从疾病中解脱。


	

道（Magga）类似于治疗疾病的药物。






	

饥荒：

	

苦（Dukkha）类似于饥荒。


	

苦集（Samudaya）类似于缺雨。


	

苦灭（Nirodha）类似于丰饶和富足。


	

道（Magga）类似于一场好雨。






	

危险：

	

苦（Dukkha）类似于危险。


	

苦集（Samudaya）类似于危险的根源。


	

苦灭（Nirodha）类似于逃离危险。


	

道（Magga）类似于逃离危险的手段。






	

负担，重担：

	

苦（Dukkha）类似于重担。


	

苦集（Samudaya）类似于扛着重担。


	

苦灭（Nirodha）类似于放下重担。


	

道（Magga）类似于放下重担的步骤。









《清净道论》、《迷惑断》和《显正法论》就佛陀为何按其排列顺序来安排四圣谛，提供了简明扼要的解释：[12]

苦：应遍知

为了运用智慧，应当遍知苦

苦是具有逼迫性的，影响着所有人类。每当苦生起时，它都令人警醒并引发关注。即使一个人超越自己的个人经验，也会看到各种苦恼和困难持续困扰着人类，这是常态。苦对所有人都显而易见——它清晰地显现。它激发兴趣，因此适合作为日常观照的主题，特别是作为教导法的起点。

此外，苦被大多数人认为是令人不悦和恐惧的；尽管它不可避免，但他们不想去思考它。如果一个人让人意识到他们当前正在经历苦或制造问题的方式，他们可能会从自满状态中被唤醒。佛陀教导人们关于苦，是为了让他们开始思惟和解决他们的问题。

通过从苦开始教导四圣谛，我们从手头的问题开始，从清晰可见的事物开始，从引人关注的事物开始，最重要的是，从与人们直接相关的事物开始。我们不从抽象概念、奇思妙想或仅仅是空谈开始。当教导一个人时，要谈论与他相关的主题；当客观地教导时，要谈论与所有人都相关的主题。

佛陀教导苦不是为了推广苦，而是作为止息苦的起点。他知道苦是可以止息的——它不是一种强制性的、永久的状况。当生命仍被苦打扰时，它是令人沮丧的。如果一个人能够止息苦，或者变得善于解决问题，那么生命就会变得平静和真正的安乐。

解决问题不是通过逃避或对苦视而不见来实现的。恰恰相反：它是通过承认和面对苦来实现的。这不意味着简单地忍受苦或制造更多的苦，而是意味着深入了解苦，以便能够从中解脱。一个人不是积累苦，而是以智慧来关注它。

获得洞见等同于履行关于苦的正确职责，即遍知（pariññā）。一个人理解苦的本质、它生起的地方以及问题的程度。人们常常逃避苦和逃避问题；即使他们知道问题存在，他们也只是对其有模糊或混乱的理解。通过理解苦，一个人在这方面的职责就完成了。这类似于医生诊断疾病的症状并理解其性质，从而完成了治疗过程中的一个阶段。

断除苦并非我们的职责，因为止息并非存在于苦本身——一个人必须从苦因处消除它。试图断除苦本身，就像只治疗疾病的症状，比如说通过服药来缓解疼痛。疾病并未治愈，一个人必须继续寻找其原因。

正如研究疾病本质的医生也必须研究作为疾病之宿主的人体一样，修行者为了止息苦而研究苦的本质，也必须研究构成苦基础的人类生活的所有方面，以及扮演参与性角色的有为法的本质。

第一圣谛的要旨就是如实知苦，并辨明人类生命和我们周围世界的真实本质。

苦集：苦的根源

探寻苦的真正原因，而非归咎于他人

如果一个人希望苦灭，就必须消除其原因。当一个人认识到自己苦的本质——它如何以及在何处显现——是时候进一步探究其原因了，以完成断除（pahāna）的职责。

然而，在许多情况下，当寻找苦的根源时，人们会逃避真相。他们倾向于向外寻找，或者专注于与当下发生的事情无关的事件。因此，他们寻找外部因素来归咎，或者试图与问题保持距离，以使自己觉得无需负责。

将责任归咎于外部因素会导致三种邪见：[13]

	

宿作论（pubbekata-vāda）：认为当前所有乐和苦都源于过去的业；声称所有乐和苦都与过去的业相关。


	

自在天造作论（issaranimmāna-vāda）：认为当前所有乐和苦都是由一个至高无上的神创造的；一个人无论是逃避不幸还是寻求好运，都依赖于神明的恩赐。


	

无因论（ahetu-vāda）：认为当前所有乐和苦都是随机和无意义的，没有原因和条件。一个人认为无论是积极还是消极的事件都无法改变；当它们注定的时间到来时，它们会自动发生。





佛法（Buddha-Dhamma）驳斥这些邪见，因为它们与自然因果法则相悖。佛教法义鼓励人们根据这种自然法则来寻找苦的根源，从存在于个体内部的原因开始，即身、语和意业，无论是善是恶：那些已经完成的、当前正在进行的以及作为性格特征储存起来的。并且，它们让人审视自己与周围事物的关系中的行为，检查他们的行为是否与各种环境因素相符或不符。

在更深的层次上，佛陀将渴爱描述为人类苦的根源。渴爱导致一个人行动、表达自己、以及以错误的方式与世界互动。一个人并非以真理的智识行事，而是受苦乐、好恶的影响，或者通过恐惧、慢、嫉妒和不信任等烦恼来保护自己，这些烦恼是渴爱的结果。

渴爱有三种形式：欲爱（kāma-taṇhā）——渴望获得、占有、享用；有爱（bhava-taṇhā）——渴望存在、持续、拥有永恒的生命；以及无有爱（vibhava-taṇhā）——渴望不再存在、渴望灭绝。在更深的层次上，佛陀描述了缘起的过程，其中无明作为渴爱的根源，是所有苦流出的源头。

当一个人消除无明和渴爱——苦的原因——并且不再受烦恼的阻碍时，他就能以智慧与世界——与他人、与其他生物、与自然——互动。一个人理解万物的因缘，这使他能够以人类智慧所能达到的最佳方式解决问题。

尽管一些微小的苦仍然存在，但它只是自然固有的苦（dukkha），无法压倒一个人的心。当一个人从内在的渴爱束缚中解脱时，唯一剩下的职责就是思惟自己所处的境况，并以智慧回应，以促进他人的幸福和福祉。

相反地，只要人们仍然受到腐化和扭曲的烦恼所压迫，他们就没有机会真正解决问题或止息痛苦，无论是内在的还是外在的社会中。在大多数情况下，当人们试图解决问题时，他们往往会使事情变得更糟，要么增加手头的问题，要么制造新的问题。当他们经历痛苦时，他们不是通过智慧来结束或减轻痛苦，而是被渴爱所迫，通过增加原有的痛苦或向外发泄痛苦并伤害他人和社会来弥补这种状况。

人类的痛苦就是这样产生和存在的，它受制于渴爱的支配，并有无明的支持，永无止境。

灭：苦的止息

智慧导向无碍的安乐和慈悲

佛陀在描述了痛苦及其起因（这些都是逆境和不满的问题）之后，他通过教授第三圣谛——灭谛，安抚了那些乐于接受他教诲的弟子们的心，并给予他们希望，揭示了苦的压迫是可以止息的——生命的基本问题是可以解决的。一条令人向往的出路是存在的，因为痛苦的起因可以被消除并终结。

痛苦是依因缘而存在的；当这些因缘被移除时，痛苦的结果也随之止息。当痛苦止息时，“无痛苦”的状态——一种从痛苦中解脱的状态——便自动生起。内心的不安转化为一种自由、明晰、清净和安适的状态。因此，止息被呈现为第三圣谛，这既是因为事件的自然顺序，也是因为它作为一种教学方法的适切性，它能激发兴趣，促进理解，并鼓励实践，从而导向真正的证悟。

当一个人消除了渴爱以及那些支配和诱惑心的伴随烦恼时，他就不会再受到躁动、渴望、焦虑、恐惧、敌意、孤独和无聊的困扰。他不需要依赖于逃离这些不安的心境、试图埋葬它们或用其他东西取代它们，或向外发泄挫败感的暂时的快乐。

通过关注痛苦的起因，心现在变得解脱、独立、平静，并拥有纯净的安乐；它不会被挥之不去的疑虑和恐惧所侵扰。心的常态是喜悦、明晰和安乐。一个人已达到修行上的圆满，并完成了证悟（sacchikiriyā）的行为。

同样地，当心从心烦恼和纠缠中解脱出来，当它自由而明亮时，无明就不再有任何操控的力量。因此，智慧也得以净化，摆脱了烦恼的欺骗和腐化影响。一个人能够正确地、与真理和谐地反思事物，并根据因果来辨识事物。

当无明和渴爱不再引起误解时，智慧便是引导行为的主要动因。一个人便以彻底了解自然法则的方式行事、表达自己并与世界互动。除了作为内在清净和自由的基石之外，在外部，智慧还有助于运用个人的知识和能力来解决他人的问题并创造真正的福祉。一个人的智力得到最充分的运用，没有障碍或扭曲，并且只用于善法目的。这就是以智慧为指导来生活。

此外，当一个人是自由的、稳定的、自然安乐的——不执着自我，不寻求消费之物，不试图保护或强化自我重要性的负担时——心就会变得广阔，自由的感觉会向外弥漫。一个人会对众生的快乐和痛苦产生同情，并希望提供帮助。此时，智慧便被赋予了慈悲的力量，有助于引导一个人的行为；一个人便完全为了他人的福祉和快乐而生活。当一个人摆脱了执取和自私的贪着时，他便能够以专注、坚定和奉献的方式，行持善法和仁慈之举。

在内在，一个人是自由、安乐和清净的；个人福祉已臻圆满（attahita-sampatti）。在外部，一个人致力于帮助他人（parahita-paṭipatti）。两者共同构成了已证悟止息之人的特质。

行走于圣道之人不需要等待去体验证悟涅槃——止息的核心——的福德和利益。即使在正确地沿着道路前进时，一个人也能够不断地目睹修习日益增长的果实，无论是在个人利益方面，还是在一个人可以施予他人的福祉方面。

止息（nirodha）按升序分为五个阶段：[14]

	

镇伏灭（Vikkhambhana-nirodha）：通过镇压而止息痛苦和烦恼：运用禅定使心平静、放松，摆脱昏沉和焦虑。具体而言，这意味着将禅定应用于禅那的层面。在一个人安住于禅那的整个期间，烦恼得以平息，一个人体验到离欲之乐（nirāmisa-sukha）。


	

对治灭（Tadaṅga-nirodha）：通过对治法或相克法而止息痛苦和烦恼。最重要的是，这指的是一种明智地反思、理解现象真相的能力——它们依因果法则而存在，必须通过记住它们的因缘来加以关注。它们不受人们欲望和执着的影响。凭借这种智慧，一个人能够正确地行事，并以理解、善意和内在的自由来对待事物。清晰地依真理辨识事物的智慧被称为“毗婆舍那智”（vipassanā-paññā）。只要这种智慧起作用，心垢染和痛苦就会被熄灭：心是平静、清净、明亮和喜悦的。它导向心的净化，并产生更深层次的智慧。


	

断灭（Samuccheda-nirodha）：通过断除而止息痛苦和烦恼。一个人证悟了超世间的道果，从须陀洹道开始。烦恼和痛苦根据道果的特定阶段而彻底、不可逆转地止息。


	

寂静灭（Paṭipassaddhi-nirodha）：通过寂静而止息痛苦和烦恼。一个人证悟了超世间的“果”（phala）；一个人是圣者，从须陀洹开始。烦恼止息，心根据圣人（ariya-puggala）的特定阶段而清净和自由。


	

出离灭（Nissaraṇa-nirodha）：通过舍弃而止息烦恼；真正和究竟解脱的状态：涅槃。





道：导向苦灭之道

归依三宝，消除对命运和超自然力量的依赖

当一个人知苦及其集，并且认识到目标是苦灭时，便是时候投入修习了。

当一个人清楚地看到要达到的目标——它的属性和可实现性——他就会相应地修习以实现该目标。如果一个人不知道目标是什么以及朝哪个方向前进，他就不知道如何着手。因此，就四圣谛之间的关系而言，将道放在最后是恰当的。

此外，就教导而言，修行通常需要大量的力量和精力；如果修行者不认识目标之价值，他们就会缺乏意志力。如果他们确信修习是艰巨的，他们可能会心灰意冷甚至拒绝前进。即使他们投入修习，他们也会像被迫一样，违背自己的意愿，或者无精打采，他们的进步很可能毫无成果。

相反地，如果一个人看到目标的价值，他就会乐于付出努力。目标越大，渴望达成的愿望越强烈，修习的动力也就越强。当一个人真诚地渴望目标时，无论修习达到目标有多么困难，他都会为之奋斗。

这也是佛陀将止息置于道之前的原因：这样听者能够看到止息的价值并生起对止息的愿望，从而激发学习修习方法并应用这些方法的热情。当佛陀揭示止息确实是一个值得追求的目标时，听者们便决心听闻道并致力于将其应用于修习。他们决心遵循道，并乐于接受为此所需的艰辛。

当人们寻找痛苦的起因时，他们往往会向外归咎，或者寻找尽可能远离自己责任范围的事物。同样地，当人们寻找解决痛苦的方法时，他们也倾向于向外寻找，寻找某种保护，以解除自己的责任，或者代他们消除痛苦。

在这两种情况下，人们都在逃避真相，不敢正视痛苦，并逃避责任。这类似于一个逃离危险的人，寻找一个地方把头埋进沙子里，藏起自己的脸；他认为自己已经逃脱了危险，尽管他仍然被危险包围着。

这种行为导致了对外部事物的依赖，例如乞求被认为是神圣的事物，献上祭祀供养，等待神力的作用，或者简单地听天由命。佛教教导说，依赖这些事物，或这种听天由命的态度，并非通往安全保障之道，也无法带来真正的苦的解脱。

处理痛苦的正确方法是对三宝的功德抱有坚定的信心，使心平静而强大，并运用智慧客观地看待问题：如实地看待它们，并从其根本原因处解决它们。

换句话说，凭借对三宝的信心，一个人知道如何根据四圣谛解决问题：准确地了解痛苦，调查并发现其起因，认识到应该实现的苦的止息，并发展出直接从其源头处理痛苦的适当方法，从而实现目标。总而言之，一个人发展八正道。如是修习导向苦的真正止息，正如佛陀所确认的：


众人受危险威胁，寻求山林、圣林和圣树为皈依。然此类皈依无一安全，无一殊胜。依止此等皈依，并不能从一切苦难中解脱。若有皈依佛、法、僧者；若以智慧清楚地见四圣谛：苦、苦的起源、苦的超越，以及导向苦灭的八正道。这确实是安全的皈依；这确实是殊胜的皈依。通过达到这样的皈依，一个人便能从一切苦难中解脱。[15]
Dh. verses 188-92




忆念佛陀使我们确信，每个人都拥有可以被训练或发展至完美的智力和能力。我们都能够证悟真理，达到彻底的苦的解脱，超越世俗现象，并拥有连天神和梵天都敬仰的至上美德。在这方面，伟大的导师佛陀是我们的引导者和先行者。

如果那些依赖超自然力量的人知道如何好好训练自己，他们就会看到，神祇或神圣力量所能做的一切，都比不上一个善加修习的人心所产生的善行。

忆念法使我们确信，真理是一种自然存在的现象，万事万物皆依因缘而存在。如果一个人能够如实地辨识事物，以有益的方式运用这种理解，以观智对待事物，并从其源头处理它们，那么他就能以最好的方式解决问题。他将证悟真理，过上卓越的生活。

忆念僧使我们确信，一个贤善的僧团建立在真理之上，由已从苦中解脱的成员组成。尽管他们达到了不同程度的修行成就，但他们在法面前是团结和平等的。每个人都通过理解和依照法修习来参与建设这个僧团。

如果一个人缺乏对三宝的信心，那么他必须依赖外部事物，比如恳求神圣力量和向天神祈祷。但是，如果一个人对三宝有信心，那么他就会通过对四圣谛所阐述的因缘的洞察来研究苦灭的方法，并按照佛教之道进行修行。

圣者之道：自律与互助

对于那些具有坚定信心，对三宝完全信赖的人来说，无论是外部的看法，还是生活中通常被称为命运转折的种种变迁，都不能让他们动摇。

他们的心境类似于一个身体健康、体魄强壮的人：他们始终是自依止的。（参阅注：自依止）他们不需要依赖外部力量。他们寻求业的果报：来自依因缘而做出的审慎努力。他们已培育出智慧，清楚地了知根据四圣谛解决问题的原则，并坚定不移地遵循八正道。


自依止

诚然，根据佛教的修习方式，在一个人成为须陀洹（sotāpanna）之前，他要时刻在心理上做到自依止是极其困难的。因此，佛陀鼓励那些仍然依赖神圣力量、天神以及命运或运气的人，改变方向，转向真理，采用新的方法来解决问题。佛陀没有让人们通过举行仪式来避免灾难或消除厄运，也没有让他们向某种外部力量祈祷，而是让他们以一种新的方式找到解脱，通过善意的自我奉献和牺牲的行为，例如通过公共慈善行为以及将时间和精力奉献给促进公共利益。即使是信仰佛教的算命师，也建议人们通过布施、培福、持戒和遵守布萨日戒律来改善自己的运气。有时他们会认识到那些被恳求和祈祷的天神——尤其是在泰国——一直致力于佛教（他们中的大多数自生而为人时便是佛教徒）。这些天神乐于看到人们做善法和有益的行动，而不是毫无价值、愚蠢的行动。



这样的人被称为已入灭苦之流；他们已经过训练，正朝着真正解脱的方向前进。他们成为圣者僧团的成员，已达到圣者的第一个阶段。这样的人被称为须陀洹（sotāpanna）。

相反地，那些仍然被世间洪流所迷惑、所困扰——被命运之风摇撼、信心仍然不稳、自信心未以三宝功德为基础的人——他们的心境类似于一个身体虚弱多病的人：他们无法自救，必须不断依赖他人。

当生活平静时他们感到强大，但一旦风暴来临，他们就无法支撑自己。他们要么选择忍受心理痛苦，要么寻求某种强烈的快乐，例如沉溺于致醉物。或者，他们依赖神圣物品，寻求天神的帮助，或期望从吉祥仪式或命运中得到结果，以逃避痛苦或获得一些安慰和保证。他们不知道正确的解脱痛苦之道，也不拥有如实看待事物的智慧；他们无法超越世间洪流。

当他们过生活时，他们会走向一个极端或另一个极端：如果他们不偏向感官享乐和迷恋的极端，他们就会天真地遵循一种压迫性的苦行生活；他们没有直行中道。

在巴利语中，这样的人被称为凡夫：一个凡夫。如果一个人缺乏善法，真是盲痴，无法分辨善恶，只是简单地回应渴爱而生活，不反省自己的行为，并准备为了自私的利益而剥削他人，那么他被称为“盲痴凡夫”（andhabāla-puthujjana）。

然而，如果一个人认识到善法，听到了圣者微妙的呼唤，开始过上贤善的生活，保持由十善业道（kusala-kammapatha）组成的戒行标准，或者至少遵守基本的五戒，那么他被称为“贤善的凡夫”（kalyāṇa-puthujjana）或“已听闻圣者教导者”（sutavanta-ariyasāvaka）。这样的人已准备好开始圣道。

消除痛苦之因的修习被称为道，因为它类似于一条通往目标的道路，尽管这条道是一条单行道，但它由八个道支组成。为了达到目标，这八个道支必须相互支持、平衡；它们必须协调一致地运作。

正确修习并毫不偏差地走向目标，依赖于智慧，它能准确地辨识事物，既能揭示又能引导。因此，道的第一支分是正见（sammā-diṭṭhi）。

因为道是平衡的，并且直达目标，所以它被称为中道（majjhimā-paṭipadā）。它不偏离两个极端：行走此道的人既不沉迷于寻求个人满足——迷恋感官欲乐——也不走向相反的方向，不因幻灭或自我厌恶而实行严苛苦行并刻意增加痛苦。

为了让与道相应的修习开始并有效发展，它依赖于两个因缘或支持，被称为正见的条件。

首先是外部或社会因素，即他人的善法教导（paratoghosa）：他人善法观点、鼓励和影响。这尤其指“善友”（kalyāṇamitta）——例如父母、老师、比丘以及通过正当手段获得成功的尊敬之人——他们具有值得效仿和尊敬的特质，无论他们是住在近处还是远处。这些人能够教导、提供建议，并启发人们发展善法热情。通过以信心和虔诚为媒介，他们在人们心中培养正确的理解。此外，他们促使并引导人们独立于他人，依真理反思事物。

其次是内在因素，即如理作意：能够巧妙、有效、有条理地思考和反思；依照事物实际存在的方式及其因缘来分析事物。

当这两个因素存在以召集和支持正见时，一个人可以确信自己的修行将正确进行。其他道支将与智慧一同修习，以实现自他福祉，并向佛法目标迈进。

对三宝的坚定信心，对四圣谛的了解，以及依照中道——八正道——修习，能够防止或至少减轻所有各种错误的痛苦应对方式或不当的问题解决手段。

这些错误的应对方式有多种形式：一个人可能会被迷惑和糊涂，听任痛苦并屈服于绝望和悲伤；一个人可能会使用逃避和自欺欺人的策略，通过更深地沉溺于感官欲乐来试图忘记痛苦；一个人可能会依赖超自然力量，祈求神力干预，或听天由命；一个人可能会从事不道德行为；一个人可能会通过侵犯和扰乱他人来向外发泄挫败感；或者一个人可能会因自我厌恶和幻灭而压迫或惩罚自己。

通过行走于道，在正确的信心支持下并建立在正直之中，一个人以有利的方式行事，既利己又利他。一个人以坚韧和内心平静来应对境况。一个人以清晰的觉知、智慧和努力来解决问题，依照因缘来处理它们。

即使在最不稳的时刻，当一个人无法自救时，他知道如何寻找善友，他们能够鼓励他的善法，并给予建议以培养对因果的理解，从而使他能够正确地解决问题。

尽管关于道的职责是修习（bhāvanā）——培育、发展、训练、实现、承担——但将道（magga）定义为“实践”或“修行”可能导致对这个词的理解过于狭隘，甚至产生误解。

事实上，道（magga）一词涵盖了佛教的整个实践层面；它等同于行法（cariya-dhamma）一词，或包含整个善行体系。道的另一个同义词是梵行（brahmacariya），被译为“梵行”。

道的八支分可以根据强调的重点和所处理的佛法修习层面而分离、阐述和重新塑造。例如，十善业道（kusala-kammapatha）适用于居士，更强调外部行为而非内部事项；七清净（visuddhi）则侧重于佛教的最高目标，并强调观智。

对三宝的信心导向三学

在所有源自八正道支的实践分类或体系中，被认为最基本或最包罗万象，并被用作佛法修习标准的，是三学体系。

三学源自道，本质上它们是相同的。道是过善法生活的系统；可以说，它等同于善法生活的精髓。三学是培育人们德行和促进善法生活的学习或训练系统。

这两种教法是相互关联的，因为修行和戒律会产生善法生活。当一个人依三学修习时，道便生起；当人们通过三学培育自己时，他们的生活便与道和谐。换句话说，一个人修习三学是为了使道生起。

这两种教法的要旨是相同的；通过修习其中一种，另一种也会兴盛。正确地修行，是善法生活不可或缺的一部分；善法生活源于修行。

当一个人对三宝获得信心，具备与正见相应的信，并且不再依赖外部条件时，他的心就专注于通过对四圣谛所阐述的因缘的洞察来研究止息痛苦的原理。然后，他便开始修习八正道，这等同于进行三学。

对三宝的信心有助于在三学中取得进步。然后，一个人培育道支，直到达到目标。

三学由增上戒学（adhisīla-sikkhā）、增上心学（adhicitta-sikkhā）和增上慧学（adhipaññā-sikkhā）组成。为求简便，这些因素通常被称为戒（sīla）、定（samādhi）和慧（paññā）。

增上戒学：贤善的身、语、活命行为，即培育正语、正业和正命这些道支。本质上，这指的是在社会中表现良好，遵守戒律规范，并履行社会责任。一个人以有益的方式与社会互动，并保护自己的环境——尤其是社会环境——使其有利于每个人过上善法生活并依照道修习。（参阅注：戒即正确的相互关系）

戒（Sīla）是修习最基本的形式。它具有非常广泛的应用范围，可以分为许多层面，涵盖所有外部行为，所有与他人相关的自我约束行为，以及一个人与环境（包括社会环境和自然环境）保持的所有关系。戒行最基本的层面是避免伤害他人（包括不伤害自己）以及损害有利于德行和道修习的社会环境。

从这个阶段，一个人可以训练各种戒律形式，以培养更高的德行。如果可能，一个人然后从事帮助他人的活动，创造一个防止恶行发生的环境，并增加人们生活和修习的机会，以产生更高程度的善法。

增上心学：培养心的品质和能力；培育正精进、正念和正定这些道支。本质上，这意味着使心强大、稳定和安稳，保持自我约束，并专注和高度积极。心变得平静、明亮、喜悦、清净，没有躁动或烦恼。它处于最佳工作状态，特别是适用于深刻智慧的运用。


戒即正确的相互关系

非常不幸的是，人们倾向于将戒（sīla）看作仅仅是负面的东西——一套禁令或一种约束形式，例如不违犯五戒。人们没有看到经文中所描述的这个词更广阔的含义。例如，就僧团而言，戒涵盖了师生之间正确的相互关系，如《大品》（Mahākhandhaka）和《律藏》（Vinaya Piṭaka）的其他章节所描述的。就居士而言，戒包括父母与子女、夫妻、朋友与朋友等之间的正确关系，并包括《善生经》（Siṅgālaka Sutta）中居家戒律所列的摄事（saṅgaha-vatthu）。



增上慧学：培养智慧以产生对事物真相的理解，最终达到解脱，届时心是完全自由、光明和安乐的；培育正见和正思惟这些道支。本质上，这指的是培养纯净的智慧，它能清楚地理解真理。它不是那种被烦恼的力量，最显著的是无明和渴爱，所扭曲、损害、玷污、欺骗或混淆的知识或智力。

作为基础，发展这种增上慧学需要清净和明亮心的训练。然而，与此同时，当纯净智慧生起时，心会明显变得更加平静、稳定、清净和明亮。最重要的是，智慧导向解脱。智慧还对一个人的生活产生全面的影响，使他能够正确地对待事物。一个人运用这种纯净、无偏见、不受隐蔽烦恼损害的智慧，来解决问题，并为自己和他人的真正福祉和快乐而行动。

用当代学者或西方学术界的术语来说，增上戒学、心学和慧学分别包含了社会层面的修习、心的修习，以及智慧的修习。这些定义仅在应用范围上有所不同，但在此应指出，三学的目标是佛法背景特有的。

这些定义基本一致，即有必要训练人们有纪律（包括有社会责任感并与社会建立积极关系），培养他们的心境（赋能和完善心），并开发智慧（buddhi-paññā）——从推理能力开始。

现代人类发展理论认同这三个层面的训练是相互关联、相互支持的，例如，它们证实了理性的智力有助于一个人整体心境的发展，增强其纪律感，并提升社会责任感。因此，这三学或这三种人类发展形式必须同步进行。（参阅注：身体发展）

请注意，佛教关于四种修习（bhāvanā）的教导中包含额外的身修习（kāya-bhāvanā）因素。[16]然而，此语境中的“身修习”与现代用法有所不同。在佛教中，此术语是指通过身体来发展一个人与环境的关系，从而产生有利的结果。它并非指实际培育或改善身体。此外，这个概念被用来评估人们的修行进步。在实际应用中，身的培育被归类为增上戒学（adhisīla-sikkhā）的一部分。

总而言之，三学是一个循序渐进的系统，人们首先关注外在的、粗糙的、相对容易的因素，然后将注意力转向内在的、细致的、困难或深奥的品质。

修习的初始阶段至少需要一丝或一粒正确的理解种子，这被称为正见（sammā-diṭṭhi），足以知道从何开始、走向何方，并辨识出圣道。正见的基本含义是理解自身问题的本质，并依照真相辨别现象。

道德行为层面的普遍、外在修习作为精细、内在修习的基础，为人们在心和慧层面的有效修习做准备。

反之，当一个人在这些精细层面进行修习时，这种修习的成果会帮助人们在外在世界的生活，例如：诚实、正直的行为变得更加稳定；贤善的行为变得自动而自然——无需强迫自己遵守道德原则；人们以纯粹的智慧反思并解决问题。

如前所述，当一个人圆满三学时，他整个生活方式都与道相符，并且所有因素——无论是关注外在事物还是关注精神品质的——都和谐运作。


身修习

请注意，在佛教修习的语境中，身的培育并未被描述为一个独立的因素，因为它被归入戒行（sīla）的阶段。佛教的生活方式不与自然冲突或疏离，而是与自然保持着健康、和谐的关系。此外，在守护根门戒（indriyasaṁvara-sīla）的道德原则中，佛陀强调了身体与外部环境之间的联系；他还强调了一个人的内在或精神生活与其物质消费之间的联系，这在被称为四资具依止戒（paccayasannissita-sīla）的德行教导、食知量（bhojane-mattaññutā）的教导，以及适顺（sappāya）的教导中都有描述。佛教不将身体的修习与一般的贤善行为分开，因为单独培育一个强壮健康的身体并不构成一项必要的修行。此外，身体训练通常倾向于为渴爱提供追求和放纵感官享乐的途径，这与修行是背道而驰的。尽管三学中没有明确说明身修习，但它是四种修习（bhāvanā）的一部分：参见：
A. III. 105-6




佛教解决问题的方式

有些人认为佛教教导所有问题，包括经济和社会问题，都应只在心中解决。他们声称这种解决问题的尝试不太可能充分或真正有效。

为了回应这种说法，我们应该关注两个独立的问题：佛教解决问题的关键原则，以及那些被强调或突出的解决问题的教导。

关键原则：佛教解决问题的方式有两个重要特点：从根源解决问题，以及通过人类的智慧解决问题。结合这些，人们被鼓励通过直接处理这些问题的因缘来亲自解决问题。

直接处理因缘是非特指的；它指涉内在和外在的因。鉴于个人责任，佛陀鼓励人们在遇到问题时首先关注自身。他们不应关注外在的因或解决方案，例如专注于天界力量或命运。人们不应依赖向更高的力量祈祷或等待命运的降临，而应积极地处理其困境背后的因缘。

突出教导：佛教教导解决内在和外在问题，包括社会和精神问题。戒行层面的教导处理外在事务，而心修习和智慧层面的教导则处理内在事务。

根据教导的主要侧重，或经文中的主题材料量，很明显，对于处理内在或精神问题的关注多于对外在或社会问题的关注。

这出于以下原因而正常且适宜：

人性的恒常不变

在大多数情况下，内在或精神问题是与人性相关的事。换句话说，心理问题的基本特征对所有地方和所有时代的人都是相同的。无论文化和时代如何不同，人心的本质保持不变。人类普遍拥有贪、瞋、痴；此外，他们珍爱快乐并厌恶痛苦。

就外在或社会问题而言，其中一些方面与人性息息相关——只要是人，某些社会问题就不可避免。然而，许多社会问题依赖于环境因素，其细节因时因地而异。

正是出于这个原因，佛陀主要教导如何解决内在的精神问题。至于关于戒行——解决外在问题——的教导，佛陀教授了与人性相关的普遍原则，例如：戒除言语或身体上伤害他人，戒除侵犯他人的财产或珍爱之物；以及提供相互协助和支持。这些问题的进一步细节取决于各种环境、地域和时间因素。理解解决问题之普遍原则的人，应根据伴随的因缘，为处理具体情况建立道德规范和方法。在这些情况下，并非制定适用于所有人的固定规则。

处理具体情况的一个例子是佛陀为他亲自建立的比丘僧团处理社会问题所明确设立的系统。佛陀制定了僧律，这是一个处理社会问题的复杂系统，与僧团的独特目标一致，并适合其在当时周围环境中的稳定。

当代佛教徒学者倾向于忽视僧律。然而，如果一个人理解了僧律的要旨，他就会理解佛教处理社会问题的观念。实际上，如果一个人不研习律藏（Vinaya Piṭaka）（特别是波提木叉（Pāṭimokkha）以外的材料），就不可能正确理解佛教的社会观。

期望佛陀为大众建立一套全面的行为准则，而忽略因时因地而发生的波动和变化，这是不合理的。那些理解佛教关于外在行为之基本教导的人，能够自行建立一个系统来处理他们特定的社会问题。

例如，当阿育王（King Asoka）希望在他的帝国中巩固法与律时，他无需干涉佛教关于内在修行事务的教导；他只是以适合当时的方式传播关于这些事务的真实教导。然而，在处理外在社会事务时，他借鉴了佛教的普遍原则，然后制定了新的统治和企业标准与习俗，这些在当时是有效且适宜的。

同样，在泰国，就王室治理传统而言，佛教关于君主责任的普遍教导已被确定为基本原则，并且其意义被诠释以适应当代。此类教导的例子包括十种王法（rāja-dhamma）、十二转轮圣王职责（cakkavatti-vatta）、四摄事王法（rāja-saṅgahavatthu），以及国王的五力（bala）。同样，政府行政系统也已根据具体时间和地点形成并建立。

优先次序和独特理解

解决外在的社会问题通常被学者和各种学术机构视为优先事项。相反，内在事务和智慧的培育却相对较少受到学者的关注，他们往往不重视其重要性。

佛教认为精神事务至关重要。这些事务越是被普遍学术界忽视，就越值得关注。此外，佛教对这些事务提供了独特的见解。

深奥性、复杂性和重要性

内心事务深奥、细致，并且比外在问题更难理解。与社会问题相比，解释内心事务可能需要十倍的时间，需要反复强调。因此，经文中包含更多关于内心事务的教导是正常的。

此外，佛陀认为内心福祉是人类生命的真正目的。既然生而为人，就应该努力达到这种福祉状态，而不是虚度一生。人们通常不认识修行层面的重要性和微妙之处，因此其细节需要反复重申和强调。

此外，人们已经积极地追求外在或物质福祉；即使不强调这种福祉，它仍会被追寻。；即使不强调这种福祉，它仍会被追寻。

生命各方面的相互关联

人类所有内在与外在的问题，都相互影响；在解决这些问题时，必须考虑到一个人生活的所有方面，并使之相互协调。

当认识到一个人的修行生活是首-要和根本的重要性，并在解决外在问题中起着关键作用时，这种理解就显得尤为宝贵。例如，如果心迷恋某物，就无法准确地看到相关问题。当思虑被无明和渴爱主导，或者被我慢和固执己见扭曲时，就无法正确地反思问题。除了以错误方式解决问题外，还可能加剧问题或制造新问题。

因此，净化心和清净智见——消除扭曲和偏见——对于解决所有种类的问题，无论是内在还是外在的，无论何时何地，都是必要的。

如果人们无法处理内在的精神问题，他们将无法有效地解决外在的社会问题。但如果他们能解决根本的内心问题，处理外在问题的任务将大大简化。他们解决各种问题的能力和准备将得到提升。

不同层次的生活方式

佛教认识到人类社会由处于不同修行阶段的人组成。此外，它也认识到人们生活方式的差异，例如居士和比丘僧团之间的区别，这为某些个人提供了自愿过一种独特生活方式的机会。

居士的生活强调社会关系和谋生；僧侣生活则强调修行。虽然僧律提供了处理社会问题的方法，但僧侣生活相对更强调个人的内在生活。因此，将对僧侣的教导作为衡量佛教普遍解决问题观点的标准是不恰当的。

一切有情众生的本质

佛教的一个基本原则是人类依赖修行。在任何特定时刻，不同的个体在身修习、人际关系修习、心修习和慧修习方面处于不同的培育阶段是很自然的。因此，不同的人有不同的需求，包括物质需求和精神需求；他们在快乐方面也有不同的要求。

重要的是要承认人与人之间的差异，并认识到人们存在于不同的精神发展阶段。期望所有人都一样是不现实且无益的。

处于领导岗位和肩负责任的人，应该以公平公正的方式照顾社区中人们的物质、社会和智力需求。通过这种方式，所有自然处于不同修行阶段的个体，都将安住于平静与快乐之中。

至关重要的是，人们需要满足所有人类的共同需求——对精神的需求。人们需要建立社会框架，甚至在全球范围内建立，以促进和有利于所有人的修行，使他们有机会实现精神生活的最高目标，甚至达到智慧圆满的境地。

如果一个人满足了这些要求，他便与佛教的原则和谐一致。

总结

总而言之，佛教教导人们通过直接处理问题的因缘来亲自解决问题。而且这一告诫并非特指：它根据具体情况涵盖内在和外在的问题。

一般而言，对艺术、科学及其他学术的正式研究，只专注于解决外在问题；它们几乎完全忽视精神事务，这导致了人类困境的不完整或有缺陷的解决方案。

可以说，佛教解决问题的方式并非只处理内在或外在事务，而是先从内在着手，然后向外扩展。人们必须解决所有问题——无论是内在还是外在的——并且要从它们的根本原因解决。

四圣谛的卓越利益

除了囊括佛教教导的全部范畴，包括理论和实践，四圣谛的教导还提供了许多其他利益，可总结如下：

	

它是一种智慧之道；它促进按照系统且理性的程序解决问题；它是一个经典范例：任何有效、合理且实用的解决问题方法都必须与四圣谛一致。


	

这是一种人们通过自己的智慧，运用并受益于自然内在真理来解决问题和管理生活的方法。人们无需依赖神圣、圣洁或超自然力量。


	

它们是与每个人都相关的真理；无论人们多么广泛或深入地与事物打交道，如果他们希望拥有尊严并有效地处理事物，就需要接纳并受益于这些真理。


	

它们是普遍的、永恒的真理，直接与人类生活相连；无论人们创造何种形式的技术知识或事业来解决问题和改善生活，也无论这些知识形式和活动繁荣、衰落、消逝或被更新的形式取代到何种程度，四圣谛都将持久存在，与时俱进，并能随时应用于利益一个人的生活。





将佛陀教法精炼为四圣谛

尽管佛法的内容和结构在许多方面可能看起来与其他经文和文本有所不同，但事实上它与佛陀所教导的四圣谛的原始体系相符；它没有任何偏离。佛法的章和篇可以按照四圣谛进行分类，如下所示：[17]

第一部：中道法义（majjhena-dhammadesanā）

苦

第一篇：生命是什么？
 第一章：五蕴
 第二章：六处
 第二篇：生命是怎样的？
 第三章：三法印

集

第三篇：生命如何运作？
 第四章：缘起
 第五章：业的法则

灭

第四篇：生命应成为怎样？
 第六章：涅槃：至上寂静
 第七章：觉悟者
 第八章：止与观

第五篇：生命应如何存在？
 第九章：神通与天人
 第十章：佛法关于欲望的教导
 第十一章：安乐

第二部：中道（majjhimā-paṭipadā）

道

第六篇：美好的生命是怎样的？
 第十二章：中道导论
 第十三章：善友
 第十四章：信心
 第十五章：如理作意
 第十六章：智慧道支
 第十七章：戒行道支
 第十八章：禅定道支
 第十九章：四圣谛 

佛法中的一些材料可能看起来不寻常，特别是解释如他人教导、善友和如理作意等不熟悉术语的段落，或者解释常见教导中独特而不熟悉的方面，这些通常在其他佛法书籍中不常见。

然而，这些特殊术语和方面在《巴利圣典》（Tipiṭaka）中常被提及；只是碰巧在某些时期，佛教徒学者和导师没有必要或理由强调它们，因此它们变得不那么显眼。

本书之所以收录这些主题材料，是因为现在似乎正是重新特别重视这些术语和意义的合适时机。

另一方面，有些人可能会评论说，我过去强调和阐述过的其他教导并未在这本书中受到重视。

无论如何，本书作者相信，关于特殊术语和方面的主题材料比例，与巴利藏（Pali Canon）中所含的比例相近，而巴利藏是佛教主要教导的原始来源。

附录一：对佛法学习的观察

中道法义：自然的运作机制

根据佛法（Buddha-Dhamma），无论佛陀是否出现于世，真理都以客观的方式存在，遵循其自身的本性。佛陀只是发现了这个真理并将其揭示给他人。这个真理的要旨是，事物依照自然的因果过程存在——一种因缘的运作。

那些如实辨识事物，而非依其所愿辨识事物的人，获得了对这种客观真理的洞见。从这种洞察中，他们获得了对真理的全面理解和对现象的广阔视野。他们达到真正的解脱，既在心方面解脱——心从痛苦和压迫性的烦恼中解脱，并以平静与安乐为标志——又在智慧方面解脱——他们通过彻底的知识获得解脱，洞察纯粹、无染的真理。他们没有障碍性、扭曲性的心烦恼，证得对真理的觉悟、即时理解。他们的理解是亲身体验的；它无需通过他人传达。

这种自然的因果过程以多种形式展现，如各种自然法则所概述，例如：时节自然法则（utu-niyāma）、业自然法则（kamma-niyāma），以及普遍自然法则（dhamma-niyāma）：

甲、物理因缘模式；自然环境的运作机制

例子：

	

冈仁波齐峰山顶很高 → 空气非常冷 → 全年下雪。


	

哈维先生长时间被困在雪中 → 因低温血流减少 → 血液无法充分到达手指和脚趾 → 他的手指和脚趾疼痛并麻木 → 他患上冻伤 → 他成了残疾人。





乙、内心层面的业报因缘模式

例子：

时钟敲响上午十点

	

亚当斯先生（一名囚犯，行刑时间已到）听到钟声 → 他感到恐惧 → 他双腿发软无法站立。


	

巴林顿先生（被亚当斯先生所杀之人的亲属）听到钟声 → 他的复仇欲望得到满足 → 他高兴地大喊。


	

查德威克先生（死者的另一位亲属）听到钟声 → 他很生气，但他反思人类的行为及其结果（kamma-vipāka），因此感到悲伤 → 他变得内敛和安静。


	

德米特里先生（另一名即将被处决的囚犯）听到钟声 → 他之前很害怕，但他考虑到自己行为的应得报应 → 他平静地与狱警同行。





丙、个体层面的业报因缘模式

例子：


	埃文斯先生辱骂费舍尔先生 → 费舍尔先生用棍子猛击埃文斯先生的头部 → 埃文斯先生头部受伤 → 埃文斯先生拿起枪射击费舍尔先生 → 费舍尔先生受重伤，等等。



丁、社会层面的业报因缘模式

例子：


	人们收获自然生长的食物 → 一些人囤积这些食物 → 其他人效仿 → 人们划定私人财产 → 人们偷窃他人财物 → 相互指责和暴力 → 人们认识到社会治理的必要性 → 选举出一位领导人 → 国王的起源，等等（此概述遵循《起世经》（Aggañña Sutta）的内容）。



模式乙（内心层面的业报因缘）具有独特的特征。如果只看外在现象，而不参照这些个体心中的品质，就无法解释因果关系，即听到钟声与随之而来的行为之间的联系。如果心中的条件不存在，外在行为就不会产生。

在模式丙和丁中，个人内心的因素也十分重要，但它们被隐藏或不那么显眼，容易被忽视。例如，在这种情况下，有些人只注意到物质或经济因素。此处，模式乙被置于其他模式旁边，以展示内在因素的重要性，这些因素在这些自然因果过程中，以支持或冲突的方式扮演着参与角色。

模式乙是人们生活中恒常且不可避免的运作。它由个体发起，其结果也由个体单独体验。这是一个至关重要且迫切的事务，每个人都应该在这一生中掌握和克服它，即使他们同时正在努力应对自然界中固有的其他运作。

中道：实际应用的方法

中道是指一种以智慧生活的方式。在此，人们运用对中道法义（majjhena-dhammadesanā）中所概述之客观真理的理解。缺乏这种理解，人就会落入不善欲的掌控，滋生对事物应如何的模糊观念，并将自己的幸福寄托于渴爱。

在修习之初，在尚未完全证悟此真理之前，人们依赖信心以及与因果原则相符的信念。人们有责任以理性辨别行事，并通过自己的意志行为寻求成功（这是世间正见的阶段）。

在更高的层面上，当一个人完全证悟此真理，获得解脱，并从痛苦和心烦恼的折磨中解脱时，他便安住于对因果本质的完整而彻底的洞察（这是出世间正见的层面）。在此，人们遵循佛教的生活方式（buddhacariya-dhamma）。人们过着梵行（brahmacariya），并与佛法（Buddha-Dhamma）和谐共处。人们行走在圣道（ariya-magga）上：觉悟者解决生命困境的圣道。

觉悟者与凡夫之间存在重要区别。觉悟者常态的心境是安乐和离苦。或者，也可以说觉悟者已从痛苦中解脱，并超越了安乐。另一方面，凡夫必须不断追求快乐，因为他们缺乏安乐，或者被痛苦侵袭。

导向苦灭之道包含八个道支。这些道支呈现为修行与心智培育的三学过程：

	

戒（Sīla）：行为上的修习，旨在培养一个贤善的社会，该社会有助于人们的优质生活，并有利于心和智慧的培育。在此，人们建立道德准则，培养身语的正直，并从事正命。


	

定（Samādhi）：在这种贤善且有利的社会、环境和生活方式的基础上，人们培育心的精炼、力量、能力和健康。


	

慧（Paññā）：通过这种有利的心境，人们能够培养智慧，从而对因果关系产生全面的理解。一个人的行动由这种了知引导，直到亲证实相与解脱，安住于恒常的安乐与喜悦之中。





这种修行和培育依赖于两个助缘：

	

他人教导（Paratoghosa）：与信心相关的外在因素；有利的环境影响，特别是善友。


	

如理作意（Yoniso-manasikāra）：与智慧相关的内在因素；善巧作意；如理作意。





这些各种因素可以如“修行发展全景图”所示进行概述。


[image: image]



“旧业”被定义为六处——眼、耳、鼻、舌、身、意——它们作为在精神道路上开始修习的主要媒介。[18]从这一点出发，修行依赖于外部影响和教导（paratoghosa），这可以概括为一句格言：“人受环境塑造和熏陶”，以及如理作意，这可以概括为一句格言：“如果一个人善于反思，即使听醉汉和疯子的话，也能证得阿罗汉果。”

当一个人运用分别法（vibhajja-vidhi）时，那些难以解决的道德困境，例如：“一个孩子为了给生病的母亲买药而偷钱，这是否道德？”就会变得清晰，不再是疑问和困惑的原因。

单凭外部影响不足以证悟真理（sacca-dhamma）；如理作意是决定性因素。

两种层次的正见揭示了人类内心活动的范围，可以分为两个领域：

	

智慧（paññā）/观智（ñāṇa）/明（vijjā），由此无明（avijjā）被断除：这等同于出世间正见，并涉及知识、真理、科学、生命原则和自然法则。


	

信心（saddhā）/正当欲求（chanda）/悲（karuṇā），由此渴爱（taṇhā）被断除：这等同于世间正见，并涉及价值观、道德、实用艺术、人类行为、个体性和社会。





请注意，从广义来看，“佛法”（Buddha-Dhamma）一词的含义是受限的，并未涵盖整个佛教。具有包罗万象含义的原始术语是“法与律”（Dhammavinaya）。

本书详尽讨论了法（Dhamma），因此恰当地命名为《佛法》，但它只简要讨论了律。或许应该有另一本与此书配套的著作，名为《圣律》（Ariya-Vinaya）。[19]

	

法（Dhamma）：关于真理和德行的教导，涉及基本真理和原则，以及佛陀发现并揭示的事务。它们强调个体的内在修行生活。（它们旨在解决和预防个人问题，并促进内在成长。）


	

律：行为准则及这些准则的建立。律（vinaya）一词涉及社会系统和习俗，与上述原则相符的实践方式，戒律，以及法律的制定。律（vinaya）是建立与法（Dhamma）目标相符之生活准则或社会体系的工具。人们借鉴法（Dhamma）的基本原则，制定出一种在有形世界的真相中提供真正有效结果的实践体系。律（vinaya）强调外在行为、日常生活、个人社会和环境、社群间的相互关系，以及个人对共同利益的职责。（它旨在解决和预防外在问题，并促进社群繁荣。）





附录二：泰文《佛法》扩展版的章节顺序

第一部：中道法义（majjhena-dhammadesanā）

第一篇：生命是什么？
  第一章：五蕴
  第二章：六处 
第二篇：生命是怎样的？
  第三章：三法印 
第三篇：生命如何运作？
  第四章：缘起
  第五章：业的法则 
第四篇：生命应成为怎样？
  第六章：明、解脱、清净、寂静、涅槃[20]
  第七章：涅槃的种类与层次和觉悟者[21]
  第八章：补充内容：奢摩他、毗婆舍那，心解脱、慧解脱[22]
  第九章：证悟涅槃的基本原则[23]
  第十章：涅槃总结[24]

第二部：中道（majjhimā-paṭipadā）

第五篇：美好的生命是怎样的？
  第十一章：中道导论
  第十二章：中道的前行 #1：善友[25]
  第十三章：中道的前行 #2：如理作意
  第十四章：智慧道支
  第十五章：戒行道支
  第十六章：禅定道支
  第十七章：结语：四圣谛

第三部：证悟圣者之道的法门或具足圣者品质者的生活方式（ariyadhamma-vīthi）

第六篇：圣者的生活方式
  第十八章：补充章节 #1：圣者的基本行为与美德[26]
  第十九章：补充章节 #2：戒行的社会目标[27]
  第二十章：补充章节 #3：神通与天人
  第二十一章：补充章节 #4：佛法关于欲望的教导
  第二十二章：补充章节 #5：安乐：教理分析[28]
  第二十三章：补充章节 #6：安乐：实践分析


[1] 另请参见：A. IV. 209-10。Sāmukkaṁsikā-dhammadesanā（“佛陀特有的教法”）意为“卓越的佛法教义”、“佛陀所称扬的教义”或“佛陀亲自揭示和解释的佛法教义”——它们不同于人们回答问题或与他人交谈时通常给予的教义。 ↩ 



[2] 译者注：作者使用的是Sīsapā丛林的拼写。 ↩ 



[3] 括号内的段落来自义注Vism. 495的解释：SA. III. 299。 ↩ 



[4] 这个译文与《清净道论》Vism. 495的引文一致。在泰文巴利语版本中没有“ariya”一词；若省略此词，该段落译为：“正是因为他如实地完全觉悟了这四圣谛，如来才被称为阿罗汉、正等正觉者。” [译者注：这是Bhikkhu Bodhi在《相应部》新译本（Connected Discourses of the Buddha: A New Translation of the Saṁyutta Nikāya; Wisdom Publications; © 2000）中的译法。] ↩ 



[5] 例如：在《转法轮经》中：Vin. I. 10; S. V. 421-22; 以及：Ps. II. 147-150; Vbh. 99-104。 ↩ 



[6] Vin. I. 1-5。 ↩ 



[7] 例如：S. II. 104-105。 ↩ 



[8] 参见《转法轮经》。 ↩ 



[9] 同上。 ↩ 



[10] M. III. 290; A. II. 247。请注意，在巴利语经典中，bhāvetabba-dhamma（即奢摩他与毗婆舍那）一词排在sacchikātabba-dhamma（即明和解脱）之前。 ↩ 



[11] Vism. 512; VbhA. 88; PsA. I. 198。 ↩ 



[12] Vism. 497-8; VbhA. 86; PsA. I. 54, 198。这三部文本中的段落完全相同。此处，我只提供这些教义的摘录。 ↩ 



[13] 例如：M. II. 214-23; A. I. 173; Vbh. 367-8; J. V. 232-43; J. VI. 206-211; JA. V. 237-41。Issaranimmāna-vāda 也被称为issaranimmita-vāda、issarakaraṇa-vāda 或 issarakutti-vāda。特别是在与pubbekata-vāda相关的方面，区分此教义与佛教的业论至关重要，而许多佛教徒似乎并未充分重视这一区分。经文强调了这一区分，如果对其进行深入研究，将有助于清晰理解佛教的业概念。VbhA. 497中的义注声称，第一种教义是尼干陀（Nigaṇṭhā）的，第二种是婆罗门（brahmins）的，第三种是阿耆毗迦（Ājīvakas）的。在J. V. 239-41中，断灭论（uccheda-vāda）作为第四项被添加到这个错误教义列表中。 ↩ 



[14] Ps. I. 27; Ps. II. 220。 ↩ 



[15] 引用自第七章“觉悟者”。三宝（ratanattaya）包含佛教的三个基本支柱，佛教徒应时刻铭记：佛陀（“真正的人性”；此原则指出所有人内在的最高潜能）；法（“自性”；因果的自性，理解它将导致证悟超越因缘的终极真理）；以及僧伽（“僧团”；由处于不同证法层次的圣者组成的理想僧团，他们遵循佛陀的道）。 ↩ 



[16] 当描述一个人的品质（例如“身体已发展的人”）时，使用“bhāvita”一词。 ↩ 



[17] 关于泰文版章节顺序，请参见附录二。 ↩ 



[18] S. IV. 132-3。 ↩ 



[19] 译者注：作者在罗宾·摩尔（Robin Moore）于2015年翻译的《佛教戒律与比丘尼》（The Buddhist Discipline in Relation to Bhikkhunis）一书中，对这一“圣者戒律”（ariya-vinaya）进行了详尽的概述和分析。 ↩ 



[20] 此内容包含在英文版的第六章中。 ↩ 



[21] 此内容包含在英文版的第六章和第七章中。 ↩ 



[22] 此内容包含在英文版的第八章中。 ↩ 



[23] 此内容包含在英文版的第七章和第八章中。 ↩ 



[24] 此内容包含在英文版的第六章中。 ↩ 



[25] 请注意，英文版中关于信心的第十四章是从本章摘录的。 ↩ 



[26] 此内容包含在英文版的第七章中。 ↩ 



[27] 此内容包含在英文版的第十七章中。 ↩ 



[28] 请注意，英文版中关于安乐的这两章已合并为一章。 ↩ 
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译者：在我们校阅样本并对《佛法》文本进行最终修正/修订以准备出版期间，尊者帕·巴育陀（Phra Payutto）（坦·昭坤·梵古纳邦Tahn Chao Khun Brahmagunbhorn）给我发了一封电子邮件，其中包含一个简洁的问题：“在（泰文原版）文本中，您是否觉得有任何地方不够清晰或连贯？” 我的答复是，只有一个主题我感觉解释得不够彻底，特别是对英文读者而言，那就是巴利语 citta、viññāṇa 和 mano 的精确定义，包括这些术语之间的关系，以及一些相关术语，例如 viññāṇa-dhātu （“识界”）。[1] 事实上，我几年前就曾向作者提出过这个问题。我担心这些术语可能会被佛教学生误解，从而可能导致教法的扭曲。由于我的答复，尊贵的作者慈悲而勤勉地整理了以下材料，以便将其纳入《佛法》英文译本的首次出版中。通常，它会被放在第一章的附录中，但这将意味着完全重新制作索引的页码——这是一项艰巨的任务。似乎将其作为附录添加到本书末尾已足够。请注意，此附录在泰文版中不存在。

Citta一词的定义

citta的定义与mano的定义密切相关，如下段经文所示：


mano一词指代 citta、mano、mānasa、hadaya、paṇḍara、mana、manāyatana、manindriya、viññāṇa、viññāṇa-khandha 和由触所生的 manoviññāṇa-dhātu。这就是所谓的“意”（mano）。Manoti yaṁ cittaṁ mano mānasaṁ hadayaṁ paṇḍaraṁ mano manāyatanaṁ manindriyaṁ viññāṇaṁ viññāṇakhandho tajjā manoviññāṇadhātu ayaṁ vuccati mano.[2] 
Nd1. 3




然而，在义注中，citta通常定义如下：


citta一词的定义是：之所以称为“citta”，是因为它反映，意思是它完全觉知所缘。Cittanti ārammaṇaṁ cintetīti cittaṁ vijānātīti attho. 
例如：DhsA. 63




请注意，“完全觉知”（vijānāti）一词是viññāṇa的动词形式。

这个义注的定义不必过分重视；这里只是作为补充信息添加。

Citta、Viññāṇa和Mano之间的区别

如上所述，这三个术语的含义基本相同。但在其用法或应用上，它们的意义范围存在一些差异。

viññāṇa一词通常在狭义上使用，专门指代了知所缘（ārammaṇa）的因素。（它不包括同时与此触生起的各种感受、想、行等。）因此，它通常被翻译为“识”。可以说它是一个纯粹的技术术语。viññāṇa指五蕴中的识蕴（viññāṇa-khandha）；它不包括受（vedanā）、想（saññā）和行（saṅkhāra），这些在阿毗达摩中统称为“心所”（cetasika）。

citta一词在经典中经常使用。它是一个常见的日常用语，既可以用于狭义的特定含义，也可以用于广泛的综合含义，在其中它本质上包含其他因素。

阿毗达摩使用 citta 一词的狭义，对应于五蕴中的 viññāṇa 一词。如上所述，阿毗达摩将剩余的三个名蕴（nāma-khandha），即受（vedanā）、想（saññā）和行（saṅkhāra）——同时与 citta 生起的心之属性——统称为心所（cetasika）。

然而，在日常语言或口语中，无需区分，将这个因素作为 citta，那个因素作为特定的心所。相反，可以通过使用单一词 citta 来整体表达，它本质上包含了心所。例如，可以说：“培育心（citta）”，“将心（citta）安立于正念”等。

在日常语言中，mano（或mana）一词可以用于广义，类似于citta一词。但是当此术语以技术或狭义使用时，它指的是觉知法所缘（dhammārammaṇa）的意处（āyatana）或意根（indriya）。在此语境中，通常使用完整的 manāyatana 和 manindriya 术语。此外，在阿毗达摩中有一段解释，说明 mano 或 manāyatana 等同于“有分心”（bhavaṅga-citta）。

超越五蕴的心（Citta）

如上所述，citta在严格的狭义上指的是五蕴中的识（viññāṇa）。而在日常语言的普遍广义上，citta既指识，也指其相关的心所，即受（vedanā）、想（saññā）和行（saṅkhāra）——五蕴中剩余的心所。因此，对于是否存在超越五蕴的心这个问题，可以简明地回答：不存在超越五蕴的心。

唯一超越五蕴的状态或实相（sabhāva），在巴利语中称为 khandha-vinimutta，即涅槃。

然而，如果把没有固有存在的事物也包含进来，就可以说超越或脱离五蕴的事物是超越五蕴的状态（khandha-vinimutta），即涅槃，以及概念或施设（paññatti）。因为施设是人为造作的，最终不存在，所以它们在五蕴之外。[3]

佛陀曾用“心达无为”（visaṅkhāragataṁ cittaṁ；即心达涅槃）这一表达。此处必须小心。人们可能会误解这段经文，认为证入或证得涅槃的心（citta）超越了五蕴。对此段经文的解释是，这里的意思是心不以有为法（saṅkhāra）为所缘，而是觉知或体验涅槃。当“达”到涅槃时，心的性质发生了转化；尽管这不是普通的作意，但心并没有转化成或与涅槃合一。这就是此表达的全部含义。

Viññāṇa-dhātu和Nibbāna-dhātu

[回应译者评论：“有些人认为阿罗汉死后只是融入viññāṇa-dhātu：融入意识的广阔海洋”]:

这种信念源于对巴利语 dhātu（“元素”、“属性”、“自然状况”）一词的误解。实际上，dhātu一词并没有任何神秘的含义。它的含义类似于 sabhāva 一词，可以翻译为“自然状态”、“自然条件”、“自然真理”。这两个术语都指作为自然的一个方面而存在的事物，符合自然法则。没有人真正能够拥有、控制或支配这些事物。它们既不存在为一个自主的存在，也不存在为一个固定的自我（nissatta-nijjīva）。

让我们来考察佛陀提到的十八种界（dhātu）：


阿难，有此十八种界：眼界（cakkhu-dhātu）、色界（rūpa-dhātu）、眼识界（cakkhuviññāṇa-dhātu）、耳界（sota-dhātu）、声界（sadda-dhātu）、耳识界（sotaviññāṇa-dhātu）、鼻界（ghāna-dhātu）、香界（gandha-dhātu）、鼻识界（ghānaviññāṇa-dhātu）、舌界（jivhā-dhātu）、味界（rasa-dhātu）、舌识界（jivhāviññāṇadhātu）、身界（kāya-dhātu）、触界（phoṭṭhabba-dhātu）、身识界（kāyaviññāṇa-dhātu）、意界（mano-dhātu）、法界（dhamma-dhātu）、意识界（manoviññāṇa-dhātu）。由于了知和看见这十八种界，比丘便可被称为善巧于界。
Aṭṭhārasa kho imā ānanda dhātuyo cakkhudhātu rūpadhātu cakkhuviññāṇadhātu sotadhātu saddadhātu sotaviññāṇadhātu ghānadhātu gandhadhātu ghānaviññāṇa-dhātu jivhādhātu rasadhātu jivhāviññāṇadhātu kāyadhātu phoṭṭhabba-dhātu kāyaviññāṇadhātu manodhātu dhammadhātu manoviññāṇadhātu imā kho ānanda aṭṭhārasa dhātuyo yato jānāti passati ettāvatāpi kho ānanda dhātukusalo bhikkhūti alaṁ vacanāyāti. 
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涅槃，或被称为涅槃的自然状态（sabhāva），属于法界（dhamma-dhātu）的范畴，也就是意识（mano-viññāṇa）所专注的所缘：通过意识所知的事物。这就是 viññāṇa-dhātu 和 nibbāna-dhātu 这两个术语的全部含义。

[回应译者评论：有些人认为 nibbāna-dhātu 可以用作禅修所缘，仿佛这是一种即便凡夫也能接触到的基本、超然的元素]：

这没什么特别的：用作禅修所缘的涅槃或 nibbāna-dhātu，并非指真正的涅槃本身，而是指人们在智力层面学到和理解的“涅槃概念”。人们可以思惟这个涅槃概念并将其用作禅修所缘。

关于“知者”（Phoo Roo）的讨论

[回应译者评论：“在某些传统中，泰语表达‘phoo roo’（ผู้รู้；字面意思是‘知者’）[4]似乎指的是某种神秘的意识状态或知识”]:

在大多数情况下，这个泰语表达被用作巴利语 viññū 的翻译。同样，这个术语没有任何特殊或非凡的含义。它在日常语言中使用，指的是一个有智慧的人、一个有学问的人、一个明辨的人等等。


[1] 对于泰国人来说，这些术语，尤其是citta（泰语：'jit’ – จิต），是日常用语，因此不太可能造成混淆。 ↩



[2] 这段经文在《阿毗达摩》中经常被引用，例如：《分别论》144。 ↩



[3] 译注：关于这个主题的更多内容，请参见第三章关于三法印的附录二。 ↩



[4] 译注：发音为“poo roo”。 ↩
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这版《佛法》是十年前，即1971年，作者以帕·斯里维苏提摩利（Phra Srivisuddhimoli）之名出版的同名节略版的修订和扩充版。

《佛法》原版收录于《万瓦他雅贡》（Wan Waithayakon）丛书，该丛书是泰国社会科学协会为纪念瓦那·维达亚卡拉亲王殿下（His Royal Highness Prince Vanna Vaidhayakara），即纳拉迪普·蓬色布拉班亲王（Prince Naradhip Bhongseprabhan）八十寿辰，于1971年8月25日组织发起的社会科学与人文教材推广项目所出版的学术文集。

《佛法》原版还曾两次出版：1976年4月3日星期六，瓦普拉普拉差寺（Wat Plubplachai）的僧团印刷此书，以纪念帕·西拉坎塔索比塔（帕·维拉查·西里达多）（Phra Silakhandhasobhita (Virach Siridatto)）的皇家火葬；以及1987年11月29日，教育部宗教事务部印刷此书，以纪念桑维萨威察亚兰寺（Wat Sangveswitsayaram）的颂德·帕·瓦纳拉特（萨普·戈萨卡·玛哈泰拉）（Somdet Phra Vanarat (Sap Ghosaka Mahāthera)）的皇家火葬。

这最新版的《佛法》篇幅约为原版的六倍。原版文本经过修订和澄清；许多段落得以扩展，同时新增了其他段落。因此，这个版本几乎是一本全新的书。无论如何，新内容比原版内容多得多。

修订扩充版《佛法》的出版背景简述如下：1978年8月，拉维·帕维莱教授（Prof. Rawee Pawilai）代表弘法小组（Dhamma-Mobilizing Group）联系了持有《佛法》原版版权的社会科学与人文推广基金会，以便他能将此书作为非营利出版物再版。上述基金会委员会主席萨内·查马里克教授（Prof. Saneh Chamarik）体恤地通知了我这位作者并征求我的许可。

不久之后，拉维·帕维莱教授前来与我商谈此事。我表达了我的谢意，但请求他能否稍作延迟出版，以便我能利用这个机会对文本进行一些修订。当我最初撰写此书时，是在赶着截止日期；此外，自首次出版以来的七年里，我产生了许多新的想法要添加到文本中。拉维·帕维莱教授慷慨地答应了，尽管他已经为出版此书做了准备，例如预留了必要的资金。我估计完成修订所需时间为三个月。

当时我手头有许多未完成的图书项目。几个月前，我决定重新启动我于1964年开始的《佛教百科全书》的工作。为确保此书的完成，我决定拒绝所有演讲和教学邀请，直到至少这本书完成。因此，修订《佛法》是当时我刚完成《佛教百科全书》大约190页时的额外任务。

无论如何，这次修订并未在估计的时间内完成；事实上，这项任务拖延了三年，直到现在。它不再是一项辅助工作，而成为一项主要工作。《佛教百科全书》的工作暂停了，我对那本书的所有决心都转移到了《佛法》的修订上。

这次修订持续了三年而非三个月，并在某种意义上成为一个全新的项目，它产生了几个方面的影响和反响：

	

对作者的影响：如上所述，《佛教百科全书》的主要工作被中断了。这本身没有造成损害，因为我早已想继续《佛法》的工作。这只是一个优先事项的转换问题。


	

对希望出版此书的人的影响：虔诚的在家护法需要耐心等待很长时间。他们还需要承担寻找更多资金的额外负担，超出了他们最初为出版《佛法》原版所预期的金额。文本量大幅增加，出版成本也随通货膨胀而增加。如果这次延误造成了任何困难或不便，我请求原谅，并感谢拉维·帕维莱教授的善意和愿意承担这些额外负担。


	

对本书的影响：最初，作为一项辅助工作，我只打算对《佛法》进行必要的少量修订，因此估计了三个月的时间。我没有为这些修订建立一个正式的框架。我只是简单地在各个适当的地方进行修订。如果某些段落显得太短，我就会加以阐述；如果某些主题似乎缺失，我就会撰写新文本并将其插入正文中。





随着时间的推移，项目持续扩展。原版中的一些短章节变得非常长，而一些原先认为长的章节变得相对较短。一些新材料比原版材料更长。某些较后章节的补充材料是在较早章节的材料补充之前撰写的。一些有可能被大篇幅扩展的材料保持不变。第三章《三法印》几乎完全未经修订；第四章《缘起》的情况也类似。

尽管正文中分散添加了内容，并且在修订之前我没有为本书准备新的框架，但框架仍然保留了下来。所有的修订都是在原书中已经确立并存于作者心中的更全面的框架下进行的。所有的补充都是为了与这个原始模板相契合。

文本中可能存在一些细微的差异。例如：有些章节可能比其他章节更短或更长，因此显得缺乏对称性；有些主题可能在不同地方重复出现；有些法（Dhamma）术语的拼写，尽管是正确的，但可能在不同地方有所不同，从而引人注目或显得不整洁。

本书充满了原始资料和经证，有些人可能会觉得这太多了。这样做的原因并非是对经文的执着，也不是执着于认为只要经文里有的就一定是真实不变的。

毫无疑问，古代经文，尤其是后世撰写的，因记录错误或缺陷而包含谬误。然而，经文是至关重要的基础和信息来源。其重要性可根据其传统地位和起源时期来衡量。（见脚注 权威的次第）

如果我们承认个人见解是重要的，我们就不能否认义注中解释的重要性。这些典籍的编纂者和作者很可能都是博学而智慧的人，其中许多人是各自时代佛教界的学术代表。此外，他们生活的时代比我们更接近佛陀的时代。

引用经文是一种承认有价值之物重要性的方式。如果经文是由后代编纂的，我们表明我们愿意听取这些作者的意见。对于需要证据或确认的事项，我们常常可以在经文中找到这些证据，从而结束任何进一步的争议或辩论。对于需要智者意见或视角的事项，我们可以在这些文本中找到此类意见和分析。

佛教教导不要仅仅因为某事被经文引用就武断且毫无疑问地相信它，也就是说，它教导人们不要盲目和天真地相信经文的权威。有些人将其解释为佛教教导不相信或排斥经文。

事实上，不运用辨别智（vicāraṇa-ñāṇa）就相信或排斥经文，都可能轻易地成为轻信和盲从的一种形式，即一个人天真地相信或天真地不相信。


权威的次第

再引用一次经文，过去的长老们将事实证据的重要性顺序排列如下：āhacca-pada（巴利藏经中引用的经文或段落）；rasa（与经文相符的文本或材料）；ācariya-vaṁsa（= ācariya-vāda：老师的话）；adhippāya（个人诠释）；kāranuttariya（由前四个信息来源组成的理性解释）。见：Miln. 148。在义注中，这一重要性顺序是：sutta（= Tipiṭaka）；suttānuloma（与经文相符的段落或材料）；ācariya-vāda（= aṭṭhakathā；义注）；attanomati（个人诠释）。见：DA. II. 567。另见四大标准（mahāpadesa）的原则：D. II. 124；A. II. 167-8；以及《律藏》（Vinaya）中的描述：V. I. 250-51。



彻底且无可非议地排斥经文，将包括防止模糊不清的否定和不信。在评判，甚至舍弃经文之前，一个人应首先全面研读这些文本，以确切了解其作者所说。我们如何看待或从这些文本中建立不同的观点，则由我们自己决定。那些已故的作者处于不利地位；他们无法站起来表达自己的观点或与我们辩论。因此，我们应该首先调查并允许这些作者通过他们的文本不间断地发言。无论我们是否同意他们所说的，至少我们已经给予他们应有的公正。

呈现如此多的经文原始资料，或将经证作为支柱和主要支撑的另一个目的是，使本书独立于作者。尽可能地，作者也可以独立于本书。作者是以学者的身份编写本书的。我的任务是研究和汇编佛法（Buddha-Dhamma）的精髓，并将其呈现给读者。如果所呈现的内容经过正确分析且是真实的，那么作者的职责就完成了，他就可以消失了。读者不再需要关注他。他们将沉浸在书的内容中，并反思它如何影响他们的生活。如果，然而，书的某些方面缺乏真实性或有效性，作者尚未完全摆脱责任。因此，作品与作者之间的距离和独立程度是衡量本书成功与否的一种方式。

据我所知，我未能完全获得这种独立性，但我只是想表达我的愿望和目标。在呈现了佛法（Buddha-Dhamma）的精髓之后，就好比作者引导读者觐见了至上导师——世尊佛陀。然后他们就可以忘记作者了。相反，他们可以专注于直接聆听佛陀亲口所说的教导并进行反思。

由于本书强调经文证据，它更多地侧重于普遍原则和实践方法，而不是教义的直接或亲身实践应用。这是因为实践的精确细节取决于各种周边条件，并与每个人的具体要求和合适方法相关。

话虽如此，正是这些普遍原则和实践方法，才是佛教修行的来源和灵感。当一个人清楚地理解这些原则和方法时，他就能为自己建立一套详细、量身定制的修行。此外，他还拥有确认自己修行正确性和有效性的方法。

在《佛法》（Buddhadhamma）的初版中，原始资料或经文引证几乎完全选自《巴利圣典》，即《巴利圣典》（Tipiṭaka）。只有极少数引证来自后世文献，例如义注。

在《佛法》（Buddhadhamma）的修订和扩充版中，来自《巴利圣典》（Tipiṭaka）的经文引证仍然被视为基础和指导。但这里也收录了许多对后世文献的经文引证，以便佛法学子了解它们并可以将其作为思考的素材。然而，如果不谨慎，将这些包含在后世文献（例如义注）中的观点和解释混入，可能会产生不利影响。我们认为佛陀真实而纯正的教导是记录在《巴利圣典》中的佛陀之语。后世的解释仅被视为提供更大清晰度的补充教导，并且只有那些与《巴利圣典》一致的教导才被认可和支持。

许多关于佛教的通俗书籍没有提供经证，因此可能给读者造成困惑或误解。读者可能会认为后世经文的记载或义注的解释是佛陀原始而真实的教导。有时甚至这些书的作者也存在误解。因此，提供原始资料以避免混淆这一事项需要谨慎。

一个有趣的例子是，一些阿毗达摩（Abhidhamma）学子认为缘起（paṭiccasamuppāda）——或条件模式（paccayākāra）——的教导适用于跨越三世的漫长间隔，他们相信这种解释符合阿毗达摩。然而，事实恰恰相反：阿毗达摩对缘起的实际呈现（即来自《阿毗达摩藏》）是指单一心识刹那的发生。将缘起解释为一个跨越三世的过程，则完全依赖于《经藏》（Suttanta Piṭaka）中概述的模型。

将缘起解释为跨越三世的阐述，见于阿毗达摩的义注和复注中，其中根据符合经文的分析（suttanta-bhājanīya）来解释这一过程，这在《阿毗达摩藏》（Abhidhamma Piṭaka）中也有描述（本书第四章对此主题有详细阐述）。

尽管本书收录了许多对后世经文的引证，但为了防止对原始资料的混淆和误解，《巴利圣典》和后世经文的引用——连同文本中的相应解释——都明确区分开来。

以下是关于引用经证原文的一些要点：

	

熟悉佛教经文的人将从缩写中辨认出哪些卷册来自《巴利圣典》（Tipiṭaka），哪些是后世经文。一个简单的指导原则是，义注文本以字母“A”（代表aṭṭhakathā）结尾，而复注文本则以字母“Ṭ”（代表ṭīkā）结尾。


	

在已引用主要原始资料的情况下，除非有特殊原因，例如后来的文本提供了补充说明，否则没有必要引用次要经文。


	

在广泛选用原始资料时，文本通常按照类别、部类、起源时间等进行排列。例如，《巴利圣典》（Tipiṭaka）的引文先于义注的引文，义注的引文先于复注的引文。《律藏》（Vinaya Piṭaka）的引文通常先于《经藏》（Suttanta Piṭaka）的引文；《经藏》（Suttanta Piṭaka）的引文先于《阿毗达摩藏》（Abhidhamma Piṭaka）的引文。经文中的各种引文根据部（nikāya）进行排列；同一部中的引文根据卷次进行排列。例如：Vin., D. I., D. II., D. III., M. I., M. II. ... Dhs.（阿毗达摩）, Vbh.（阿毗达摩）... VinA., DA., MA. ... VbhA. ... VinṬ.等。例外情况是，如果后世文献详细地涵盖了特定主题，并因此成为关键的经文参考，在这种情况下，该文献可以放在所有引证的最前面。同样，如果同一段落出现在不同的文本中，这些文本的引证可以放在一起。





与大量的经证类似，本书也包含大量的解释性脚注。有些读者可能会觉得这些脚注杂乱或令人烦恼，但我只请求你们考虑那些可能从中受益的读者。

脚注为主文内容提供了额外信息：如果将这些信息添加到正文中，可能会使材料的呈现过于复杂；它可能高度专业化，只对一小部分读者感兴趣；或者它是宝贵的信息，但与主文内容有些不协调。

脚注对于希望进行更广泛研究的人尤其有帮助。许多脚注提供了值得进一步研究的参考资料，并有助于引导一个人以更详细和全面的方式追求知识。这仿佛有许多小书包含在更大的书之内。

由于本书非常重视经文证据，因此它倾向于学术方法是正常的，或者可以说它直接强调佛教的专业知识。它更多地侧重于教义分析，而非读者的个人性情。

因此，本书是为佛法学子而作——为那些希望深入研究佛教、无畏而坚定、并希望掌握这些教义的人而作。它并非通过说服或激动人心地激发人们的兴趣来寻找读者。它以学术知识为基础，而不是侧重于最大化读者群。话虽如此，对于有决心和渴望知识的普通读者来说，它也并非过于困难或深奥。

作为一本学术书籍，《佛法》（Buddhadhamma）包含许多佛教专业术语或源自巴利语的法（Dhamma）术语。这对于不熟悉法（Dhamma）术语或巴利语词汇的读者来说是困难的。但为了真正理解佛教教义，这是必要且不可避免的。

如果一个人真正理解佛法（Buddha-Dhamma），即使不使用一个巴利语词汇，他的解释和描述也将构成佛法。反之，如果一个人缺乏真正的理解，或者怀有误解，即使他只使用巴利语词汇发言，他的言论也不会构成佛法。相反，那将是某种混乱或扭曲信仰的表达。

对于那些有共同理解的人来说，巴利语词汇是方便传达思想的手段。对于那些求知若渴的佛法学子，如果他们有耐心学习一些巴利语，这种词汇可以作为教学媒介，加速他们的理解。如果教学中不使用任何巴利语，那么就需要用另一种语言创造其他形式的法（Dhamma）术语。这可能会造成更大的混淆。

因此，语言既可以是证悟佛法（Buddha-Dhamma）的媒介，也可以成为阻碍证悟的障碍。了解这一点，就应该正确而有辨识力地使用法（Dhamma）术语；这样才能够从中受益而没有执着或痴迷。

如前所述，本书作者是以学者和佛法学子的身份撰写的。因此，我持续地认可并关注他人的知识和思考。尽管我没有读过大量的书籍，阅读速度也相当慢，但这本《佛法》（Buddhadhamma）是许多知识和沉思的产物。尽管我通常没有提及或具体说明这些来源，但我依赖于我所阅读和聆听的各种事物。它们激发了我新的思维方式和参考框架，并促使我去寻求真正的理解。

我读过的许多书籍，特别是泰国以外的作者所著，包含着可以称之为对佛教的攻击或谴责的内容。

这些批评和攻击的原因各不相同：有些作者是出于误解而批评；有些是出于恶意而批评；有些是善意的，但因为他们自己的观点和看法未获证实而带着不满的苦涩反应；还有些人是出于充分的理由和正当地批评佛教的某些方面。

无论这些批评背后的原因是什么，如果我们不天真地默许或变得愤慨，而是保持开放的心态，并根据佛陀关于回应赞誉和非难的教导[1]——仔细审视这些批评之词，我们就可以从任何形式的批评或毁谤中受益。事实上，批评比赞扬更有用，因为人们赞扬我们所做或已经完成的事情，而他们批评我们是针对我们无法做或尚未实现的事情。即使他们的批评是错误的或不公正的，我们也能从善巧的反思中获益。

在这些各种形式的批评和谴责中，有些一眼就能认出是方向错误并源于错误理解的；有些则带来了新的、有益的视角；还有些促使自我反省或引向对真相的探究。

这些批评，即使是合乎逻辑或部分正确的，也最常见于混淆了佛教徒的行为举止与佛陀的真实教导。批评者观察到佛教徒的特定有害或不良行为，然后将重点放在并批评佛教教义中似乎与此行为相符的某个方面。批评者很少攻击真实、本质的佛教教义。

佛教徒可以利用这些批评进行自我反省，然后调整自己的行为以符合真实教导。就正式教导本身而言，当一个人探究和研究教导，并发现一个能回应或消除特定批评或指责的法（Dhamma）要点时，他会为法（Dhamma）的卓越和光辉而欣喜和欢庆。

在佛陀时代，他的一位弟子说了以下偈语：Aho buddho aho dhammo aho dhammassa svākkhātatā（“哦，佛陀的殊胜！哦，法的殊胜！哦，法被善说得多么殊胜！”）。[2] 同样，一些尊贵的长老感叹道：Aho dhammasudhammatā（“确实，法是何等殊胜！”）。[3]

当这种热情生起时，便会有一种强大的善法欲，想要向他人宣扬法（Dhamma）的功德，或者鼓励他人见证并欣赏法（Dhamma）的卓越和高尚，正如《巴利圣典》中忠实弟子的言论所见：


So ahaṁ vicarissāmi
 gāmā gāmaṁ purā puraṁ
 Namassamāno sambuddho
 dhammassa ca sudhammataṁ
“我将亲自从村到村，从城到城，不知疲倦地礼敬佛陀与殊胜的法。”[4]
S. I. 215; Sn. 33, 31; Ap. 48, 376; cf.: D. II. 208, 221, 227
Passa dhammasudhammataṁ
“来吧，见证法的殊胜，”或“来吧，看啊！法（Dhamma）是真正卓越的教导。”
Thag. verses 24, 220, 270, 286, 302, 319, 410, 1039




这种热情和启发是撰写本书的重要催化剂。作为佛法学子撰写本书，写作行为促进了我个人的学习。因此，我很乐意回应建议和异议，并在得知错误时本着相互的善意和对法（Dhamma）的共同热爱进行修改，以使本书得以完成。

修行的一个常见危险是，人们怀有可疑的信仰和观点，或不清晰的理解，并坚持认为其符合佛教。然后他们以如此极端或狂热的方式执着于这些信仰或观点，以至于欺骗了自己。有时他们甚至不愿意聆听佛陀自己的话语，甚至可能拒绝或诋毁它们，声称它们不代表真正的佛教。

保持学术态度有助于防止这种危险。如果一个人心胸开阔，乐于接受他人，并且在情感和智力上都根基稳固，当他遇到与自己珍视的观点或意见相矛盾或冲突的事物时，他会希望调查此事。他对事物的理解变得更加清晰，并获得新的知识形式，从而导致真正的进步和发展。

另一个需要注意的重要主题是，一些巴利语术语的含义随着时间的推移而改变、偏离或变得模糊不清。

一个重要的例子是 dhamma-paṭipatti（“法（Dhamma）实践”）这个术语，其真实含义是“在日常生活中运用法（Dhamma）”或“与法（Dhamma）和谐相处”。然而，如今“法（Dhamma）实践”往往被定义为修行的特定步骤或阶段，表现为一套系统化的程序，并按照某种既定方法进行。在本书中，我有时会在这种狭义上使用“法（Dhamma）实践”这一术语。读者应注意这种区别。

在泰语中，一个有趣的例子是 seuksah（巴利语：sikkhā）这个词，它与 patibat（= paṭipatti）这个词成对出现。最初，sikkhā 这个术语指的是修行（paṭipatti）的精髓，或者它指的是修行本身。sikkhā 由戒（sīla）、定（samādhi）和慧（paññā）组成，它们直接与修行相关。[5] 尤其是开发智慧是无上殊胜的修行形式，导向证悟（paṭivedha）。在泰语中，seuksah 一词后来被用来指代学习或教育，甚至是死记硬背或抽象学习，这可能导致语无伦次或漫无目的的思考。因此，seuksah 的含义已被转化为等同于 pariyatti（“正式学习”）这一术语。

另一个重要的区别，尽管这与词义变得模糊或晦涩无关，是在“Pali”和巴利语之间。“Pali”单独使用时，专指《巴利圣典》（Tipiṭaka）的内容，以区别于后世经文，例如义注、复注等。[6] 巴利语是指用于记录和保存《巴利圣典》（Tipiṭaka）内容的语言；它也被称为摩揭陀俗语（Magadhi Prakrit，摩揭陀的语言）。《巴利圣典》（Tipiṭaka）和后世经文，例如义注，都是用巴利语记录的。[7]

在《佛法》（Buddhadhamma）的初版中，有些主题只是非常简要地讨论，仅仅是为了让读者熟悉基本概念。我没有深入解释它们或指出相关的实践方法。这个修订和扩充版已经解决了这些弱点和不足。例如，在初版中题为“正见之助缘”的部分，因为我感觉到善友（kalyāṇamitta）和如理作意（yoniso manasikāra）的主题被佛教徒普遍忽视，我曾专注于通过引用大量佛陀的话语来强调这些原则的重要性，以证明其意义。然而，这些基本原则的各个方面，包括应用它们的实际方法，却没有被描述。这可能效果不佳，因为十年后这些主题似乎仍未得到应有的关注。因此，在这个新版《佛法》（Buddhadhamma）中，更多地关注了基本原则和实践方法。处理这些主题的部分也因此变得更加详细和广泛。

还有许多其他类似的原则，例如：对真理的渴望（dhamma-chanda），或善法欲（kusala-chanda），这与贪爱（taṇhā）相反；[8] 世间和出世间正见；与中道（majjhimā-paṭipadā）配对的中道教法（majjhena-dhammadesanā）；以及与业（kamma）的教导相悖的三种宣扬邪见的教义。

尽管本书是为现代读者而写，但由于其强调理论知识和经文原始资料，可以说它充当了传统与现代之间的接口。它并非以全新的形式呈现佛法（Buddha-Dhamma），这种新形式将主要重视现代人的心理和智力倾向，并主要使用现代白话。因此，正如《佛法》（Buddhadhamma）初版中已经提到的，未来可能需要撰写一本名为《佛法应用》的配套卷册。

如上所述，本书非常重视经文证据，因此充满了来自《巴利圣典》（Tipiṭaka）、义注、复注和其他经文文本的巴利语译文。作为主要文本，我已直接从巴利语翻译了《巴利圣典》，即巴利语三藏（Tipiṭaka）中的段落，尽管我从参考泰国王家版《巴利圣典》（Tipiṭaka）的译文中受益匪浅。只有少数后世的巴利语经文被翻译成泰语。其中，我参考了那些可靠的，并在适当的时候借鉴它们来影响我自己的译文。对于尚未在泰国出版的经文，或尚未在泰国获得的其他经文研究工具，我偶尔会依赖英文或缅甸文版本作为这项工作的辅助。我在此希望记录我从这些各种来源所获得的益处和价值。

如上所述，这本修订和扩充版的《佛法》（Buddhadhamma）是由于 Rawee Pawilai 教授的信心和规划而得以问世的。作为该项目的催化剂和本次出版的赞助者，Rawee Pawilai 教授因此成为本书成功和完成的关键资助者。

这本修订和扩充版的《佛法》（Buddhadhamma）是1971年出版的《佛法》（Buddhadhamma）初版的续篇。初版源于在泰国社会科学协会赞助下，由“社会科学与人文教材推广项目”所组织的规划，Sulak Sivaraksa 先生担任主要联络人和协调员。当时他协助规划和联络，因此也为本书的制作提供了大力支持。

尽管我早已决心修订和扩充《佛法》（Buddhadhamma）文本，但如果我没有收到出版邀请并得知出版意愿，这个项目就会被推迟，并且肯定不会在此时完成。

因此，除了为这两个不同场合的两位发起人和推动者的纯粹意图而欢喜之外，我还要感谢他们作为动力促使我加速完成这个项目。

对于本次出版，Sunai Setboonsarng 先生是促成这项工作完成的关键志愿者。他是协调和准备美术作品的中坚力量，承担了出版领域的所有责任。他在这个漫长的过程中做出了许多牺牲，并非常有耐心，直到完成。因此，我在此向 Sunai Setboonsarng 先生及其美术助理团队表达我特别的感谢。在出版的初期阶段，Bancha Chalermchaikit 先生提供了有益的监督，并帮助为现在奠定了坚实的基础。Met Sai 公司为平面设计提供了慷慨支持。

帮助准备和打字本书原始手稿的虔诚之人，仍然是为《佛法》（Buddhadhamma）初版打字手稿的同一个人，即 Choldhi Dhammavarangkun 先生，他几乎打字了我之前所有的手稿。我希望表达我对他的巨大支持的感谢。

我感谢玛哈朱拉隆功拉贾维亚拉亚大学副秘书长 Visuddhisombodhi 尊者，在我出国期间，他帮助校对了手稿长达五个月。

在编写本书的帕披仁寺（Wat Phra Phiren），有许多人每天提供帮助，甚至与我分享他们化缘所得的食物。结果是，这个极其紧迫、需要全身心投入时间的写作项目，全程顺利进行。我特别想提及 Phra Mahā Insorn Cintāpañño，Phra Thawan Samacitto，Phra Chai Paññāpadīpo，Phra Kamnuan Siddhichando 和 Saman Kongprapan 先生。除了帮助日常事务外，Phra Mahā Insorn Cintāpañño 还帮助按字母顺序整理姓名和词语卡片，为编索引做准备。

这里提到的每个人都分享了协助出版《佛法》（Buddhadhamma）的功德善举，本书旨在作为知识和真理的礼物，造福所有人。在此，我衷心感谢大家团结一致的精神和支持。

Phra Rajavaramuni (Prayut)[9]
 1981年12月29日
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[1] D. I. 2-3. ↩ 



[2] M. II. 96; cf.: Ap. 392. ↩ 



[3] Thag. verses 479 and 486; Ap. 399. ↩ 



[4] 见相关短语 buddhasubodhiṁ dhammasudhammataṁ saṅghasupaṭipattiṁ 处：Nd. I. 359-60, 453; Nd. II. 42. ↩ 



[5] 见：VinA. I. 225; MA. [3/147, 3/523]; AA. V. 33. ↩ 



[6] 见该词“Pali”在例如《清净道论》（Visuddhimagga）中的使用：Vism. 107, 450. ↩ 



[7] 译者注：在此英文译本中，我使用“巴利圣典”一词指代前一种含义，即巴利语三藏（Tipiṭaka）的内容。 ↩ 



[8] 我在1973-75年间的早期著作中，讨论了关于教育和教育哲学的 dhamma-chanda 和 kusala-chanda。 ↩ 



[9] 现称为 Somdet Phra Buddhaghosacariya (P. A. Payutto, 巴育陀)。 ↩ 
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本参考文献列表主要旨在为希望获取经典和后经典文本及其现有英文译本的读者提供资源。尽管重点放在《佛法》中引用的文本，但其中一些并未被引用。此外，英文译本列表并非详尽无遗。[1]

巴利圣典

《巴利圣典》的泰文版共计45卷 = 21,926页（律藏，3,351页；经藏，12,077页；阿毗达磨藏，6,498页）。[2]

律藏


	《律之书》（The Book of the Discipline），I. B. Horner 译，共6卷（牛津：巴利圣典协会）：第一卷（1938, 1992, 2014，包含 P. Kieffer-Pülz 迄今未译的段落）；第二卷（1940, 1993）；第三卷（1942, 1993）；第四卷（1951, 1993, 2014）；第五卷（1952, 1993）；第六卷（1966, 1993, 2014）。第一至三卷：《经分别》（Suttavibhaṅga）；第四卷：《大品》（Mahāvagga）；第五卷：《小品》（Cūlavagga）；第六卷：《附件》（Parivāra）。



经藏

	

《长部》（Dīgha-nikāya），《佛陀的长篇论述》（The Long Discourses of the Buddha），Maurice Walshe 译，1986，智慧出版社。


	

《中部》（Majjhima-nikāya），《佛陀的中篇论述》（Middle Length Discourses of the Buddha），第二版，Bhikkhu Ñāṇamoli, Bhikkhu Bodhi 译，2002。巴利圣典协会；智慧出版社。


	

《相应部》（Saṁyutta-nikāya），《佛陀的相应论述》（The Connected Discourses of the Buddha），Bhikkhu Bodhi 译，2002。巴利圣典协会；智慧出版社。


	

《增支部》（Aṅguttara-nikāya），《佛陀的数字论述》（The Numerical Discourses of the Buddha），Bhikkhu Bodhi 译，2012。巴利圣典协会；智慧出版社。


	

《小诵》（Khuddakapāṭha），《小读本与究竟义的阐释者》（The Minor Readings and The Illustrator of Ultimate Meaning），Ñāṇamoli尊者 译（牛津：巴利圣典协会，1960, 1991, 2015）。


	

《法句经》

	

《法句经：巴利文本和译文附简短故事和义注》（The Dhammapada: Pali Text and Translation with Stories in Brief and Notes），Narada Thera 译，印度佛教传教士协会，1978；可从 Pariyatti Books 获得。


	

《法句经：佛陀的智慧之路》（The Dhammapada: The Buddha’s Path of Wisdom），Acharya Buddharakkhita 译，康提：佛教出版社，1996。


	

《法句经：附巴利文本的新英文译本，以及评注对偈颂的首次英文解释，附从僧伽罗语来源翻译的义注和批判性文本评论》（The Dhammapada: A New English Translation with the Pali Text and the First English Translation of the Commentary’s Explanation of the Verses With Notes Translated from the Sinhala Sources and Critical Textual Comments），John Ross Carter 和 Mahinda Palihawardana 译（牛津：牛津大学出版社，1987）。


	

《法句经沉思录》（A Dhammapada for Contemplation），Ajahn Munindo 演绎（River Publications，2000）。






	

《自说经》

	

《自说经：偈颂之提升》（Udāna: Verses of Uplift）（收录于《《巴利圣典》小部集》，第二部分），F.L. Woodward 译（牛津：巴利圣典协会）。


	

《自说经》（Udāna），P. Masefield 译，1994，与《如是语经》（Itivuttaka）一同出版（牛津：巴利圣典协会 2013）。


	

《自说经和如是语经》（The Udana and the Itivuttaka），John D. Ireland 译（康提：佛教出版社，1998）。






	

《如是语经》

	

《如是语经》（Itivuttaka），P. Masefield 译，1994，与《自说经》（Udāna）一同出版（牛津：巴利圣典协会 2013）。


	

《自说经和如是语经》（The Udana and the Itivuttaka），John D. Ireland 译（康提：佛教出版社，1998）。


	

《如是语经：佛陀如是说》（Itivuttaka: This Was Said by the Buddha），Thanissaro Bhikkhu 译（马萨诸塞州巴雷：Dhamma Dana Publications，2001）。






	

《经集》

	

《经集》（The Suttanipāta），Bhikkhu Bodhi 译（Wisdom Publications，2017）。


	

《经集》（The Suttanipāta），H. Saddhatissa 译（伦敦：Curzon出版社，1985）。


	

《论述集》（The Group of Discourses）（第二版），K.R. Norman 译（牛津：巴利圣典协会，2001）。






	

《天宫事》（Vimānavatthu），《小部集》（第四卷）——《天宫事：天堂宫殿的故事》和《饿鬼事：逝者故事》（Petavatthu: Stories of the Departed），I.B. Horner 译（牛津：巴利圣典协会，1974）。


	

《饿鬼事》（Petavatthu），《小部集》（第四卷）——《天宫事：天堂宫殿的故事》和《饿鬼事：逝者故事》（Petavatthu: Stories of the Departed），I.B. Horner 译（牛津：巴利圣典协会，1974）。


	

《长老偈》（Theragāthā），第一卷，K.R. Norman 散文译本（牛津：巴利圣典协会，1969, 1990，第二版 2007, 2015）。


	

《长老尼偈》

	

《长老偈》，第二卷，K.R. Norman 散文译本（牛津：巴利圣典协会，1971, 1992, 1995，第二版 2007, 2015）。


	

《早期佛教比丘尼诗歌》（Poems of Early Buddhist Nuns），C.A.F. Rhys Davids 和 K.R. Norman 译（牛津：巴利圣典协会，1989）。


	

《觉悟比丘尼之声：长老尼偈》（The Voice Of Enlightened Nuns: The Therigatha），Kiribathgoda Gnanananda尊者 译（Mahamegha Publications，2016）。






	

《本生经》（Jātaka），《本生经或佛陀前生故事》（The Jataka or Stories of the Buddha’s Former Births），各种译者，E.B. Cowell 编辑（牛津：巴利圣典协会，E.B. Cowell 编辑，6卷 1895-1907，以及索引 1913，全部于1990年重印，现为3卷）。


	

《义释》（Niddesa），根据传说，此文本（《大义释》和《小义释》）由佛陀的首要弟子舍利弗尊者撰写。英文译本可得性：印刷版：未知。


	

《无碍解道》（Paṭisambhidāmagga），根据传说，此文本由舍利弗尊者撰写。《辨析之路》（The Path of Discrimination），Ñanamoli尊者 译（牛津：巴利圣典协会，1982, 1991，新版 1997, 2014）。


	

《譬喻》（Apadāna），英文译本可得性：印刷版：部分摘录收录于巴利圣典协会出版的各类卷册中。


	

《佛史》（Buddhavaṁsa），《小部集》（第三卷）——《佛史：佛陀纪年》和《行藏：行为之篮》（Cariyapitaka: Basket of Conduct），I.B. Horner 译（牛津：巴利圣典协会，1975）。


	

《行藏》（Cariyāpiṭaka），《小部集》（第三卷）——《佛史：佛陀纪年》和《行藏：行为之篮》（Cariyapitaka: Basket of Conduct），I.B. Horner 译（牛津：巴利圣典协会，1975）。





阿毗达磨藏

	

《法集论》（Dhammasaṅgaṇī），《佛教心理伦理学》（Buddhist Psychological Ethics），C.A.F. Rhys Davids 从巴利语翻译（牛津：巴利圣典协会，1900）。


	

《分别论》（Vibhaṅga），《分析之书》（The Book of Analysis），U Thittila尊者 从巴利语翻译（牛津：巴利圣典协会，1969）。


	

《界论》（Dhātukathā），《元素论》（Discourse on Elements），U Narada尊者 从巴利语翻译（牛津：巴利圣典协会，1962）。


	

《人施设论》（Puggalapaññatti），《人类类型之指定》（A Designation of Human Types），B.C. Law 从巴利语翻译（牛津：巴利圣典协会，1922）。


	

《论事》（Kathāvatthu），根据传说，此文本由目犍连子帝须长老在第三次结集时（约公元前236年，即公元前307年）撰写。《争议点》（Points of Controversy），S.Z. Aung 和 C.A.F. Rhys Davids 从巴利语翻译（牛津：巴利圣典协会，1915）。


	

《双论》（Yamaka），英文译本：未知。


	

《发趣论》

	

《条件关系》（第一卷）（Conditional Relations (Vol I)），U Narada尊者 从巴利语翻译（牛津：巴利圣典协会，1969）。《发趣论》中《蒂卡发趣论》（Tika-paṭṭhāna）部分的第I部分。


	

《条件关系》（第二卷）（Conditional Relations (Vol II)），U Narada尊者 从巴利语翻译（牛津：巴利圣典协会，1981）。《发趣论》中《蒂卡发趣论》（Tika-paṭṭhāna）部分的第II部分。


	

《条件关系指南》（A Guide to Conditional Relations），U Narada尊者 从巴利语翻译（牛津：巴利圣典协会，1978）。









前期义注文本

在一些佛教国家，例如缅甸，以下文本被纳入三藏：

	

《摄义论》（Nettipakaraṇa）（据说是大迦旃延尊者在佛陀时代的作品）。《指南》（The Guide (Nettippakarana)），Ñanamoli尊者 译（牛津：巴利圣典协会，1962, 1977）。


	

《藏释》（Peṭakopadesapakaraṇa）（据说是大迦旃延尊者的作品）。《藏经阐释》（Pitaka Disclosure (Petakopadesa)），Ñanamoli尊者 译（牛津：巴利圣典协会，1964, 1979）。


	

《弥兰陀问经》（Milindapañha）（由那先长老于约公元500年，即公元43年撰写）。

	

《弥兰陀的问题》（Milinda’s Questions），I.B. Horner 译，2卷（牛津：巴利圣典协会，第一卷：1963, 1990；第二卷：1964, 1991）。


	

《弥兰陀王之辩》（The Debate of King Milinda），Bhikkhu Pesala 编辑，节略版，Antony Rowe Ltd.，1990。









义注、复注及其他非经藏文本

存在大量的义注、复注及其他后经典文本。此处仅列出有限的文本选择，特别是本书中引用的那些。这些文本中的大部分尚未被翻译成英文，并以贝叶手稿形式保存。后经典时期（这些文本从僧伽罗语重新翻译成巴利语的“翻译时代”）被认为始于觉音阿阇梨尊者，略早于公元1000年（公元457年）。[3]

杰出经文及相关文本

	

《清净道论》（Visuddhimagga Pakaraṇavisesa）：由觉音阿阇梨尊者撰写（就主题而言，《清净道论》通常被归类为与《阿毗达磨》一致）。《清净道》（The Path of Purification），Bhikkhu Ñāṇamoli 译（Buddhist Publication Society，1975, 1991）。


	

《最胜义灯大疏钞》（Paramatthamañjusā Mahāṭīkā）：（《清净道论复注》）由南印度法护尊者撰写。





律藏

	

义注标题：《善见律毗婆沙》（Samantapāsādikā Vinayaṭṭhagathā）（由觉音阿阇梨尊者撰写）。《戒律之始》（The Inception of Discipline）（仅限巴希拉尼达那 Bāhiranidāna），N.A. Jayawickrama 译（牛津：巴利圣典协会，1962, 1986, 2010）。


	

复注标题：《精义律疏》（Sāratthadīpanī Vinayaṭīkā）（由斯里兰卡舍利弗长老撰写）。


	

《除疑律疏》（Vimativinodanī Ṭīkā）（由南印度拘罗国迦叶长老撰写）。


	

《善见律注解》（Samantapāsādikāya Atthayojanā）（由清迈那伽陀尊者于约公元2000年，即公元1457年撰写）。


	

《除疑律论》（Kaṅkhāvitaraṇī Pāṭimokkhavaṇṇanā, Mātikaṭṭhakathā）（由觉音阿阇梨尊者撰写）。





经藏

	

《长部》（Dīgha-nikāya）：义注标题：《吉祥悦意》（Sumaṇgalavilāsinī Dīghanikāyaṭṭhakathā）（由觉音阿阇梨尊者撰写）。《佛陀的最后日子：觉音对“大般涅槃经”的义注》（The Buddha’s Last Days: Buddhaghosa’s Commentary on the Mahāparinibbāna Sutta (Mahāparinibbāna-sutta only)），Yang-Gyu An 译（牛津：巴利圣典协会，2003）。


	

《中部》（Majjhima-nikāya）：义注标题：《破除障碍》（Papañcasūdanī Majjhimanikāyaṭṭhakathā）（由觉音阿阇梨尊者撰写）。英文译本：未知。


	

《相应部》（Saṁyutta-nikāya）：义注标题：《显露精义》（Sāratthapakāsinī Saṁyutta-nikāyaṭṭhakathā）[4]（由觉音阿阇梨尊者撰写）。英文译本：未知。


	

《增支部》（Aṅguttara-nikāya）：义注标题：《满足希望》（Manorathapūraṇī Aṅguttaranikāyaṭṭhakathā）（由觉音阿阇梨尊者撰写）。英文译本：未知。


	

《小诵》（Khuddakapāṭha）：义注标题：《胜义之光》（Paramatthajotikā Khuddakapāṭhavaṇṇanā, Khuddakanikāyaṭṭhakathā）（由觉音阿阇梨尊者撰写）。《小读本与究竟义的阐释者》（The Minor Readings and The Illustrator of Ultimate Meaning），Ñāṇamoli尊者 译（牛津：巴利圣典协会，1960, 1991, 2015）。


	

《法句经》（Dhammapada）：义注标题：《法句经义注》（Dhammapada-aṭṭhakathā）（由觉音阿阇梨尊者撰写；从僧伽罗语翻译）。《佛教传说》（Buddhist Legends），E.W. Burlingame 译（牛津：巴利圣典协会，1921，1990年重印为3卷，1995）。


	

《自说经》（Udāna）：义注标题：《胜义显露》（Paramatthadīpanī Udānavaṇṇanā, Khuddakanikāyaṭṭhakathā）（由法护长老撰写）。《自说经义注》（Udāna Commentary），P. Masefield 译，2卷（牛津：巴利圣典协会，1994, 1995）。


	

《如是语经》（Itivuttaka）：义注标题：《胜义显露》（Paramatthadīpanī Itivuttakavaṇṇanā, Khuddakanikāyaṭṭhakathā）（由法护长老撰写）。《如是语经义注》（The Commentary on the Itivuttaka），Peter Masefield 译，2卷（牛津：巴利圣典协会，2008 - 2009）。


	

《经集》（Suttanipāta）：义注标题：《胜义之光》（Paramatthajotikā Suttanipātavaṇṇanā, Khuddakanikāyaṭṭhakathā）（由觉音阿阇梨尊者撰写）。英文译本：未知。


	

《天宫事》（Vimānavatthu）：义注标题：《胜义显露》（Paramatthadīpanī Vimānavatthuvaṇṇanā, Khuddakanikāyaṭṭhakathā）（由法护长老撰写）。《天宫故事》（Vimāna Stories），P. Masefield 译（牛津：巴利圣典协会，1989，2015年重印）。


	

《饿鬼事》（Petavatthu）：义注标题：《胜义显露》（Paramatthadīpanī Petavatthuvaṇṇanā, Khuddakanikāyaṭṭhakathā）（由法护长老撰写）。《饿鬼故事》（Peta Stories），U Ba Kyaw 和 P. Masefield 译（牛津：巴利圣典协会，1980）。


	

《长老偈》（Theragāthā）：义注标题：《胜义显露》（Paramatthadīpanī Theragāthā-atthavaṇṇanā, Khuddakanikāyaṭṭhakathā）（由法护长老撰写）。英文译本：未知。


	

《长老尼偈》（Therīgāthā）：义注标题：《胜义显露》（Paramatthadīpanī Therīgāthā-atthavaṇṇanā, Khuddakanikāyaṭṭhakathā）（由法护长老撰写）。《长老尼偈义注》（The Commentary on the Verses of the Therīs），William Pruitt 译（牛津：巴利圣典协会，1998）。


	

《本生经》（Jātaka）：义注标题：《本生经义注》（Jātaka-aṭṭhakathā）（由觉音阿阇梨尊者撰写；从僧伽罗语翻译）。《本生经或佛陀前生故事》（The Jataka or Stories of the Buddha’s Former Births），各种译者，E.B. Cowell 编辑（牛津：巴利圣典协会，E.B. Cowell 编辑，6卷 1895-1907，以及索引 1913，全部于1990年重印，现为3卷）。


	

《义释》（Niddesa）：义注标题：《正法光明》（Saddhammapajjotikā Niddesavaṇṇanā, Khuddakanikāyaṭṭhakathā）（由斯里兰卡优婆斯那长老撰写）。英文译本：未知。


	

《无碍解道》（Paṭisambhidāmagga）：义注标题：《正法显明》（Saddhammappakāsinī Paṭisambhidāmaggavaṇṇanā, Khuddakanikāyaṭṭhakathā）（由斯里兰卡摩诃那摩长老撰写）。英文译本：未知。


	

《譬喻》（Apadāna）：义注标题：《清净人悦意》（Visuddhajanavilāsinī Apadānavaṇṇanā, Khuddakanikāyaṭṭhakathā）（作者未知）。英文译本：未知。


	

《佛史》（Buddhavaṁsa）：义注标题：《甜蜜义显明》（Madhuratthavilāsinī Buddhavaṁsavaṇṇanā, Khuddakanikāyaṭṭhakathā）（由拘罗国佛陀达多长老撰写）。《甜美义之阐释者》（The Clarifier of the Sweet Meaning），I.B. Horner 译（牛津：巴利圣典协会，1978）。


	

《行藏》（Cariyāpiṭaka）：义注标题：《胜义显露》（Paramatthadīpanī Cariyāpiṭakavaṇṇanā, Khuddakanikāyaṭṭhakathā）（由法护长老撰写）。英文译本：未知。


	

《吉祥义灯》（Maṅgalatthadīpanī Maṅgalasuttavaṇṇanā）（由清迈西里摩诃那伽陀长老于约公元2000年，即公元1487年撰写）。





阿毗达磨藏

	

《法集论》（Dhammasaṅgaṇī）：义注标题：《显义》（Atthasālinī Dhammasaṅgaṇīvaṇṇanā, Abhidhammaṭṭhakathā）（由觉音阿阇梨尊者撰写）。《解释者》（The Expositor），Pe Maung Tin 译（牛津：巴利圣典协会，2卷，1920, 1921，1976年重印为1卷）。


	

《分别论》（Vibhaṅga）：义注标题：《破除痴迷》（Sammohavinodanī Vibhaṅgavaṇṇanā, Abhidhammaṭṭhakathā）（由觉音阿阇梨尊者撰写）。《迷误消除者》（Dispeller of Delusion），Bhikkhu Ñāṇamoli 译，L.S. Cousins, Nyanaponika Mahāthera 和 C.M.M. Shaw 修订（牛津：巴利圣典协会，2卷，1987, 1991）。


	

《界论》（Dhātukathā）：义注标题：《胜义显露》（Paramatthadīpanī Dhātukathādipañcapakaraṇa-aṭṭhakathā）[5]（由觉音阿阇梨尊者撰写）。英文译本：未知。


	

《人施设论》（Puggalapaññatti）：义注标题：《五部论义注之<人施设论>解释》（Pañcapakaraṇa-aṭṭhakathā Puggalapaññattivaṇṇanā）。《人类类型之指定》（A Designation of Human Types），B.C. Law 从巴利语翻译（牛津：巴利圣典协会，1922）。


	

《论事》（Kathāvatthu）：义注标题：《五部论义注之<论事>解释》（Pañcapakaraṇa-aṭṭhakathā Kathāvatthuvaṇṇanā）。《辩论义注》（The Debates Commentary），B.C. Law 译（牛津：巴利圣典协会，1940, 1989）。


	

《双论》（Yamaka）：义注标题：《五部论义注之<双论>解释》（Pañcapakaraṇa-aṭṭhakathā Yamakavaṇṇanā）。英文译本：未知。


	

《发趣论》（Paṭṭhāna）：义注标题：《五部论义注之<发趣论>解释》（Pañcapakaraṇa-aṭṭhakathā Paṭṭhānavaṇṇanā）。英文译本：未知。


	

《阿毗达磨义广释》（Abhidhammatthasaṅgaha）（由斯里兰卡阿努律陀长老撰写）。《阿毗达磨主题提纲与阿毗达磨主题阐释》（The Summary of the Topics of Abhidhamma and Exposition of the Topics of Abhidhamma），R. P. Wijeratne 和 Rupert Gethin 译（牛津：巴利圣典协会，2002）。


	

《阿毗达磨义广释复注》（Abhidhammatthavibhāvinī Abhidhammatthasaṅgahaṭīkā）（由斯里兰卡苏曼迦罗阿阇梨撰写）。《阿毗达磨主题提纲与阿毗达磨主题阐释》（The Summary of the Topics of Abhidhamma and Exposition of the Topics of Abhidhamma），R. P. Wijeratne 和 Rupert Gethin 译（牛津：巴利圣典协会，2002）。


	

《五部义注》（Pañcikā Abhidhammatthavibhāvinīatthayojanā）（由清迈那伽陀尊者撰写）。


	

《法集论根本复注》（Dhammasaṅgaṇī Mūlaṭīkā）（由印度阿难陀阿阇梨撰写）。


	

《法集论随复注》（Dhammasaṅgaṇī Anuṭīkā）（由小法护长老撰写）。





语法书


	《成就色论》（Rūpasiddhipakaraṇa）（由南印度佛陀比耶长老撰写）。



注意：在一些引用缅甸文或罗马字母文本的脚注中，括号内有说明这些文本尚未被翻译成泰文。这些脚注来自1982年修订和扩充版《佛法》的第一版。此后，其中一些文本已被翻译成泰文，但我尚未相应地编辑脚注。


[1] 希望看到类似编排的英文参考文献的读者，可查阅《佛教学生手册》（A Buddhist Students’ Manual）（Christmas Humphreys 编辑，伦敦，佛教协会，1956），第228-40页。[译者注：此段落由译者撰写。] ↩



[2] 译者注：《巴利圣典》的主要泰文版是暹罗王国三藏（Syāmraṭṭhassa Tepiṭakaṁ），曼谷，摩诃马哈古佛教大学，1925-1930年（首次由Panich Supaphon印刷厂印刷；第二次印刷始于1955年，摩诃马哈古佛教大学出版社）。上述暹罗王国《巴利圣典》的泰文译本被称为《皇家三藏》，由宗教事务部于1971年出版（第二次印刷）。在上述暹罗王国《巴利圣典》之后的是《摩诃朱拉隆功三藏》（Mahācuḷā Tepiṭakaṁ），由摩诃朱拉隆功大学出版，该大学也有自己的泰文译本（摩诃朱拉隆功三藏）。 ↩



[3] 义注在斯里兰卡存在已久，远早于此日期。觉音阿阇梨尊者只是将它们从僧伽罗语翻译回巴利语。 ↩



[4] 译者注：PTS拼写：Sāratthappakāsinī。 ↩



[5] 译者注：PTS拼写：Pañcappakaraṇa-aṭṭhakathā。 ↩
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原名：Prayudh Arayangkoon。
 1939年1月12日出生于素攀武里府（Suphan Buri Province）是巴詹县（Si Prachan District），父母是Samran先生和Chun-Ki Arayangkoon夫人。





生活与工作

初等教育

1945-1947年：在Chai Sri Pracharat学校接受小学教育。

1948-1950年：在Wat Prathoomkongkha中学接受中学教育（他获得教育部颁发的学术奖学金）。

僧侣教育

1951年（5月10日）：在是巴詹县Wat Ban Krang出家，由帕古·美提达玛沙恩（Phra Kru Medhi-Dhammasarn）担任戒师。

1952年：居住在素攀武里府首府县的Wat Prasat Thong。从事教理（pariyatti-dhamma）的学习并修习毗婆舍那（vipassanā）禅修。他的禅修老师敦促他住在毗婆舍那中心，但他父亲未予同意。

1953年：前往曼谷的Wat Phra Phiren居住。

1951-1953年：通过佛法研究（nak tham）的第一、第二和第三级考试。

1955-1961年：在仍是沙弥时，通过巴利语研究（parian tham）的第三至第九级考试。

1962年：获得摩诃朱拉隆功佛学院（Mahachulalongkornrajavidyalaya University）佛学学士学位（一等荣誉）。

1963年：获得“Piset Mathayom”（特殊中学教师证书）。

受具足戒：1961年7月24日，在玉佛寺（Wat Phra Si Ratana Satsadaram）作为皇家受戒候选人（nak luang）受具足戒，受皇家资助。

法号

1969年：普通法号：Phra Srivisuddhimoli

1973年：‘Rāja’级别法号：Phra Rajavaramuni

1987年：‘Deva’级别法号：Phra Debvedi

1993年：‘Dhamma’级别法号：Phra Dhammapitaka

2004年：‘副僧伽领袖’级别法号：Phra Brahmagunabhorn

2016年：‘僧伽领袖’级别法号：Somdet Phra Buddhaghosacariya[1]

弘法活动

1962-64年：在摩诃朱拉隆功佛学院巴利语预科系授课。

1964-74年：在摩诃朱拉隆功佛学院教授佛学本科课程（在此期间，他偶尔会在艺术大学考古学院和玛希隆大学比较宗教学程讲课）。

1964-74年：担任摩诃朱拉隆功佛学院助理秘书长，后任副秘书长。

1972-76年：被任命为Wat Phra Phiren的住持。

1972年：在宾夕法尼亚大学博物馆讲授“佛教与泰国文化”。

1976年：在宾夕法尼亚斯沃斯莫尔学院讲授佛教。

1981年：受邀担任世界宗教研究中心访问学者，并在哈佛大学神学院和文学院讲授佛教。

1994年：在佛统府三攀县邦格拉笃的Wat Nyanavesakavan担任住持。

所获荣誉

荣誉职位

1981年：哈佛大学神学院世界宗教研究员

1995年：印度那烂陀新寺（Navanalanda Mahavihara）授予“三藏导师”（Tipiṭakācariya）荣誉职位

1995年：国家文化委员会授予“文化智者”荣誉称号

1996年：泰国皇家医师学院荣誉院士

2001年：摩诃朱拉隆功佛学院特聘教授

2004年：世界佛教大学最杰出学者

2006年：泰国皇家研究院荣誉院士

荣誉勋章与奖项

1982年：拉达那哥欣建城二百周年纪念“佛教恩人”荣誉勋章

1982年：曼谷银行基金会颁发文学作品《佛法》散文类一等奖

1989年：皇家玛希隆纪念奖

1989年：农业大学教育学院建院二十周年教育推广奖

1990年：佛教弘扬领域“银海螺”荣誉奖

1994年：联合国教科文组织和平教育奖

[image: image]


1994年，他在巴黎获得联合国教科文组织和平教育奖。




1998年：法政大学和丰田泰国基金会为杰出文学作品《可持续发展》（การพัฒนาที่ยั่งยืน）颁发TTF社会学和人类学领域奖项

2001年：诗纳卡林威洛大学Sarot Buasri贤德学者奖

2007年：摩诃朱拉隆功佛学院杰出校友奖

2009年：国家文化委员会授予“泰语智者”荣誉称号

2012年：Mom Luang Pin Malakul教授基金会Sastra Methee奖（杰出学者奖）

2012年：在第十九世僧伽王（Somdet Phra Nyanasamvara）99岁寿辰庆典上获颁佛教推广奖

荣誉博士学位

1982年：摩诃朱拉隆功佛学院佛学荣誉博士学位

1986年：法政大学文学院（哲学系）荣誉博士学位

1986年：法政大学教育学（课程与教学领域）荣誉博士学位

1987年：法政大学文学院（教育与教学领域）荣誉博士学位

1988年：朱拉隆功大学艺术文学荣誉博士学位

1988年：玛希隆大学文学院（语言学系）荣誉博士学位

1990年：诗纳卡林威洛大学教育学（教育哲学系）荣誉博士学位

1993年：兰甘亨大学哲学（教育系）荣誉博士学位

1994年：宋卡王子大学教育学荣誉博士学位

1995年：玛希隆大学艺术文学（教育伦理领域）荣誉博士学位

1998年：清迈大学科学荣誉博士学位

2001年：玛哈玛库佛教大学宗教学荣誉博士学位

2002年：邦宋德差奥帕拉大学教育学荣誉博士学位

2002年：思巴顿大学文学院（组织管理领域）荣誉博士学位

2009年：布拉帕大学哲学（宗教与哲学系）荣誉博士学位

2009年：那黎宣大学哲学（教育系）荣誉博士学位

2009年：素可泰塔玛提拉开放大学传播艺术学（宗教与哲学系）荣誉博士学位

2010年：国家发展管理学院哲学（人力资源发展领域）荣誉博士学位

2011年：合艾大学教育学荣誉博士学位

他的巨著《佛法》（Buddhadhamma）于1971年首次出版；第一版被称为Wan Waithayakon（或“原始”）版，共206页。1982年，作者增加了更多内容；此版被称为修订增补版，共1042页。2012年，又增加了更多内容；此当前版被称为扩充版，共1330页。

2009年，一群致力于此的人们开始真诚而坚定地努力，制作《佛法》完整23章的录音。这项任务于2016年完成。此录音现以20张MP3光盘的形式免费分发；也通过其他媒介分享，例如通过网站和应用程序。

这位可敬作者的许多佛法讲座CD也以MP3格式提供。它们被整理成套，例如：

按主题分类（尽管被指定为套，但有些单独的CD涵盖独特主题）：

	

陪伴新受戒比丘学习佛法（20部分）


	

从心理学到心的培育


	

与沙弥的对话，引导至佛法智慧


	

“四村”护身符的大流行已不再


	

每天都至关重要；互相鼓励修习佛法


	

通过培育智慧，无需寻找普世伦理


	

达到此阶段，便开始触及佛教的核心


	

审视十个阶段，洞察十个维度


	

佛教教义必须清晰审视


	

如何应对当前的国家危机


	

正确修习佛法：培养善行，证得涅槃


	

世俗之爱固然美好，但真爱更胜一筹


	

互相帮助守护泰国


	

了知通往真正幸福之道


	

真理的居所：高尚女士Poonsuk Banomyong


	

居士故事1-2


	

佛教智慧训练（1-8）


	

佛法与修行


	

通过礼敬平息梵天


	

从印度到亚洲


	

羽翼未丰的民主


	

生命各阶段的内在真理


	

不放逸与幸福


	

从各个角度看幸福


	

圣地朝圣——佛法纪录片


	

反复聆听，反复喜悦


	

政治佛法


	

清净的佛教弟子身份


	

从富有成效的工作中获得的幸福


	

当前的国家危机


	

佛教作为科学的基础


	

培育安乐


	

佛教徒指南





按时间顺序排列：

	

与特定情境相关的教导 -- 2001年


	

适时聆听佛法 -- 2002年


	

各种教导 -- 2003年


	

与世界相关的教导 -- 2004年


	

理解世界，证悟真理 -- 2005年


	

佛法不拒世间 -- 2006年


	

佛法近在咫尺 -- 2007年


	

佛法的渐进性 -- 2008年


	

引发真理的回忆 -- 2010年





此外，自1987年起，巴育陀尊者（Ven. P. A. Payutto）受玛希隆大学邀请，担任国际多脚本《巴利圣典》计算机版（BUDSIR for Windows）的顾问；该项目现已完成，是世界上首个此类计算机程序。

附注：尽管许多大学和机构曾邀请尊贵的作者接受荣誉博士学位、勋章和奖项，但由于健康不佳和居住在偏远省份，自2004年起（即从获得世界佛教大学授予的“最杰出学者”荣誉开始），巴育陀尊者（Ven. P. A. Payutto）已请求免于亲自出席相关荣誉典礼。相反，他向所有相关人员表达了对他们的善意、赞赏和对知识追求的支持的感谢。


[1] 全称：Somdet Phra Buddhaghosacariya Ñāṇa-adulyasundaranāyaka Pāvacanatilaka Varānusāsana Arayangkoon Vilāsanāmānukkama Gambhīrañāṇa-uttamavisiṭṭha Tipiṭaka-paṇḍita Mahāgaṇissara Bowonsaṅghārāma Gāmavāsī Araññavāsī。（译者注：这是我自己的音译；泰语发音与此大相径庭，因为泰语经常使用梵语词汇，并经常缩写巴利语和梵语词。请注意，将泰语法号พุทธโฆษาจารย์音译成罗马字母有多种方式，包括：Buddhaghosacariya, Buddhaghosacharya, 和 Phutthakosajarn。引述Somseen博士在其近期译作《头陀行》（Dhutanga...）中的话：“表面上，这个特定的僧侣头衔的名称是模仿觉音长老……这位公元五世纪的印度佛教僧侣是上座部佛教最伟大的义注师和学者。”） ↩ 
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姓名：Yongyut Thanapura

出生：1951年3月10日，于乌隆他尼府乌隆他尼市，父亲是Ruengrung先生，母亲是Kurab夫人。

教育经历

1968年：曼谷Amnuay Silpa学校高中毕业。

1975年：曼谷朱拉隆功大学建筑学院学士学位。

大学期间活动

1970年：进入朱拉隆功大学建筑学院学习。

1971年：成为学生乡村发展志愿者俱乐部成员；沙拉武里府（Saraburi Province）沙奥海（Sao Hai）区学生乡村发展志愿者营副主席。

1972年：成为学生乡村发展志愿者俱乐部委员会成员；沙拉武里府沙奥海区青年就业促进会副主席。

1973年：参加学生运动，反对军事独裁政府。

1975年：毕业于朱拉隆功大学。

生活与工作

1977年：创立Tap Kwan有限公司，一家建筑公司；所有者兼董事总经理。

1979年：与Pravej Vasri教授博士共同创立并指导《Moh-Chao-Ban》，一本旨在推广自我疗愈和家庭疗法的泰国健康杂志。（1981年，《Moh-Chao-Ban》杂志发展成为Moh-Chao-Ban基金会。）

1986年：创立Synchai Development有限公司，一家房地产公司；合伙人兼执行委员会成员。

1987年：创立佛法基金会，出版并发行佛法书籍，特别是P. A. Payutto尊者所著的书籍；担任主席。

捐赠11莱土地（4.35英亩）用于在佛统府（Nakhon Pathom Province）建造涅槃智觉苑（Wat Nyanavesakavan），由Debvedi尊者（P. A. Payutto）担任住持。在早期开发阶段，协助设计和规划寺院，进行土地填土，并监督建筑工作，包括打桩、停车场、僧侣住所和水塔的建造。

1988年：向宗教事务部提交申请，请求授权涅槃智觉苑为寺院，并于1989年1月11日获得正式授权。

1993年：与Kasetsart大学教育学院副院长Apa Suvarna-apa博士和Bruce Evans先生合作，整理法藏尊者（P. A. Payutto）的生平资料和成就清单，并将其提交给教育部教师培训委员会（现称为Rajabhat研究所），以呈报给联合国教科文组织。因此，法藏尊者（P. A. Payutto）在巴黎荣获联合国教科文组织和平教育奖。

1998年：成为世界佛教徒联谊会成员。（总部设在泰国曼谷空堤区（Klong Toey）素坤逸路（Sukhumvit Road）Soi Medhinivet旁的素坤逸24号Benjasiri公园616号，邮编10110。）

2002年：与中校Sompone Punyagupta博士（Vichaiyuth医院所有者）合作，成立泰国佛教组织大会。担任秘书长，于2002年至2009年在皇家田（Sanam Luang）组织万佛节庆典，共八年。

2004年：与曼谷省级僧伽官员、摩诃寺（Wat Mahathat）住持Phra Depmedhi（Peesucharto尊者）合作，在皇家田（Sanam Luang）组织阿萨哈普迦（Asalha Puja）仪式。协助这项任务三年。

成为国家佛教局印刷厂的委员会成员。

2005年：成为皇家田（Sanam Luang）卫塞节（Visakha Puja）复兴和发展执行组织委员会成员，在僧王寺（Wat Bowonniwet Vihara）下属的泰国佛教促进中心赞助下，由Phra Depdilok（Rabaep尊者）担任秘书长。

成为国会众议院宗教事务、艺术和文化委员会的顾问，由Kudeb Saikrachang中尉博士担任主席。协助这项任务两年，从2005年至2006年。

2006年：成为泰国佛法协会（在Srinagarindra Boromarajajonani殿下皇家赞助下）的委员会成员；履行这项任务四年，从2006年至2009年。

2012年：第二次发起将《佛法》从泰语翻译成英语的工作，聘请美国国籍的Robin Philip Moore先生担任翻译。这项任务历时五年，从2012年至2016年。


2017年：出版《佛法》英文版首次印刷，共5,000册，作为佛法赠品，在全球发行。
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PART II.

MIDDLE WAY

Majjhimé-patipada

"Mode o Practice Based on Natural Laws

Monks, without veering towards ether of these extremes,
‘The Tathagata has awakened to the Middle Way...
‘This Noble Eightfold Path, namely:

Right View...

Etete bhikkhave ubho ante anupagamma
Majihimé patipada tathagatena abhisambuddha
ayameva ariyo atthaiigiko maggo
Seyyathidarh sammadithi..

(5.V.421)
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Wat Pha Pukorn, Nayung, Udon Thani Province, Thailand
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PART I.

MIDDLE TEACHING

‘Majihena-dhammadesand

Principls o Truth Based on Natural Laws

Brahmin, without veering towards either of these two extremes,
‘The Tathagata teaches the Dhamma by the middle:
“With ignorance as condition, volitional formations [come to bel;
with volitional formations as condition, consciousess .

Etete brahmana ubho ante anupagamma
Majhena tathdgato dhammarh deseti
Aviidpaceayd saikhird,
Saikharapaccay vianar .

(s.1.76)
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‘The Temple of the Emerald Buddha or Wat Phra Sri Rattana Satsadaram or Wat Phra Kaew.
NaPhra Lan Road, Grand Palace, Phra Nakhon, Bangkok, Thailand
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In 1994 he was awarded the UNESCO Prize for Peace Education in Paris.

This English translation of Buddhadhamma was originally authored in Thai by
Bhikkhu P. A. Payutto (Somdet Phra Buddhaghosacariya). In this book, the
venerable author draws upon the Buddha's teaching on the Four Noble Truths
and explains them in detail — comprehensively and profoundly. He describes
them step-by-step, in an ordered sequence, so that readers can gain a clear an
precise insight into this pivotal teaching. They will understand the true nature
and essence of the Four Noble Truths, and recognize how a realization of these
truths enabled the Buddha to become a Sammasambuddha: a perfectly
enlightened Buddha.

Bhikkhu P. A. Payutto (Somdet Phra Buddhaghosacariya) is widely
acknowledged as Thailand's foremost Buddhist scholar. He has taught
extensively in Thailand and also in the West. His experience and interest in
both Eastern and Western cultures provide him w