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試解《解深密經》的奧祕(2-56) 
勝義諦相品第二                               釋善祥 阿闍黎  主講 

                                          (2009.07.29 講於 法爾禪修中心) 

 

二、勝義諦相品(續)  

 

 上一次講到「超尋思境」，總共有五個相：內自所證、無相所行、不可言說、

絕諸表示、息諸諍論，這五個境界就等於是超越尋思境，也就是勝義諦相。我們

提到「根本智」是證得空，解脫的根本智慧，然後提到「後得智」這是開始要用

你的智慧顯露的時候，去度眾生都要用後得智。後得智總共有五個思擇：通達思

擇、隨念思擇、安立思擇、和合思擇、如意思擇。上一次解釋到這五個思擇，後

得智所現起的一些心用。 

 

 問：《解節深密》皆作是言，過覺觀境。此本即云過尋思境，如何會釋。答有

兩釋：一云舊諸經論，皆云覺觀。大唐三藏，翻為尋伺。尋謂尋求，伺即伺察。

如《瑜伽論》等一一皆用思慧為體。而此經言，名尋思者通說尋伺，皆名尋思，

皆有推求思量義故。然此尋伺諸說不同。薩婆多宗，離心以外，別有心所實有體

性。始從欲界，至初靜慮，一切心中皆有尋伺。中間靜慮，無尋有伺。第二靜慮

以上諸地，皆名無尋無伺。通於六識有漏無漏，若廣分別如俱舍等。依經部宗，

離心以外，無別自性，亦非一心尋伺俱起。 

 

 今天看十四頁的第三段。它等於是《解深密經》裡面，他發問了，作如是言，

過覺觀境，也就是勝義諦相超越你的覺觀，這裡講超越尋思。今天在覺觀上面加

以討論。尋思、覺觀，這些大德他們說一樣的，但是如果一樣的話，梵文應該都

相同。覺觀是禪的境界，那尋思是用心意念在想的。 

 

 我們看下面這兩段都在解釋這個覺觀、尋伺。它說尋思就是尋伺。那《解節

深密經》是翻譯作「過覺觀境」。所以覺觀就跟尋伺一樣，他講「尋」就等於覺，

「伺」就等於觀。他問說：《解節深密經》皆作是言，過覺觀境。此本即云過尋思

境，在我們現在講的這一本經《解深密經》，它翻譯作「過尋思境」。它說如何來

解釋？兩個相同不相同？下面答了它是一樣。我們看它怎麼講，那我的想法是不

一樣。 

 

 有兩種解釋：舊本諸經論，皆云覺觀；大唐玄奘大師，祂翻作「尋伺」。覺觀、

尋伺當然是沒有問題，但是在這個《解深密經》裡面翻作「尋思」，不是「尋伺」。

「伺」是有一點偷窺、偷看的意思，這個跟你的思想又不一樣。尋伺我們從覺觀

的這種禪修的境界可以了解，當你念頭起你可以覺，當你妄念起你可以覺，當你
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因緣來你可以覺。如果妄想起，你一覺它就滅了；如果妄想起，你不覺，你還是

繼續看下去。所以「覺」等於是一個初步的心的功用，「觀」等於是說這個法起的

時候你知道了，但沒有滅，它也不想主動的滅，那你用觀。 

 

 觀你的自心也是這樣，觀因緣也是一樣。《金剛經》在講自性的時候跟你們講，

有因緣來起法是自性的反應，自性反應所產生的相就是自相，自相你覺了以後，

它如果緣不去，你只有觀。覺是第一覺，你不可能一直覺，所以觀那個境，你不

隨它變，不隨它起心裡面的好惡覺受，這樣的話你就有定。「有覺有觀」是初禪的

境界，底下會講。 

 

 唐三藏翻的是尋伺，尋是尋求，伺是伺察、窺伺、查看。那這兩個從心裡面

來講，在《瑜伽師地論》它也是用尋伺。覺觀也好，尋伺也好，都是一種在禪修

中，你的覺性、你的自性對一切法感知以後的一種狀態。一念覺，覺不去，就繼

續觀；如果一念覺，法滅了，妄想一定會滅，所以你觀你自己妄想的話，比較容

易控制，一觀的話，妄想自己就下去，這是你覺後不讓妄想去發展。如果你觀了

因緣，因緣有實際的法，緣不滅，法一定還在，所以你只有觀。只要你心不隨境

轉，這是你的定力；心隨境轉，那你就會進入隨緣去發作的一種現象。 

 

 有的人為什麼在打坐中比較容易起幻覺？他一念覺也許是外境引起的，覺了

以後，他又加上自己的動念，這種動念很微細的，你不察覺。你說我沒有想啊，

沒有想，但是你的第八意識隨你潛意識裡面在變，所以有的人就這個相變那個相，

那個相變那個相，一個境接一個境，一直在變化。你越看它就越變化，你不看、

不隨它轉，那個境就不會變化。所以第一念覺是外境，有時候第一念覺是你自己

的心隨它在變，所以你不能變，只能觀。能夠覺、能夠觀的話，應該是不會迷失

掉。但是你心裡面要清淨，要沒有執著、沒有善惡、沒有恐怖心、沒有喜愛心等

等心都放下的時候，才有辦法在禪修中起覺觀。那覺觀、尋伺他說相同。在禪修

上來講，《瑜伽師地論》在講禪修的境界，都是講得通的。 

 

   《瑜伽論》等一一皆用思慧為體，《瑜伽論》就《瑜伽師地論》，在有為相的時

候，你就用你的思惟心，但是這個思惟心是有智慧的，如果你的妄想心是沒有智

慧的，所以般若慧是以空慧為體。你如果有這種超然的心意識以後，你再起了這

種思慮，那個都是比較有解脫的智慧所現的，所以它說以思慧為體。 

 

 而此經言，名尋思者，通說尋伺。如果「尋伺」的話比較講起來就是一種被

動的去觀外境，這尋伺、覺觀。「尋思」就包括你自己的一種主觀意念的思惟。比

如說你要修十二因緣觀，無明緣行，行緣識，識緣名色，名色緣觸，觸緣受，就

等等一直發展下去，你就是用你的思惟心。那思惟心你要怎麼解脫？從後面倒過

來，不生就不會有，不有就不會愛，不愛不取就不會來受生，所以這種你思惟的
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話，其實不見得已經得到了解脫智慧，所以還是用一種我們凡夫心的這個心態在

思惟。 

 

 真正我們證到空慧的人，他的想不是主動在想，是突然間閃一個念頭，來一

個靈感。像今天有人來了，他說有一件問題不能解決，然後誦《金剛經》，誦到哪

一個地方，突然間腦筋一閃，那個問題就解決了！這個你有沒有用心去想？沒有！

但是你的潛在的這種覺性、你的佛性，它自己就超越你自己的凡夫心，它會有所

覺知。有所覺知，怎麼理解哪一件事，怎麼處理哪一件事，怎麼去對應哪一件事，

它都很超然會自己現起來，像這種才叫真正的思慧。不是你用你那個妄想心在想

怎麼樣、怎麼樣。比如說有搞電腦的，你在想這種邏輯，怎麼去轉這個邏輯，這

就是你用凡夫心在想，這個跟你因緣起滅、解脫知見等等都沒有關係的。 

 

 所以，講到以思慧為體的話，這是一種解脫能力的一種智慧，這是根本智證

得，上面所講的根本智證得。所現的上面所講的五種思擇的能力，都是後得智所

具有的自性或者我們佛性的一種能力。我們花一節課在講這五種不同的現象，它

的心用是怎麼樣，這才是真正的「思慧為體」。 

 

    這裡講說，《解深密經》所講的尋思通於尋伺，皆名尋思，皆有推求思量義故。

這是寫註解的講的，我的看法是不一樣，我跟你們講的。然此尋伺諸說不同，尋

伺的各種說法不同，因為每個宗派，他所體會的禪的境界有沒有究竟，或者祖師

大德本來是有修有證，到後來祖師大德的意思不能認清楚，然後文字相執著，所

以過了兩千五百年以後就各說各話。這個經典的集結，第一次比較早以外，第二

次都是一百年以後的事情。一百年以後的事情你要再去想一百年前祂們這些聖人

所留下的話是怎麼樣、怎麼樣…，都會變，所以才有各種說法不同。有說法不同

就是有問題，那看每個人的體會多少，所以就相信哪一個對、哪一個不對，才會

有一直在辯論。 

 

    那各宗有各宗說法。「薩婆多」就是一切有宗。離心以外，別有心所實有體性，

離心以外就沒有一個心，但是它實在有一個體性，如果沒有這個體性，你怎麼去

覺知？覺知也是一個心。所以我們在講說到底是哪個心？你要講第六意識也可以，

你要講第七意識，那是第二念以後才算，你要講根本識第八識，那是比較正確一

點。為什麼有的人不能覺？如果是說心所實有的體性，大家都有，但是他起心動

念都不是真正的覺性所起的。所以你要分辨這些古德所說的到底是對、到底是錯，

你自己要有一個深深的實證的功夫，才能來分辨。 

 

    比如說這個鏡子，這個鏡子是不是心？因為我們的空性，我們的佛性，我們

在講的 svabhāva，sva 這是自，bhāva 這是性，性是創起、產生，或者用中國字，

心生或者生心，有這兩個意思。「心生」，是被動的生心，是被動的感覺，這是「覺」；
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「生心」，這個自己生的心，這可以說「思」。那這個「體」是不是不同？都是同

一個，不能講不同。所以同樣一個「性」來講，中國字兩個意思把它湊在一起，

說是一個「性」。這個「性」有主動生法，有被動的感知。被動的感知就像一個鏡

子，主動要思惟就是尋思。所以這裡講的尋思境就是偏向於生心的這一部分，你

自己想，你要怎麼修，你心裡面的法怎麼起，你要怎麼控制，這都是讓你起你的

一種思惟的心。 

 

    那如果覺的話，我們說心生，是這個鏡子照到一個人，那個人現在心中，你

說這是人。一般人要透過眼睛，開發自性的人他是用自性可以感知。我們這個《金

剛經》在講的，你如果從有相中進到無相，那無相中又修到有相，這樣的話，虛

空一切世界、一切眾生，都可以看得到，這才是真正完美的自性。不然就像一面

鏡子，這個鏡子只照到十公尺算不錯了，一個來照一個，如果一百個來，你照的

還是一個範圍。我們比較一點點修行的人只能照一個，那諸佛菩薩祂是三百六十

度上下左右都能照的，所以祂所照的範圍就廣又深遠，十方虛空一切世界祂都可

以照得到。 

 

    同樣是一個體性，我們所謂的凡夫，他當然用不到這個，用得到的只是第一

覺的，比如說我們六根所面對的六塵境它都有覺知，那是第一覺，但是那個是透

過你六根所見。《楞嚴經》裡面在講的，你如果是說能夠超越了自性，開發了你的

佛性以後，知道它所見照的範圍就是廣博，所以這個差別就在這裡。你一個鏡子

照出去，照兩個三個人，跟你一個鏡子全方位的這麼去見照的話，當然這個範圍

很大，所以這個體性才是真正的體性。 

 

    現在我們回過來這裡講的，就是說離開起心動念那個心以外，別有心所實有

的體性，「別」就是另外還有一個心所，心跟心所，實有的體性。如果你講空性，

空性你應緣的時候就會起法性產生法相，所以我們的空性是自性，所產生的法相

是自相。那這個自相是你自己覺知的一個相，不管是影像、不管是念頭，或者是

什麼境界，這個都是你本身的佛性所現的。 

 

    一切有宗它還是屬於小乘的法，小乘的法比較執著於有性教。有性教就專門

在講這個尋思、種種有為法的境界。那因為有一個有為法，所以你才修無為法來

解脫，這是小乘人的看法。但是大乘的教法就不是這樣講，空性所現的一切法，

兩個都一體的、一樣的，只是你主動應緣或者是被動應緣，或者是自己起心法這

種現象，做完了，有做等於沒有做。所以我們說，「作有為，不作有為想，不作無

為想」，這是前一段經文在講的，然後「作無為，不作無為想，也不作有為想」。

這樣的話，菩薩祂是可以隨時作有為，隨時作無為，兩邊祂都不執著。 

 

一般的阿含道的他是沒有辦法去講這種道理，但是你學《解深密經》，它是在
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講佛、菩薩的境界，所以你要了解每個不一樣的說法。講法沒有什麼對錯，只是

你體驗到哪一個境界，你只要能夠懂得他在講什麼，那就是他所認知的。 

 

 「始從欲界，至初靜慮，一切心中皆有尋伺」，欲界就是六欲天跟人的層次，

到初靜慮，初靜慮就是初禪天。一切心中皆有尋有伺，你在欲界你要覺一個人，

覺一件事，你要看、要觀一個人、一件事，或者一個心念也一樣的，只是我們凡

夫的境界有凡夫的這種六根加上去。那《楞嚴經》講如果六根能夠互用的話，那

是已經開悟見性的人，他的自性都可以六根互用，眼耳鼻舌身意這六根互用。你

說我們的心可以看，這個就牽涉到你的感覺，把感覺當作看的話，你也是看到了，

但是你不知道它的樣子、它的形相。 

 

    禮拜天(金剛經)我所講的就是說，如來具足色身見，那你有的不能看到，用心

感。比如說你感覺有一個眾生來了，或者在你周圍，你是用感覺而已，你是沒有

看到。我們這個色根修行的時候，這個色根它有見性，如果色根起了魔相的時候，

有的人就可以看到鬼神、諸佛菩薩，這個他是用見性看的。有的人如果修到無色

界的話，他自己都沒有身了，沒有身哪裡有什麼見根？沒有！所以都是用心，用

心看。那心看只有感覺，比如說這個眾生是毛毛的、是涼涼的，然後你有一點心

不安，那就表示不好，來者不是善類。如果是非常祥和，心怎麼感覺，心感，你

用眼睛看不到祥和，祥和怎麼用眼睛看？一種不能用語言，不能用物相去形容的

東西，你怎麼用眼睛看。 

 

    比如說以前我在教打坐的時候，那時候有一次，他們大乘精舍不曉得是帶一

個遊覽車還是兩個遊覽車到處去參訪，然後車子就發生車禍了，翻車了，翻車以

後，我是聽講的，不曉得有多少人受傷。但是發生以後，在下個禮拜的上課，我

去的時候，那個道場就不一樣。怎麼不一樣？就是非常的祥和、非常的柔和。你

一進去就感覺到，就是好像一個，我們講的安祥寧靜一樣，或者是非常的平靜舒

適的一種環境。同樣一個道場，同樣是那一間大乘精舍，為什麼有這個現象？一

定他有持什麼咒，一定他有做什麼法會，當然法會是個人做的不是一起，因為這

個發生沒幾天的車禍。做法會以後，諸佛菩薩就放光加持，那個環境就不一樣，

你用眼睛看不出來，你用心感。 

 

    那怎麼心去感？你心要開發出來，用感覺的。如果你修行達不到心眼開，你

這個感覺不到，所以只能用色根—眼根、耳根、鼻根等等的去感覺一切外塵境。

如果是要看這個人，看到了，哦！有一個鬼神，它的樣子怎麼樣，也許以貌取人，

它的樣子很不好看，你就說這個好像壞人？不能這樣講。天龍八部的這些護法神

有時候不是每個都長得很好看，這是過去有修戒律有修行，但是留一點尾巴，瞋

心或者是忌妒心，不清淨，所以有福報升天。 
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    天神祂有十二類，除了我們所知道的天龍八部以外，我們所知道很多鬼神也

都是屬於天神。羅剎、夜叉這一類都屬於天神之類的。這些它的形狀不是好看，

但是有的學佛了，心地也善良了。所以心感就可以超越眾生的善惡，可以知道它

是好的是不好的；你用眼睛看，看不出一個人是好是壞。當然如果眼跟心都一起

用，那是最好，因為每個人的心都會顯現在他的臉上或者眼神上。你眼睛也可以

看，心也可以感，這個人是怎麼樣。有的人進入無色界境界的話，地上菩薩祂是

無色界的天神再修佛法就是菩薩，這登地菩薩。如果是沒有真正登地的，那就是

見根還在，阿羅漢祂的見根還在，所以祂可以看。但看是看啊，祂是以觀人、觀

境為主，不是以心去感，所以這個最大的能量也頂多到看到三千大千世界，一個

佛剎土，不能像佛祂的心如虛空，就可以盡虛空遍法界都能夠看到。 

 

    我們剛剛講的登地菩薩，他心可以感覺，但是他還不能看，所以你要具足色

身見，這個要再練、要再修，修到以前可以見的自性再開發出來，這更深一步。

有的人可以見，有的人不可以見，不可以見的就是你還沒有進去修行的境界，所

以什麼都看不到，心也不能感。你先可以看到了，就是用我們的六根自性去看一

切境界。然後如果是破色身了，五根就不用，只用心根，心根就是我們的心。這

個心根只能感，不能觀那個相。我剛剛講說，這個來的是好人、是壞人，這環境

是惡劣、環境是柔和、是怎麼樣，你可以感覺。各有千秋，但是佛兩個都修到。

大菩薩也是一樣，重新可以再看，可以再看之間，祂所看的就更遠、更廣。 

 

 一般《楞嚴經》所講的色陰魔相的境，或者阿羅漢以前，四禪以前的這些境，

都是用色根這種見性在看。所以不管是心，這裡在講尋伺，初禪有覺有觀，二禪

是喜俱禪，修到最後是無覺無觀，一境性。有覺有觀，你要講有尋有伺也可以，

這初禪；有覺無觀；或者有的人是無覺有觀；到四禪無覺無觀。無覺無觀這個心

一境性，就是你的心面對一切外境、因緣，不以覺觀去面對它，自己自性自現，

自起自滅。 

 

 所以到越高的禪修，或者修證越高的諸佛菩薩，因為你的心不動，可以三百

六十度或者全方位的去看外境、眾生，或者一切世界。祂們的心越不動，這個眾

生心越現。我剛剛講的這個鏡子的例子，如果這個鏡子是全方位的話，像你去遊

樂場所，他那個水晶球是貼了很多不同角度的這種晶片，能夠這麼轉，能夠這麼

全方位的照。諸佛菩薩的心、自性，就像這樣子。那我們都是很偏窄的一面鏡，

對著你就看到你，你走過去了，就看不到。如果同時來了一百個人，你鏡子可以

照幾個？頂多照前面兩三個，後面照不到。我們的心，習氣毛病，就像我們鏡子

大不了，就是這樣子。所以覺觀、尋伺都是在初二三四禪之間所現的，到最後無

尋無伺。 

 

 「第二靜慮以上諸地，皆名無尋無伺。」所以這裡講無尋無伺是第二靜慮以



 7 
 

上各地，都已經不再去管。覺觀是在初禪的境界是最厲害，為什麼？你這個起心

動念都自己要警覺，要看著它。善念你就很高興，那惡念你就：「哎呀！我怎麼還

有這個念，我怎麼…」，就自己在嘀咕嘀咕。為什麼？因為我們剛開始修的時候，

對於善惡分別心很重，看到好境界就歡喜，看到不好境界就非常的恐怖。我們的

念頭也一樣，你看網路有的網友來問：他心裡面被冤親債主捉弄，你越要尊重諸

佛菩薩，它就越用那個不好的字眼來讓你對祂起不恭敬心，這麼跟你搗蛋！那你

如果不懂得你的心念受它的心念影響，你說：「哎呀！我怎會起這個邪念？我這麼

會起這麼不清淨心？」然後自己就非常害怕、非常恐怖，不知道是被這些冤親債

主的念頭所影響。所以剛開始修的話，對這個念頭的管理是非常用心，禪宗講執

杖牧牛都是這樣子，都是很小心的管你這個心起滅。 

 

 我們修佛法的人在不打坐的時候，你還是要觀你對人事物的應對到底是怎麼

樣？如果一個心眼開的話，你起心動念，你有一個覺知嘛，心所之外還有一個實

際覺知的體，我們說空體，空體可以覺知。比如說某個同學講哪一句話，你心裡

面就有嘀咕，就有不以為然的心，它也會起來，念頭會起來，你看得到。剛開始

開悟的人都是這樣，可以看得到。 

 

 什麼叫開悟？一定自己的心起心滅要能夠清楚，這個在初禪境界也是這樣。

如果沒有初禪這種境界的話，你連打坐的入門都還沒有，你這個念頭自己起滅都

搞不清楚。你跟人家對話，好像一般人對話一樣，不知道你自己的喜怒哀樂顯現

在對話之中，這也是心眼還沒開，有開的話你就很清楚。所以這個是你在尋伺之

間小心的在管理你這個不清淨的心。 

 

你到二禪三禪四禪以後，它這裡講雖然什麼二禪以上就無尋有伺。中間靜慮，

無尋有伺，剛開始的話是有尋有伺。一般我們講比較通俗一點，只有講初禪是有

覺有觀，二禪就不再去講這個。二禪就講心的問題，喜俱禪；到三禪的話呢，他

身體充滿氣，所以身體很快樂，樂俱禪；四禪就一境性。 

 

 在《大智度論》裡面都是以覺觀來說初禪，但在《瑜伽師地論》裡面它分得

很細，從有覺有觀到有覺無觀，到無覺有觀，到無覺無觀，它是這麼層次的在漸

進，所以它禪修的境界總共有十七地，瑜伽十七地。如果禪宗來講的話，簡單，

執杖牧牛，在前面一段。如果你心清淨了，禪宗直接講回凡。回凡就是說你的妄

想心沒有了，心清淨就沒有妄想心。沒有妄想心的話，你自己本身的覺性跟你講

話應對，這兩個心是一體的。 

 

 我們上一次講到如意思擇、隨念思擇，還記得嗎？上兩個禮拜講隨念思擇，

一個因緣，你隨你的意念就講出來了，不必再思惟，再思惟那就不是你的自性所

現的，不是你的佛性所應對的，這樣不是說悟到佛性的人在顯現的一種現象。我
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們了解各宗所講的尋伺，這裡它這麼解釋，第二靜慮諸地以上都是無尋無伺。 

 

 根據《大智度論》，四禪有時候是我剛剛講的有覺有觀、有覺無觀、無覺有觀、

無覺無觀。無覺無觀就是禪宗所講的不必再用心去管你這個心，你清淨心的時候，

佛性自己去應對的話，就不必覺觀了。因為一直覺觀、覺觀，你會散亂，你一直

看我的心在起好的、起壞的。因為你不清淨才要看，如果心清淨的話，你講出來

的都很自在的隨因緣去講話，不會說你對錯，你超越對錯的觀念的話，你就不會

小心翼翼的，講錯話人家不高興。因為你的佛性要講這句話不是去考慮說人家高

不高興，不會這樣，你的佛性只是說你講這一句話是不是能夠轉他的業、轉他的

觀念？能不能度他？這麼在行為模式，不是用思惟模式。 

 

 隨念講就講，講的有時候開頭就不是很柔順、柔和，有時候罵人也罵了，但

是結果是好的。所以禪宗祖師大德祂們懂得這種三昧，祂們很會應用。其實講起

來就等於《解深密經》在講，作有為不作有為想，作無為不作無為想，心清淨以

後，你就隨你的自性，講什麼話就講什麼話，該柔就柔，該硬就硬，隨你的心念

在做。那你都沒有什麼好壞，沒有什麼對錯，也沒有罪惡感，也沒有怎麼樣，就

很自在，修到最後就回到清淨心。 

 

 那這裡講的一境性只是說你的自性開顯到一個境界，它自己見照到很多的境

界現，現的時候你又不去分別，你一不分別，它所看的範圍就越來越大、越來越

大，所以四禪天就可以有天眼通。天眼通最大可以觀到三千大千世界，跟阿羅漢

一樣。世間禪定也有到這個境界，但是你的心跟這個定力離不開超越尋伺，無尋

無伺。你如果有尋有伺，還動思惟心的話，那怎麼去進入一境性？怎麼進入這個

鏡子能不動而可以看全方位的外境？不可能！所以心清淨度跟你不執著，你一執

著就是還有覺觀。 

 

 你說覺觀不好，覺觀不好沒有錯，但是你沒有的話就是還沒到初禪。你自己

起心動念知道嗎？如果還不知道就要用功，沒有突破身體對你心的束縛的話，你

不知道你起心動念。但這個不是最後，起心動念只是初禪的境界，你觀到了，到

最後無尋無伺，不必再覺觀。為什麼？因為你心清淨，所說所為是依因緣在應變，

不是依你的思惟在講話，或者對什麼講的小小心心的，這個就是還是有一個思惟

心。 

 

 「通於六識有漏無漏」，眼耳鼻舌身意這六識，你心不淨那就是有漏，如果你

心清淨了，證到第八識清淨，六識也清淨，所以這裡六識有漏無漏，你應該了解。

六識是眼耳鼻舌身意。有漏無漏，「有漏」是善惡法都做，你六根對六塵境都起善

惡法，有這個執著，這就是有漏法。那如果「無漏」呢？因為六識清淨、七識清

淨，八識現起的話，它自己無漏智慧開顯。我們要修的都是這個無漏智慧，就是
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沒有煩惱的智慧，沒有煩惱就顯現在你的般若智慧上，也在你的磨練，你沒有磨

練，你般若智慧高低都還有分別。 

 

 同樣都是具足般若智慧，有的人小事看得開，有的人大事就看不開，有的人

對某一項看得開，對一某件事就看不開。每個人的執著都不一樣，等到全部都是

看開的時候，這般若智慧是開顯了，什麼都無所謂，就真正的無漏智開顯。無漏

智開顯，你六識就清淨。有漏還在的時候，六識可清淨、可不清淨，或者一點點

清淨，或者眼根清淨，耳根不清淨，六根總是有一個毛病，就有漏法。這個有尋

有伺、無尋無伺，通於有漏無漏，如果無尋無伺比較偏向於後面的無漏。 

 

 「若廣分別如俱舍等」，你要怎麼分別，你要去看《俱舍論》，《俱舍論》就詳

詳細細在討論這些。《俱舍論》也可以講是唯識宗裡面誇大乘小乘的一本經典，講

的也是很繁瑣，那繁瑣就是適合菩薩，一般初機的菩薩他沒有辦法接受那麼繁雜。

像現在我們《解深密經》資料越來越多，為什麼越來越多？你到學習《解深密經》

的人呢，已經是般若智慧應該具足了。般若智慧具足的話，你就是要進入，這個

心把它開放，去用它，用了等於沒有用，做了等於沒有做，這種功夫就是在《解

深密經》裡面練。你這麼練練練，你最後才會起神變。第八品就是在講諸佛菩薩

怎麼化，化一個化身，化很多化身，化千萬億化身。那怎麼化？你已經學到空，

解脫有了，你學到心怎麼用有為法，或者是咒語怎麼唸，這陀羅尼門，陀羅尼門

就要慢慢跨入神通變化的一個階段。所以你知道這些大菩薩或者是再來的這些，

祂們示現在人間，做一些神通變化，有時候都是用咒語跟手印，但是祂們用咒語、

手印，不是現在你的面前，祂們是在心中。 

 

 你像佛在結手印，祂不必用手去結，祂心裡面一念結什麼印。比如說祂在降

伏狂象守財，你去過王舍城，王舍城這個調達跟頻婆娑羅王的兒子篡位了嘛，本

來狂象是有固定的日子才能出來，因為這一頭象發神經病一樣，反正一出來看到

人就要去撞他、去踩他，所以要出來都會打鑼敲鼓告訴全城的大眾：「今天狂象守

財要出來了，大家不要出來街面上！」 

 

結果有一個人要供養釋迦牟尼佛，釋迦牟尼佛答應了，答應了以後明天要去

受供，然後調達就去"使弄"(台語 sái-lōng，指挑撥)這個國王，把狂象守財放出去。

那因為國王會當王也是調達幫他篡位的，所以他不得不聽他的。雖然他對世尊很

尊重，但是也不得不償還他的債就對了，因為幫他篡位成功，所以才能當國王。

所以那天就出來了。其他的弟子聽到了，今天有打鑼敲鼓說明天狂象要放出來，「世

尊！你是不是改一天再去？」世尊說不要。祂自己都知道自己在做什麼事情，照

常舉行，時間到了，五百比丘跟著世尊就出去了。然後走到半路上這個狂象真的

出來了，看到那麼多人就衝過來了，釋迦牟尼佛就用《佛心經》，我記得好像是心

中心法的第二印還第幾印。不可能在那裡比手印，祂在腦筋裡面結印、持咒，結
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果這個象衝衝衝到祂面前跪下去了，祂這個手印咒語發生威力！ 

 

 你修到空觀以後，你進入陀羅尼門，你要國土來去自如，好像我們在飛的一

樣。你說諸佛菩薩怎麼那麼靈通啊，說來就來，說去就去，怎麼一下子到西方極

樂世界，一下子到東方琉璃光如來世界，祂們怎麼去啊？都有祂們的咒語跟手印，

你一結，去哪裡隨便你去。像這些你要心清淨以後要做的事情。 

 

 《解深密經》也在講這個，讓你的心怎麼去變、神變，無中生有，怎麼去變

化，然後去利益眾生，做了以後又等於沒有做。現在我們才在講〈勝義諦相〉，講

勝義諦相樣子是怎麼樣？離言說相，離一切有為無為相，離一切法相。那菩薩又

不能不作法，因為你要度眾生啊，所以有為法要作，作了叫你不要罣礙。這個就

是你對於《解深密經》的了解多少。有的人是說修行就是善，善的人就執著善，

不去犯惡，那這個就是執著一面，還是執著。 

 

 你像阿羅漢執著戒律，執著戒律是善沒有錯，不敢犯錯。菩薩不是這樣，菩

薩善當然要做，惡我是為了度眾生去做，看起來不是修行人該做的，怒目金剛都

是在做這種事情。怒目金剛專門在降伏這些疑難雜症的，心卑劣、不清淨的這些

人，因為這些人都不按牌理出牌的，所以就有很多的怒目金剛出現。怒目金剛講

起來也是最慈悲的，現憤怒相來懾服你這種心地不好的人。心地好的人聽菩薩講

話就好了，菩薩講一講，他道理搞懂了，他自己就會知道怎麼做、怎麼修了。有

的人就是心地不清淨，貢高我慢或者其他亂七八糟的，你要有一個力量來降伏他，

他才會乖乖的來學佛，要有這些憤怒金剛來做。 

 

 「依各部的經論所說，離心以外，無別自性」，所以心就是自性，自性就是心，

講起來也是對，看你站在什麼角度去講。心是由自性而起的，如果沒有自性哪裡

有心，沒有錯，但是你心是一回事，自性的覺又是空性裡面的又一個事情，這個

你到底認識多少？各宗他們如果沒有像釋迦牟尼佛教導的，從小乘修到大乘，從

顯教修到密教的話，你沒有一個完整的概念，你就會執著佛法裡面的一角，認為

這個就是佛法，各宗各派的建立都是這樣子。你要學正確的佛法只有一宗，就是

釋迦宗，從小乘學到大乘，從顯教學到密教，全部都學了，你就自己懂得，比較

有清楚的理念、有概念。 

 

 心是由自性而起的、而現的，那心總是有因緣才會起心嘛，所以因緣有內在

的妄想因緣或者種子，過去世的種子你可以現一個影像。最近常常在夢中在看電

影一樣，現在夢中每一次都在演故事，那演完了到底裡面哪一個是我自己？搞不

清楚。那個故事有的是近代，有的是古代，都亂七八糟的。你清清楚楚，不是第

六意識的獨頭意識，第六意識獨頭意識你是不清楚的，你會飛啦會幹什麼會什麼，

亂拼湊。我以前跟你講說，你的自性如果開顯，只是看一個畫面，然後就沒有了，
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你也清楚的知道那個畫面是什麼。但是你的能力越來越強的話，這個故事就有動

的，就像我們在演電影一樣會動，就等於我們日常生活情況一樣。 

 

 釋迦牟尼佛在觀過去世某一個人的因緣的時候，祂是整套的，所以祂在講故

事可以講得很細，每一個關節祂都可以交代很清楚。一般的阿羅漢或者是四禪天

的天神，祂雖然有宿命通、有天眼通，祂們所看的就知道你現在下一世大概會出

生做什麼，為什麼會出生做什麼？不知道！哪一個因緣讓你會出生什麼，這些只

有成如來的人祂是全部可以看到。我們如果懂這些，你就會非常的相信佛的威德

力多大。 

 

 你讀《解深密經》，在前面我們剛剛講的，第一品〈序品〉就在講佛的功德相、

菩薩功德相、阿羅漢的功德相。當然佛的功德相包括很多的神通變化，菩薩跟阿

羅漢的功德相都是包括解脫跟一般的智慧，教導眾生的智慧。那我們學《解深密

經》一方面認識諸佛菩薩的功德相，這是我們要學習，最後要得到的；然後認識

祂怎麼起神通變化，怎麼會起。你心以前把它綁得死死的都不動，你現在要起神

通變化，一定要放開，放開才能變嘛。以前跟你講所有相都虛幻的，不要相信它、

不要相信它，到這裡你要放開心，你不放開心你怎麼自己玩？你自己變不起來！

你起碼要先放開心去接受。當然啦這過程諸佛菩薩都跟你安排好，你的智慧夠，

你的功德夠，那就讓你去體驗。 

 

 這體驗，先修空，什麼事情都看得開、都無所謂，空證得了。然後再來給你

知道你過去是幹了什麼，造很多的殺業。最近有一天晚上做了很多專門殺人放火

那種事情一樣的，好像轟轟烈烈，殺業那麼重！為什麼以前不讓你看？以前你還

在修空觀，還沒有完全解脫，現在什麼好的、壞的都無所謂了。你放得開的話，

才能讓你知道你過去到底是幹了什麼，不然你就嚇死了！我們累劫以來無明造業

太多了，不可思議的事情太多了，所以這個你要翻過一個山頭以後，你心要放開，

放開也等於是說，你會體會過去的事，然後你會讓心有一個基礎把它鬆開，鬆開

它才會變，你不鬆開一點的話它怎麼變？你跟它抓得死死的，它玩不起什麼東西！

所以你要能夠神變的話，你當然心量要放開，對善惡、對一切法的分別都要慢慢

的、慢慢的平等觀它，這你要了解。 

 

 離心以外，無自性也好，有自性也好，看你站在什麼角度。我們看經典、看

這些古代大德在解釋，不能夠全部接受，你要了解他在講什麼，他是偏向站在哪

個角度在講。 

 

 「亦非一心尋伺俱起」，如果有尋伺心起的話，也不要看成有一個心，所以這

個在講心識跟諸法之間的關係。 
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 故成實論覺觀品云，有說覺觀在一心者，此事不然。解云：經部大同大乘，

然差別者，成實論宗以心為體。依大乘宗，思慧為體。又經部宗三地別者，如大

毗婆沙，欲界，乃至有頂地，具有尋伺。而說三地有差別者，欲界初定，一切善

染、無覆無記靜慮中間，乃至有頂染污心等，名有尋有伺地。靜慮中間，善及無

覆無記心等，名無尋唯伺地。第二靜慮，乃至有頂善，及無覆無記等名，無尋無

伺地。 

 

 再下來這一段，「成實論覺觀品云，有說覺觀在一心者，此事不然」，如果是

覺跟觀同時在一個定點時間出現的話，有沒有可能？不大可能，有覺就沒有觀，

有觀就沒有覺。剛剛我們講不是有覺有觀嗎？這個就看你有沒有實際的修證。《成

實論》是菩薩寫的論，是唯識裡面很重要一部經典，他說覺觀在一個心，他能夠

這麼講，為什麼你說「此事不然」呢？這是後來註解的人講的。後面此事不然，

有然不然，你不要去管它，我們現在在講起碼初禪有覺有觀。那你說這兩個能不

能同時存在呢？其實很難講說同時存在，因為你覺，比如說一個人來，你先看到

一個人，這是「覺」。然後出現了第一次覺以後，他一直走進來，我觀著他，他一

直走進來，就「觀」，覺已經過去了，就觀。 

 

 但是大智度論裡面講，或成實論裡面也講，覺觀在一心，那是在講什麼？所

以這個不是說境界上的體會有什麼差別，是在表達上可能大家有一點表示的方法

不一樣。那一般普通是先覺以後再觀，或者是覺了以後，你不能夠洗掉你的妄想

心，然後再觀，剛剛我講的。所以不大可能是同時又覺又觀，除非是諸佛菩薩，

因為祂觀中不作觀想，覺不作覺想，所以祂覺觀是隨時都在，隨時都不在。這是

你要去學習祂為什麼講說在一心。《成實論》它不會講錯，我們會在那裡說是這樣、

是那樣，就是我們境界不夠，所以才會有覺的時候就沒有觀，觀的時候就沒有覺。

如果有觀的時候沒有覺，那你怎麼觀？能觀的那個又是什麼？那還是覺！ 

 

 你要講覺有時候很難去解釋，你講自性可能就比較能夠搞清楚一點。這個自

性能夠覺，然後長期的覺就是觀嘛，覺、覺、覺，不是就觀了嗎？觀就一直看嘛，

那覺是感覺一下子。所以我們在《楞嚴經》裡面講一個「始覺」、一個「本覺」。「本

覺」是我們的佛性，「始覺」是第一開始接觸到因緣要起感覺、覺知的那一剎那之

間的一種自性的功用現起。每一個名相，越高修行的這種論說，你不能講他講得

不對，你只能說我體會的對不對。「此事不然」，註解他是這麼寫的。 

 

 「解云：經部大同大乘」，所有經所說的呢，大同大乘所有的論說。但是有一

點差別者，「成實論宗以心為體」，成實論說以心為體，我們一般講是以空性為體。

那空性，因緣才起心，這個就是法相。為什麼成實論以心為體呢？因為空性所生

起的法相，這兩個是一體的兩面，你不能分離。我們禮拜天在上《金剛經》是不

是這樣講？自性也可以，自相也可以，這兩個是在講同一件事情。所以它講說
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svabhāva 等於是 svalakṣaṇa，svabhāva 這是自性，lakṣaṇa 是相。自性在哪裡？

自性是沒有一個東西的東西，所以叫作空性。你要抓它，沒有，沒有它卻可以應

緣起法。這個因緣來了它起了法，起了法就法性，法性所現的法相，這個法相看

起來，我畫是畫在這個外面，其實法相就現在空性裡面、自性裡面。 

 

 所以自性現一個法，這個法到底是自性、還是空性、還是自相？講來講去都

在講一個東西嘛，各個宗派不同就在這裡。他說有自性，他說沒自性。他說這是

講心，心是講法性；他說有一個空性然後產生法，所以這個法性嘛。法性跟空性

其實兩個是在一起的。因為我們常常在講空性、空性，然後產生有，這兩個把它

二分法，為了說明方便，所以名相常常會二分，其實這兩個是一個東西。你的心

中有沒有一個空？沒有聲音來，你的聞性起不來，所以你自性就沒有；聲音來，

你的聞性就現出來，你說它從哪裡現出來？不知道。我們勉強叫它是自性，自性

是空性，空性它是產生一切法。生起來以後，你說以心為體，以心為體比較偏重

於有為法。因為這個如果性宗以性為體，如果法相宗以法相為體，那這兩個不是

同一件事情嗎？ 

 

 所以我們釋迦宗的就是兩個都一樣，你把道理搞懂了，以心為體也好，以空

性為體也好，兩個都是一樣的東西，都同一個東西，沒有再另外有一個東西是心，

沒有再另外有一個空性產生一個心。你說沒有卻可以產生念，你說這個腦筋裡面

切下去都是細胞、都是物質，但你怎麼塞了很多過去無量劫以來所做的大小事情

都在裡面，它怎麼塞的？到底塞在哪裡？顯微鏡也看不出來，電腦看也看不清楚，

不曉得藏在哪裡？沒有啊！但沒有卻一大堆的垃圾都在裡面，這很妙的就是這樣

子！所以撇開我們的個體，你除了講佛性或者講空性，你很難去說明說那個東西

到底是什麼。 

 

 「依大乘宗，思慧為體」，依大乘宗裡面來講，思慧為體，思慧這裡加了一

個慧，等於是你空體所現的這種念，不是你用妄想心所想的，這樣想、那樣想那

個心。這裡的思慧，你要了解它是空慧證得的人所產生的心念，這是思慧。你要

把它看成一種心念，但是是清淨的人才有的，如果把它看成是每個人都有，那不

見得。有的人為什麼很會動念頭，很會想問題，但是心就不能夠清淨解脫？那個

不是清淨解脫就不是真正的思慧，只是一般的智慧。世間智慧有，但是解脫的智

慧沒有。所以既然是體，一定是會解脫，一定有超然一切有為法、無為法的境界。 

 

 又經部宗三地別者，如大毗婆沙論，它說三地是有分別，大毗婆沙論裡面講

「欲界，乃至有頂地」，欲界有六天，然後初禪、二禪、三禪、四禪，然後四空處

定，最高的是非想非非想處定。這裡有的沒聽過的話，稍微說明一下。我們說三

界九地，欲界是六天為主；然後色界，初禪-離生喜樂地，二禪-定生喜樂地，三禪

-離苦妙樂地，四禪-捨念清淨地。捨念就是平等觀一切感情覺受，捨是平等的意思，
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或捨一切念也可以，善惡念、對錯念、什麼念都捨掉了，捨掉了就平等了。這是

色界。無色界，無色界是空無邊處定、識無邊處定、無所有處定、非想非非想處

定，這裡不能講天，這裡沒有天，因為無色界沒有身了嘛，沒有身它就沒有出生

到哪一個天去。那所謂有頂天一般講就是在指這個非想非非想處定，最高。 

 

 佛教有兩個有頂天，這個它不住在非想非非想處定，它會住在無所有處定，

這個可以講無色界的有頂天。有的講有頂天--五淨居天，五淨居天是阿那含天，阿

那含天就不還天，不還天是佛教裡面聖人居住的。阿那含是三果，三果阿羅漢居

住在五淨居天裡面，這是佛教真正的有頂天。 

 

 那在世間禪定裡面有頂天不取非想非非想處定，是取無所有處定。無所有處

定就是說，你空也好、有也好，你的念頭起滅起滅都不去執著，不進入非想非非

想處。非想非非想處是世間禪定裡面的最高的，所以它是世間有頂天。那佛法寧

願在無所有處定這裡，不去進入非想非非想處定，這是心態的問題，不是境界的

問題，是心，你對它的運籌，怎麼去運轉它的問題。那你處在無所有處定的話，

就比較靠近我們佛教徒在修行般若智慧的法。但是不是住在這個定裡面，住在這

個定變天神了。我們的法比較靠近這個。 

 

 你要修到聖人的境界，心清淨的話，就到三果不還天，五淨居天。五淨居天

有五個天，有五個層次。那五淨居天到底比這個多高？高到非想非非想處定這邊

的天主看不到祂到底在哪裡。五淨居天是聖人居住的地方，所以你看常常哪一個

阿羅漢怎麼就跑到有頂天去，就跑到五淨居天去，然後去那裡一下子回來，就問

世尊怎麼樣怎麼樣，祂們怎麼有這個能力？祂們有神通，要去就去了，去到最高

的有頂天那裡去。有一個名詞 akaniṣṭha 這是有頂天，講這個五淨居天。 

 

所以它是講這個，欲界乃至有頂地，具有尋伺。你看大乘大毗婆沙論，它講

說，所有的天神甚至於，這裡沒有講五淨居天，乃至於有頂地，這裡講地嘛，所

以我們說三界九地，就在講這裡，有頂地。我給你們一個概念就是，講到有頂天、

有頂地，如果"地"的話，就是講三界九地，有時候跟有頂天也是一樣，那這裡有頂

天是佛教裡面五淨居天。 

 

 阿羅漢居住在哪裡？不是比五淨居天更高嗎？不是，阿羅漢在人間，在哪一

個地方祂都可以居住，天上祂都可以居住。所以我們人世間的所有聖地，很多阿

羅漢。我們去菩提迦耶，很多阿羅漢凌晨一早就要去拜見世尊。祂不一定要住在

天上，因為祂心解脫，在人世間的這種環境祂照樣解脫。所以這個心量不同，祂

沒有什麼絕對的。 

 

 那五淨居天，阿那含不還果，再上去就是阿羅漢。為什麼叫不還呢？《金剛
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經》裡面講，不是不還，祂還是會還，講起來就是比較下階的，總是五階比較下

階的這個阿那含，修得比較差一點，智慧鈍一點的，祂還是要來人間，出生人間，

然後再成阿羅漢道。那比較高一點的，智慧高一點的，在這邊祂就證得阿羅漢道。 

 

    阿那含跟阿羅漢差在哪裡？阿那含主要是斷五下分結，哪五下呢？就是身見、

戒禁取見、疑心病、貪、瞋，為什麼他沒有斷癡呢？這個癡就是因果，你懂因果

的道理原因的話，你這個癡才滅。雖然阿那含有五神通，但是他看到宿命通都看

到那個表面的，看不到真實的因——為什麼會變那樣？為什麼你會出生到這

樣？——他看得不是很清楚！到阿羅漢才真的看清楚，那輪迴的因，補特伽羅跟

眾生之間牽來牽去，那種藕斷絲連非常綿密的這種牽扯，到阿羅漢才看得清楚。

你看得清楚才能夠斷，你看不清楚怎麼斷？所以雖然是阿那含的五神通，五神通

跟世間禪定的五神通差不多，沒有到漏盡的境界，所以他是沒有破這個癡業，他

只是斷這個五個比較粗的，五下就是比較粗的。 

 

 那阿羅漢是斷了五上分結，五上是比較微細，當然微細不是這五個，主要是

斷五上分結。這個常常在講，有的沒聽過。 

 

 第一個是色界縛，色界所現的這些現象，不被它綁住，祂斷色界縛。第二個

斷無色界縛，這邊的四空處定，祂也不會被綁住。第三個斷掉舉，掉舉不是一般

開始修行的那個心起伏起伏，起伏起伏是你自己的心，這裡掉舉因為你修到這個

境界的話，你心量已經開了，你會感召眾生的心，眾生心跟你的因緣的心就感召，

有的心不安，別人感覺也不安，有的心煩，別人感覺煩。那你慢慢修，哦原來我

們同一個心，所以你要清淨，你自己清淨不行，你一定要在你周圍的眾生心也要

清淨，你這個心才安。 

 

 那你到底清淨多少？如果我的心只能安這個房間裡面的幾十個人，超過的話

我就沒有這個能力承擔，這個心就會掉舉，七上八下。你看阿羅漢祂可以觀到三

千大千世界，所有三千大千世界裡面眾生的心，祂都能夠安得住，這斷掉舉。你

修行要思惟，不要看名相，你要看它的境界是在講什麼。為什麼阿羅漢去掉舉，

我們起先不是也去掉舉嗎？為什麼到阿羅漢才會去掉舉？祂的掉舉不是跟你人的

層次，祂是跟虛空之間的關係，跟虛空眾生的因緣，怎麼去安住這個心。這個祂

要去掉的。 

 

 第四個是我慢，阿那含因為有五神通，所以有慢心，他以為是佛，你有我也

我，他不知道佛的智慧跟神通比他大得多，因為很多阿那含他以為是阿羅漢。如

果有阿羅漢境界的話，就不應該有我慢心。阿羅漢已經是無漏了嘛，還有什麼我

慢？就因為是半調子的所以才會有我慢，所以阿那含就具足我慢心，阿羅漢就要

斷掉我慢心。最後一個，無明，根本無明。你到無明根本盡的時候，你心都發明
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了，你一切煩惱當然沒有了，就卡不上你。 

 

 所以這五個是阿羅漢要證的，五上微細的習氣斷。你智慧低的就來人間再修

這個，所以說不來者不是不來，還是要來，《金剛經》裡面講的嘛。那為什麼不來？

因為比較智慧高的祂在這裡就直接證阿羅漢了，在天上祂還是繼續用功，然後自

己能夠看，因為祂的心量大，祂可以看得到三千大千世界那麼寬廣的眾生跟世界，

然後祂自己再磨練、磨練、磨練，磨練到最後什麼都看開了，真的無漏證得的話，

就是阿羅漢的境界。所以這裡順便說明這些。 

 

 而說三地有差別者，欲界初定，一切善染、無覆無記靜慮中間，乃至有頂還

有染污心，名有尋有伺地。因為有頂是世間法，所以以佛法的心來看的話，這個

染污心還是有的，沒有汙染法，也有染善法，執著善法也有，等等名為有尋有伺

地。各種說法，我們了解他們怎麼說，但是這個要有實際的境界去印證。好，今

天比較晚，就停在這裡。 

 

 


