
從中觀看唯識──下
12. 從生到死

於經典上謂：「壽、暖、識」此三者須互相和合、依持，生命方得以持續。如三者缺一，即會命終。

其中「壽」是指命根。而命根的存在與否？乃與身體的健康有關。如病得嚴重，命根即搖搖欲墜矣！

「壽」是指命根，命根雖不是一個有形的物體，但因為有命根，眼睛才能看，耳朵才能聽，腦袋瓜才能想，能展現它們各自的功能。以電腦來講，若還能正常操作，即表示命根還在。故命根主要跟色身的健康有關，如色身病得嚴重，命根就搖搖欲墜！死了，命根即斷矣！

其次「暖」者，狹義是指體溫；廣義則指能量也。我們活著不只語言動作，需要能量。甚至心臟的跳動，血液的循行，神經的傳導，都需要能量。故能量耗盡，即活不成矣！

第二「暖」者，一般人都會想到體溫，人活著都有體溫。如果死了，體溫即慢慢下降。但以我的瞭解，「暖」者，廣義的定義還包括能量。體溫當是能量的一種；但活著，不只需要熱能，還需要動能。我們手動、腳動，當需要動能；心臟在跳，血液能流，這也需要動能。甚至神經不斷地傳輸不同的資訊，也都需要能量。如果沒有能量，這機器就不能動了。

最後「識」，則指藏識爾。若藏識離身，亦將命終也。

第三、要有「識」──指藏識，生命才能繼續存在。

這三者，如用電腦為喻：則「壽」相當於硬體，「暖」相當於電力，「識」相當於硬碟裡──包括作業系統等的一切檔案。

電腦的硬體，當然包括的零件很多：如主機板、硬碟、螢幕、滑鼠、鍵盤、顯示卡、音效卡等很多。

a.電腦的硬體壞了，如非主機板或硬碟等重要零件，其實還可運作，只是功能不太齊全。

比如音效卡壞了，它就啞巴而不能出聲；但其它部分還可操作。如果鍵盤壞了，還可開啟檔案，只是不能輸入。所以，如非重要零件，雖壞了電腦還可繼續使用，只是功能不齊全爾！

同理，人的身體病了，或殘障了，如非心肝腦肺等重要器官，其實還可活著，只是功能不太齊全。而重要器官的壞，又可分為「頓壞」與「漸壞」。像「心肌梗塞」殆屬於「頓壞」，一發作，人就死了。如肝硬化或癌症者，則為「漸壞」。

為什麼講這些呢？因為這跟「預知時至」的能耐有關。一個人慢慢老了，他大概也知道來日不多了。同理，雖年紀不大，但身體多病，他也清楚這身體快不能運作了。

「頓壞」則不能「預知時至」。「漸壞」則高明的醫師，即能「預知時至」，只是未必都能很精準。

如果是重要的器官，突然壞掉而死了，那是沒辦法「預知時至」的。反之是漸壞，則他可清楚快不行了。專業的醫生，也可以預估。譬如肝硬化，硬化到什麼地步，即還可拖多久，大概都可確認。所以就某種程度而言，也可謂「預知時至」。只是，不準的機率也是蠻高的。有些人被估只能再活半年，結果卻再活個三年、五年，甚至八年、十年也是有的。相信這一部分，大家都比較清楚，所以我就適可而止了。

b.電腦的電力若耗盡了，當不能運作。然在將耗盡之前，通常會先提出警告。

同理，人的能量將耗盡之前，也會先提出警告。這警告，即是「預知時至」也。

第二、有些人死了，卻非身體健康的問題，而是他的能量耗盡了。這以筆記型電腦來講，就是沒電了，而沒電即不能操作。有人問：那能不能再充電呢？不可能！我們生命的電池，是不能再充電的。

然用過筆記型電腦的人，都知道：在電力猶剩百分之十、百分之五時，電腦即會提出警告。其實在什麼時候會提出警告，也是我們預設的。

所以，當我們生命的能量快耗盡之前，我們內在也會提出警訊：你剩下的時間不會太長了。這種能力，在佛法上把它講得很玄，稱為「預知時至」。但「預知時至」就電腦而言，根本沒什麼新鮮的，它是個早預設好的機制。

同理，我覺得一般人，如果是屬於能量耗盡的死亡，應該都可以「預知時至」的，只是大部分都會忽視這種訊息，否定這種訊息。

就像小孩子玩電腦玩得正開心時，雖電腦已提出電力將耗盡的警告，他還是繼續玩下去，玩到某時才突然掛了。其實，卻非「突然掛了」；所以，當身體給我們警告時，很多人也都忽視它的訊息，否定它的訊息。到最後，才突然死了，其實，早就有很多警訊！

故聽說，不只大修行人能夠預知時至；「壽終正寢」者，也能預知時至。因為「壽終正寢」者，卻非因身體壞掉而離世，而是因為能量耗盡而告終的。若因能量耗盡，原則上，都會事先提出警告的。然若非福德深厚者，云何能「壽終正寢」呢？

在歷史上，確有很多大禪師，都能健康地活到最後一分鐘；且能「預知時至」。

這些大禪師不只臨命終時，身體還很健康，甚至頭腦猶更清楚。故圓寂，不是因為器官壞掉，而是因為能量耗盡了。又因為是修行者，所以對生死的訊息，會比一般人敏感。不只敏感，更且能去面對、承擔。

其實，就算能「預知時至」，也有「功力」的差別：有的三年前即知，有的三個月前能知，有的三天前才知。如果，是三天前才知，那還太匆促了！相反地，能夠三年前就知道，就有充裕的時間作準備。譬如在《六祖壇經》中謂：

師於太極元年壬子七月命門人往新州國恩寺建塔，仍命促工。次年夏末落成。七月一日集徒眾曰：「吾至八月欲離世間，汝等有疑，早須相問…。」

七月八日忽謂門人曰：「吾欲歸新州，汝等速理舟楫。」大眾哀留甚堅。師曰：「諸佛出現，猶示涅槃。有來必去，理亦常然。吾此形骸，歸必有所。」

這表示：六祖惠能大師在一年多前，即能「預知時至」。

前在師父病得很重時，大家都抱著較悲觀的看法。但我卻另有欣慰：這表示我們當早點去著手作「承接」的工作。因為病重反而讓師父和他的弟子，有警覺性而提早作「承接」的準備。而愈早處理，對整個僧團才是愈有利的。否則，如屬頓壞，後果會更嚴重。

c.因為藏識離開身體而命終的，就一般人而言，殆不可能。除非兩種極端：

甲、在父精母卵和合後所成的胚胎，若無業識去投胎，便會很快流產。佛教雖有這種說法，但在目前的科學，卻未能找到明確的個案，以證明此說。

乙、若修行人已修到「生死自主」的境界，才能「作意」使藏識離開身體，而取命終。關於這點，且舉以下兩個案例：

《汾陽善昭禪師》
龍德府尹李侯與師有舊，虛承天寺致之，使三反不赴。使者受罰，復至曰：「必欲得師俱往，不然有死而已。」師笑曰：「老病業已不出山，借往當先後之，何必俱邪？」使曰：「師諾，則先後唯所擇。」師令饌設，且俶裝曰：「吾先行矣！」停箸而化，闍維收舍利起塔。

首先看汾陽善昭禪師的公案：有龍德府尹李侯與禪師是舊相識。所以，特派使者上山去請他，或到府中講經說法，或是單去應供。結果使者去了三次，他都不接受。於是因三返不赴，使者都只空手回去，所以就被處罰了。

然處罰之後，李侯還是要他繼續上山邀請。使者對禪師說：「如果你這一次，還不跟我一起下山，我腦袋大概得搬家了。」

師笑曰：「我老病，早已聲明不下山。云何強求呢？如果一定得下山的話，那也不一定得同行啊！看誰先走，誰後走？都沒關係！」使者說：「只要你承諾下山，就讓你選擇，看誰先後，都沒關係！」師曰：「好！那我就先走。」

待吃一頓，再走吧！於是準備飯菜，假裝要先走的樣子。結果，飯未吃完，卻把筷子一丟，就斷氣了。

從公案看善昭禪師的圓寂，既非硬體壞了，又非能量耗盡。故當屬於「作意」使藏識離開身體，而取命終的。因為，他既不想下山，也不願再讓使者受罰，所以作了這樣的抉擇。然就算因緣如此，誰有能耐想走就走呢？

陀驃摩羅子於佛前取般涅槃
如是我聞：一時，佛住王舍城迦蘭陀竹園。爾時尊者陀驃摩羅子詣佛所，稽首佛足，退住一面。白佛言：「世尊！我願於佛前取般涅槃！」世尊默然。如是三啟，佛告陀驃摩羅子：「此有為諸行，法應如是。」爾時尊者陀驃摩羅子，即於佛前入於三昧，如其正受，向於東方，昇虛空行，現四威儀──行、住、坐、臥。入火三昧，身下出火，舉身洞然，光焰四布，青、黃、赤、白、頗梨、紅色。身下出火，還燒其身，身上出水，以灑其身；或身上出火，下燒其身，身下出水，上灑其身。周向十方，種種現化已，即於空中內身出火，還自焚其身，取無餘涅槃，消盡寂滅，令無遺塵。譬如空中然燈，油、炷俱盡。陀驃摩羅子空中涅槃，身、心俱盡，亦復如是。爾時世尊即說偈言：

「譬如燒鐵丸，其焰洞熾然，熱勢漸息滅，莫知其所歸。如是等解脫，度煩惱淤泥，諸流永已斷，莫知其所之，逮得不動跡，入無餘涅槃。」

佛說此經已，諸比丘聞佛所說，歡喜奉行。

第二是尊者陀驃摩羅子的案例，這尊者在《律典》上是很有名的。最初他看到僧團裡有些事，處理得不恰當，所以發心去領那執事。可是在世尊的時代，要領執事還必須先證得阿羅漢果。

所以，他就很努力地修行，以證得阿羅漢果。證得阿羅漢果後，就去領那執事，而把相關事處理得非常好。過一段時間後，他覺得所作已辦，就白佛言：「世尊！我願於佛前取般涅槃！」世尊默然。

最初世尊既未答應，也未反對，故默然以對。但他意志非常堅決，如是反覆告了三次假。最後佛只好告之曰：「此有為諸行，法應如是。」佛陀的意思是：「既有為法，本就是生滅無常的，所以就尊重你、順你便了！」

他得佛印可後，就於四威儀：行、住、坐、臥，入火三昧；最後，再取涅槃。

同理，於經文中尊者陀驃摩羅子，也是以「作意」使藏識離開身體，而取涅槃的。

故這取涅槃，乃因為所作已辦了：不只已經證得阿羅漢果，且把僧團裡的事務處理得乾淨利落了。滿意後，就不再留戀世間。所以，「作意」讓藏識離開身體而取涅槃。
就一般人而言，多屬於命根壞而命終的。

能夠「預知時至」的，就已很不容易了。能以「作意」讓藏識離開身體，而取命終的，更是鳳毛麟角。一般人的死亡，大概都屬於身體器官壞掉而死的。

故在從生到死的三種狀況中，目前的醫學，乃只認定第一種，即由生病而告終的。第二種因能量耗盡而「壽終正寢」，雖有但不多。

13. 從死到生

當人死後，業識即會離開身體，再去投胎，而成為新生命。故《八識規矩頌》曰：「去後來先作主公」。

但仔細想想，並非這麼單純！因為，這裡乃隱藏著一個很大的問題：色身壞掉時，他的業識是怎麼離開身體的。以下先審思「出竅」的狀況：

有些經典謂：當人死後，若其一生能修善、培福的；則身體從腳下先冷，漸至胸口，最後頭部才冷。這即表示：其業識乃是從頭部「出竅」的，且能往生天道。

其次，若人一生有善有惡；則其死後，腳下、頭部先冷，漸至頸腹，最後胸口才冷。這即表示：其業識乃是從胸部「出竅」的，且將往生人道。

最後，若人一生善少惡多；則其死後，頭部先冷，漸至胸膛，最後小腹、腳底才冷。這即表示：其業識竟是從腳底「出竅」的，必將墮落三惡道也。

以此「業識」很明顯的，會選擇不同的竅門，或頭部出去，或胸部出去，或腳底出去。於是我們由此尋思：若業識純屬「心法」，既不佔空間，也無質體；則云何有「去來」？更何況能選擇不同的「竅門」以離體？必色法才有去來，色法才能從色法中出竅。而不會是無形的心法，竟能從有形的竅門中出去！

其次，在電腦的比喻中，我們乃將「業種」比喻為「檔案」。而一切的「檔案」都需要有硬體的基礎，才能儲存與開啟。這硬體的基礎，即是大家最熟悉的硬碟、軟碟和光碟、隨身碟等。反正要有硬體的基礎，才有辦法儲存檔案、開啟檔案。

甚至在兩部電腦間，如果檔案很小，時空距離很近，它可以直接對傳的。用什麼對傳呢？用紅外線或藍芽對傳，但速度很慢。若作「大量檔案」的複製或移動；則須有硬體的基礎，以作為「仲介」之用。

尤其若兩部電腦間，或空間的距離很遠，比如幾公里之外；或時間的距離很長，從七天到四十九天，則須有硬體的基礎，以作為「仲介」之用。最好是買個隨身碟。把甲的資料先儲存到隨身碟，然後再用隨身碟將資料複製給乙電腦。

而從業識離體到入胎間，其時空的距離可能都很大；故絕對須有「色法」的基礎，以作為「仲介」之用。

我們的投胎不是即時的，空間上有可能在亞洲死，然後到美洲等出生！時間呢？可能在七七──四十九天內。既時空的距離皆很遙遠，又檔案多。故傳輸檔案，一定要有個「仲介」──無形的心法，必得寄託在有形的質體上。

三、再用中觀的思考方式：心色乃互相緣起，不即不離；故既不存在純粹的色法，也不存在純粹的心法。

綜觀以上三點，即知：業識非純粹的心法，其必有色法的基礎，以作為依託。

因此，當「業識出竅」時，並非單純的業識出去爾！業識必先寄託、儲存在有形的質體，才能出去。故出去時，才能確認它的位置，或從頭部出去，或從胸部出去。

「業識」一定要寄託在有形的質體上，這是我的講法。雖在目前，還未得公認。但從以上的思考，應該是可確認的。

或問：業識竟以何種色法，而作為依託呢？

答曰：以我思惟，當是「細身」爾！故人死後，出竅入胎者，當是細身；且業識即附著其中也。

所以當人死後，真正「出竅」的：竟是「細身」帶著「業識」而出竅的，「業識」乃寄託在「細身」上。

14. 細身與中陰身

或問：那粗身、細身間，其相狀與關係為何？

答云：粗身如固態，細身如氣態。因此天身、鬼神身，乃都是細身。以細身較無質礙故，非唯刀槍不入，水火不妨，且得成相似的五神通。

云何是粗身？我們這個身體看得到的、抓得到的，都是粗身。那細身呢？即類似氣體或能量、波動，用肉眼未必看得到，但是可用儀器偵測出來。

天道眾生的天身，鬼道眾生的鬼神身，其實都是細身。因細身則有很大的彈性、身體較輕靈而沒有障礙。所以，天人、鬼神都可刀槍不入、水火不避，有牆阻隔照穿過去而不受影響；甚至有類似的五神通。

其次，粗身、細身間的對應關係，如圖書館中「藏書」與「目錄」。每一本藏書一定有其「目錄」，每個「目錄」也必對應有某本「藏書」，這才是合理的。又如「建築」與「藍圖」間的對應關係：每一硬體設備都有其對應的「藍圖」，若硬體改，「藍圖」也得跟著改。

「藏書」和「建築」，當就很粗重了。至於「目錄」與「藍圖」，則輕靈多了。然他們間，會有很精確的對應關係。所以，粗身所造的業都藏在「細身」的資料庫裡。

因此，如「建築」受損，一個好的工程師，即應很快把「藍圖」調出來，而能很快修復。但也可能修得不好，因材料沒有了。若原材料沒有了，當找到類似的、相近的材料，去修復它。

同理，我們的粗身受傷，也是根據「細身」的密碼，而來修復的。故「粗身」受傷時，「細身」是不會受傷的。若受傷的話，粗身就沒辦法修復了；但也未必能修復得很完全。

說到這裡，各位即能確認：細身，非死後才有。而是生前，即與粗身共存。生前所作的業，所熏習的種子，都得儲存在這個「細身」上。

到死後，才分開。分開後，粗身即以「四大分解」而漸歸磨滅。而「細身」依我的看法，經出竅後，便直接變成「中陰身」；所以「中陰身」也有類似的五神通。然後「中陰身」帶著「業識」，再去投胎，以培養粗身。

註：這在《八識規矩頌》上，即謂為「引滿能招業力牽」。引業，乃與細身有關。滿業，待粗身才成就。

所以，在《八識規矩頌》上謂有：「引業」與「滿業」。能帶著我們去投胎的，即是「引業」。故「引業」，乃跟「業識、細身」有關。至於「滿業」，等粗身已成形了，這業才能全部現行。比如小孩子時，因身體還未發育完全，故很多業還不會現行；等發育完全成人了，他的業識，才有辦法完全現行。能完全現行的業，即稱為「滿業」。

15. 末那：去後來先作主公

雖《八識規矩頌》曰：當我們生命去投胎時，「去後來先作主公」的乃是業識，或稱為種子識、藏識，和阿賴耶識。然以我審思：這話雖不能說錯，卻有很大的瑕疵。何以故？第八識雖「恆」而不能「審」，不能「審」即不能思惟、抉擇。

於是乎，既不能「審」即不能當「主公」矣！就像電腦裡硬碟中的檔案，不管是複製、還是移動，都屬被動，而非主動。

或問：那「主公」究竟是誰？

答曰：既在電腦的比喻中，很明確是由「作業系統」在操控的。故眾生於去後來先作主公的乃是末那識，而非阿賴耶識。

如兩個電腦要對傳檔案，檔案當不可能自己跑過去，而是得透過「作業系統」才能傳輸。所以，真正做主的是「作業系統」的「末那識」，而非「阿賴耶識」。

因此論「去後來先」者，究竟是誰呢？當眾生死亡之後，最後離開身體的，乃是「業識」；最先去投胎的也是「業識」，這猶說得過去。但是，作「主公」的，卻是「末那識」，而非「藏識」。因為，「末那識」才有操控能力，故硬碟的資料都被其操控也。

當然，你也可以說：沒錯啊！因「作業系統」還是附屬在硬碟裡的一部分資料。但是，真正操控者，卻是比較有力的「末那識」。第七識，明明是第八識的一部分，為什麼能反過來操控第八識呢？這種關係在歷史上未曾講得很清楚。

今拜電腦科技的使用，就可解釋得很清楚。「作業系統」確實只是硬碟裡的部分資料；但只要一開機啟動，則不只硬碟裡的資料，甚至包括外插的硬體設備，都歸「作業系統」來掌控也。

註：這在《唯識三十頌》上，即謂為「依彼轉緣彼」。

「依彼轉緣彼」是謂：最初是依「阿賴耶識」而有「末那識」。「緣彼」是謂：若「作業系統」啟動之後，反而能操控著「阿賴耶識」。因此，真正帶著我們去投胎的，主要是第七識。以第七識帶頭，而第八識即緊跟在後。

所以最後結論：去後來先者，乃是末那識。以末那識，來操控「細身」的去向，而其中即附著有阿賴耶識也。

我們再把這三個講清楚：在「細身」裡就含藏有「藏識」，而「藏識」裡又包含著「末那識」的部分。但「末那識」既「啟動」，其實這啟動狀態，是從過去世到現在世，向未來世，都不會間斷的。

因為還在啟動狀態，所以才有辦法去抉擇，要往那邊投胎。抉擇後，即操控著「細身」出竅，而細身上即儲存有「藏識」的一切資料。

以去後來先者，乃是末那識，而非阿賴耶識。故在亡後的超渡，才有更大的勝算。

以真正抉擇者是「末那識」，故在亡後的超度才有較大的把握。為什麼呢？因為若是「阿賴耶識」，則太多、太雜了，反不容易對治、提昇；若是「末那識」，則比較好處理也。

若亡者經過講經、說法、開示後，能用「正知見」，去作一個更明智的抉擇，這就能讓他超升。反過來若起的是惡念，就必下墮矣！所以，當掌控的是「末那識」，而非「阿賴耶識」。

念佛者，當用「末那識」去念也。

我在十年前，即講過一次佛七開示，那次的開示內容，後來被編成一本小冊子──火焰化紅蓮，裡面有一句話：念佛者，當用「末那識」去念也。

何以故？若用前五識唸，則嘴巴雖唸而心不念，乃如鸚鵡唸經，有口無心，是沒有用的。比較聰明者，會用第六識念，口念心更要念。但是用第六識念，其實並沒有保障，為什麼呢？因為第六識，常是間斷而不穩定的。所以，誰有把握到臨終最後一念，還能念佛呢？你問那些淨宗行者：「你們真有如此把握嗎？」不問還好，問了，每個人都瞠目結舌而答不出來。至於第七識者，卻是非常穩定的，因為它是從來都不會間斷的。

問：用第七識，怎麼念佛呢？

答：第七識是抉擇。

要把往生淨土，當作第一目標、第一順位。其它雜七雜八的人間俗事，慢慢來，沒關係。不要顛倒，而去窮忙不相干的事務、雜務。

若將往生淨土永遠排在優先順序，則到臨命終時，你還是把它擺在第一順位，則豈去不成呢？怕的是今天覺得甲事很重要先忙，明天又覺得乙事更重要，不可不管。故有空，才能念佛，沒空先忙餘事再說；則到臨命終時，你還有多少放不下的，就車不能載、斗不能量了。

故用第七識念佛者，即是要抉擇：以「念佛」為第一順位。淨宗有謂「信、願、行」，既都把它擺在第一順位，即是絕對的「信願」。至於「行」者，依此前提而培福、修慧，即擔保必能往生淨土也。

所以，第七識看起來似很深奧、遙遠，但現行時就在你當下的抉擇爾！這跟我們的念起、念落，恰恰相應也。其實，真會修行的，也是用第七識去啟修的。

16. 流轉世間

於是乎，從唯識的觀點，我們生前只在重覆兩件事：「熏習」與「現行」。從外面的境界，熏入我們的藏識裡，即稱為「熏習」；然後，再從藏識裡現出果報，則稱為「現行」。

死後也只在忙碌兩件事：出竅與入胎。人人如此，世世如此；不常不斷，無始無終。故在原始佛教中，說到生命的本質，乃不出「惑、業、苦」而已！因惑而造業，隨業而感苦。

惑就是無明、迷惑。從無明去造業，因造業而受苦。然而，很多人乃將「惑、業、苦」，畫成：A
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類似等腰三角形。因為惑，而有業；因為業，而有苦；然後從苦，又產生迷惑。這樣的講法，當然也不能說錯，但是我覺得未掌握到核心，核心就是「惑」。

因為「業、苦」，其實是表象，「惑」才是核心。

所有的「業」跟「苦」，其實是圍繞著「迷惑」而有的。如果「惑」不存在，「業」也就不存在，「苦」也不存在。

這種情況就像「十二因緣」，很多人把十二因緣畫成一條直線。各位如果看過我畫的「十二因緣」，卻是十二個同心圓，最裡面的是「無明」，最外面的乃是「生死」。無明才是核心，生死卻是最外圍的表象。因此，我乃將「惑、業、苦」畫成：B
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這對照於唯識的名相，業即是「藏識」或「種子識」；苦即是「感果」。乃皆以末那、我執為核心也，再加入「熏習」與「現行」，則成為：C
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云何從種識到感果，是「現行」呢？從內到外者，即稱為「現行」；反之，從外到內者，就稱為「熏習」。所以從感果變成種識，是「熏習」。

或問：種識云何會起「現行」呢？

答云：為碰到「相應的緣」故，且相應的緣很多乃與「境緣」有關。

如我對某個人很討厭，但不看到時，還能暫時忘掉；若一看到，討厭的情結即爆發出來。故因境的緣，過去的種識，才「現行」也。而與境界有關的緣，在五蘊裡是屬於色蘊。

或問：感果後，又如何能熏習成種子？

答云：起分別，加入「想、行」故。

感果──碰到境界後，又云何能「熏習」成種子呢？因加入我們的思惟、加入我們的取捨、造作，故「熏習」進去矣！

比如看到那討厭的人，就想怎麼去整他，或怎麼去迴避他。你也可能想：我得用佛法的觀點去看他、用比較慈悲的觀點去看他。則所「熏習」的種子，當就不一樣。

故再經我們的思惟、抉擇後，才「熏習」成種子也。而思惟、抉擇者，即與「想蘊、行蘊」有關也。

於是乎，下之圖D便已將前五識、第六識、末那識和種識，皆包括在內矣！
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這圖：「種識」因碰到「境界的緣」，所以才起「現行」。「境界的緣」即稱為「色蘊」。以起現行故，我們有受蘊。受者，以五識而得受也。

「受」之後，再加入我們的思惟、取捨，就是「想蘊與行蘊」，到最後才「熏習」成種子。所以，從色而受、想、行、識等，一圈轉過再轉圈。而中間的核心就是「末那識」，即我見、我愛、我慢也。

這再對照於「狗子繞柱而轉」的比喻，就太吻合了！

這跟我們最初講的「狗子繞柱而轉」的比喻，豈非天衣無縫、太吻合了呢？故「柱子」就是「末那識」。而「鍊子」乃色、受、想、行、識也。因你再怎麼想，絕超不出五蘊之外。然後，再衍生出種種妄想、雜念，似「狗」轉來、又轉去。世間就是這個樣子，有多苦呢？太單調了！如果活到現在，你還覺得這個世界日新月異，算是白活了，什麼也沒看透！

以上乃說明：世間流轉的因、緣、果。

17. 從世間到出世間：

當然大部分眾生，既不覺得其在轉，也不覺得其很累。所以佛經上，乃稱此為「娑婆」世界，「娑婆」原是「堪忍」之意。對大部分人來講，這世界雖不是很美好，但還「堪忍」；以「堪忍」故，還會生生、世世繼續轉下去。

註：這在《唯識三十頌》上，即謂「前異熟既盡，復生餘異熟。」

但就「出離心」較重者，便覺得既無聊又乏味而不堪再「忍」了。若不「堪忍」，從何能「出離」呢？從圖中看，當以直接將「末那」的樁子拔掉最迅捷。因拔掉，就一切解脫了。但是，一般的人根本只看到狗在跑，連鍊子都看不到，更別想能看到樁子呢！

一般眾生，豈覺悟到「末那」的橫梗呢？故非唯不出離，且貪惜有加。如台諺曰「惜命命、疼命命」，疼惜誰呢？疼惜自己啊！因太珍愛自己的生命，所以必細心地去照顧它──希望未來，會比現在好。以此「後有愛」，生死即會如瀑流相續、輪迴不絕。

那怎樣才能把樁子拔掉？首先要了解「無我」的道理。然後再以無我之理，去消除貪、瞋、慢、疑。柱子不在了，鍊子就不成為束縛。因此出離之道，不外乎從覺悟「無我」，而還滅「業、苦」而已！

18. 佛之覺悟

釋迦牟尼佛在菩提樹下，竟覺悟了什麼才成佛的？很多大乘經論，都將之說得很玄、很複雜。但從《雜阿含經》中的〈陰相應品〉來看，乃很確定：唯覺悟「五陰本來無我」而已。

如圖D，五陰既繞著末那而轉，現能將末那的柱子扳倒，五陰即不再受「束縛」矣！故佛法非多複雜，只是從覺悟「無我」，到還滅「業、苦」而已！

19. 六七因中轉──轉迷成悟也。

至於一般凡夫，卻無能力自覺。故退而求其次，得從「聞思」中求覺悟。聞思者，從多聞、思惟中，熏習「正知見的種子」。熏習多了，即能從「量增」到「質變」。

但是，能夠自己覺悟的人卻少之又少，在歷史上只有釋迦牟尼佛的案例而已。至於不能自己覺悟者，就得從「聞、思」裡去求覺悟。就得先從佛陀的教誨中，去熏習「正知見的種子」。最初聽時，常東一句、西一句，像種子一樣散散漫漫不成體系。但是待聽多了，就能由「量增」到「質變」。

真會聽佛法者，不是越聽越多，而是越聽越少。為什麼呢？能慢慢抓住重點了。

云何為「質變」？即掌握到重點了：確認還滅之道，不外乎「內銷」我見、我執、我愛、我慢而已！

所以，我講到修行時，常說兩個觀念：一是「內銷」，一是「剝捨」。剝捨如芭蕉一樣，愈剝愈少，即是「內銷」也。就佛法的修行方式，此銷還可分為「漸銷」與「頓銷」。如原始佛教的聲聞乘與南傳、藏傳佛教，乃偏用「漸銷」。而原始佛教中的辟支佛乘與中國禪宗，則偏用「頓銷」也。

然所謂「頓銷」，也不是一口氣就銷盡的，而是一大片、一大片地銷。如銷至能「體驗到無我」，則稱為「見性」也。何謂「體驗到無我」？因身心放下，而無任何負擔也。

很多人都把「見性」講得很神秘，然「見」是體驗，「性」是空性、無我性、平等性。故「見性」者，乃體驗到空性、無我性，或平等性爾！

有人會問：「既然無我，還能夠體驗嗎？」其實，「無我」並不是什麼都沒有，而是沒有「我」的負擔。因為已看破、放下了，故我不再成為負擔。

在唯識學中，何以多謂「見性」為「見平等性」呢？以證得「無我」，才能見諸法平等也。有我的話，就有「是我」與「非我」的差別，云何能平等呢？所以，「平等性」與「無我性」，證量是一樣的。

見性，在原始佛教中，稱為「證初果」。在大乘菩薩道中，稱為「入初地」。初地，又稱為歡喜地──以得法而歡喜。以上從「聞思」到「見性」的過程，即稱為「六七因中轉」也。

在唯識學上講到修行的過程，我比較欣賞的，就只有這兩句話：「六七因中轉」和「五八果上圓」。修行，最初要從第六識下手，從發「信、願」而「聞、思」，才有辦法去確認眾生本來「無我」。這是第六識的功夫。

從確認眾生本來「無我」，才有辦法去轉「末那識」。以上即稱為「六七因中轉」。

故原始佛教雖未用「末那識」這個名相，但公認從「消除我見」才能入道。而「消除我見」跟轉「末那識」成「平等性智」意思是一樣的，唯識只是多發明一些名相而已！

簡言之，能自覺悟「無我」，或從聞思中肯定「無我」，即是六識的因中轉。

其次，能以內銷而證得無我，即是七識的因中轉──轉末那識為「平等性智」。我們可以直接對柱子下手，慢慢銷磨，以至最後不見了，這就稱為第七識的因中轉。

或問：何以轉第六識，為「妙觀察智」？

答云：能在五陰的流轉中，覺悟得「無我」，即妙觀察也。

在唯識學上，又說：得轉第六識，成「妙觀察智」。至於云何是「妙觀察智」？在我的印象中，似沒那一部經論曾解釋得很明確。但是，就我個人的體認：「妙觀察智」不是觀察得很多、很廣的塵相，而稱為「妙觀察智」。

而是看到了重點：眾生本是「無我」的。所以不要窮往「外」看，而迷失了「回家」的路。

或問：回家後還得修「妙觀察智」嗎？

答云：即稱為「後得智」或「道種智」。

20. 五八果上圓──轉染成淨也。

見性後，即「入法流」也。因此以下的修行次第，即如隨江河，以到大海爾。

簡單講，即從雜染而漸轉淨爾！

有人問：「見性之後，又當如何悟後啟修呢？」答云：「等你真見性之後，就不會有這個問題！」故經典都謂，已「見性」者，即「入法流」。就像把一根木頭丟到河水，這木頭必順水下流直到大海。什麼大海？解脫的大海！

所以，「見性」之後當怎麼修呢？只是把過去的種子，慢慢由染轉淨而已！

或問：在八識中的種子，既無量無邊多到不可勝數；不只多，又潛藏不顯──現行的只是很少數而已，叫我們從何去一一轉淨呢？

答云：既非得一一去轉，也非得顯露現行，才能轉也。

如再用電腦作比喻：我們知道電腦轉檔，有兩種可能：

1. 連結：以甲檔案和乙丙等檔案有「連結」關係。故甲轉時，乙丙等亦同時而轉。

我們的種子亦然，非一盤散沙；而是因「緣起」故，而互相連結。故能牽一髮，而動全身也；若其中一個改了，其它的也就跟著改了。

尤其於電腦中所有檔案，可歸為三大層次：最上者為「作業系統」，其次為「應用軟體」，比如：文書軟體、簡報軟體、影像軟體等；最下者為所輸入、建立的「檔案」。如最上層次的改，下面的就跟著改。

同理，我們的種子亦如「樹枝狀」，而對應有「上下層次」間的關係。最上層為末那識，其次為意根種子，最下者為五俱意識。

故最厲害的人，是直接從「末那識」改起；若「末那識」改，下層的就跟著一起改。有這可能嗎？如佛的案例：

釋迦牟尼在菩提樹下，上座之前還是外道，修無想定的外道。但是，既頓悟了，即成佛矣！所有的種子，都跟著轉淨了。

2. 批次轉檔：轉檔亦可同類型、同目錄的一齊轉。

在電腦中轉檔，亦可同類型、同目錄的一齊轉，這稱為「批次轉檔」。

當然，每個人的「轉檔功能」和「連結能力」都不一樣。有的人較敏感，故可聞一知十；有的人卻聞十還不一定知一。

所以轉染成淨，怎麼轉呢？第一、把「有我」轉成「無我」；第二、把「貪、瞋、慢、疑」，轉成不貪、不瞋、不慢、不疑，這就淨了。故最迅捷的轉法，不是待現行了，才去轉化它。而是從最上面的「作業系統」轉起，上一改變，下就整個改變過來了。

註：在傳統上，似很難將「意根、法塵與意識」，分別得很清楚。今如用電腦的比喻，則可謂：意根為「能啟動的應用軟體」，法塵為「所開啟的舊檔案」。最後根塵和合的意識，則為「顯現在螢幕上的相狀」也。

以上的「轉染成淨」，即謂「八識果上圓」。將雜染的種子轉成清淨的種子。

或問：何以謂轉阿賴耶識為「大圓鏡智」？

答云：心從無我而無限，故稱為「大圓鏡心」。從「大圓鏡心」而覺知、覺悟者，即稱為「大圓鏡智」。

因為，「有我」就有「局限」，故我見越大即視野越小。能慢慢消除我見，視野才能越來越寬弘。如果，能把自我中心全消除掉，心量就可無限寬廣。法界有多大？心量就有多大。故從「大圓鏡心」而覺知、鑑照者，即稱為「大圓鏡智」。

再問：何以謂轉前五識，為「成所作智」？

答云：如大菩薩從度眾生，而莊嚴淨土，即是成所作也。

「成所作智」是等自度完成後，再去度化眾生、莊嚴佛淨土也。這也就是從外到內的修行是自度，先從第六識到第七識，再從第七識去淨化第八識，而完成自度。至於再從內到外，即是度化眾生的菩薩道。所以，將度化眾生、莊嚴淨土的智慧，稱為「成所作智」。

這如對照原始佛教，則完成「自度」，即謂「所作皆辦」。至於度眾生者，則稱為「成所作智」。

故原始佛教所謂的「所作已辦」，是狹指「自度」的部分。「自度」後，才有能力去度眾生，而稱為「成所作智」。所以，雖不衝突，但有前後的次第；一定是「所作已辦」在前，然後才能成就「成所作智」，這就稱為「五識果上圓」。

「五八果上圓」，如用我的講法，應八在前，五在後，而稱為「八五果上圓」也。在唯識所講的修行法門中，我覺得這兩句「六七因中轉」、「八五果上圓」講得最簡潔、扼要。所以，比照《華嚴》的十地、甚至五十三行位，就覺得愈講愈複雜、籠統，反不夠利落、清楚也。

註：「八五果上圓」也可以解釋為「心淨，則國土淨」。

21. 從中觀看三性：

在唯識中謂有三性：依他起性、遍計所執性、圓成實性。

何謂「依他起」：1.首先萬法既從唯識所現，故「他」即指「識」也，「萬法」依「識」而起，故稱為「依他起」性。2.其次，識者又從「眾緣」所生，亦稱為「依他起」。

故這「依他起性」，就中觀而言，也不過是「眾緣所生法」的理則而已！但我前已強調「眾緣所生法」的法，卻非心外之物。而是所現行的意識──意根對法塵所起意識，即是「眾緣所生」之法，此皆稱為「依他起」。

其次，何謂「遍計所執性」：執迷者，或以境為實有，或以識為實有，即稱為遍計所執。

一般凡夫不了解「依他起」的理則，就很容易執著。比較粗俗者，執著外境為實有；比較細膩者，執著內識為實有。由此，皆稱為「遍計所執性」。故一般凡夫都在「遍計所執性」當中。

故這「遍計所執」，即似中觀的因「著相」與執「假名」為實，而落入「世俗諦」中。

何謂「圓成實性」：從覺悟而內銷對境與識的執著，即稱為圓成實。

如能覺悟到「依他起」的理則，便能內銷對境界的執著。其次，再覺悟心識也是非實有、如夢幻泡影的。

以此而能消除對境和識的執著，即稱為「圓成實性」。所以不執著，才是「圓成實性」。執著的話，就變成「遍計所執性」。

故三性對照於中觀，也不過是「空、假、中」三觀而已！圓成實對應於「中」──以不執著而稱為中。「遍計所執」對應於「假」。至於「依他起」，則對應於「空」。

云何「依他起」對應於「空」呢？從眾緣生，即空無自性也。若未覺，則必「遍計所執」而對應於「假」。若已覺，則以圓成實而對應於「中」。以此唯識三性，對照於中觀，也不過是「空、假、中」三觀而已！

22. 以中觀總評唯識：

時下有心深入唯識的人，其實還不少。但多學得苦哈哈的，問他為什麼？乃曰：名相繁複、瑣碎，總釐不清楚！

其實，名相很多不是問題，你要學醫藥或法律，那一門不是名相很多呢？專業者必有很多名相。云何學醫時，還不覺其苦？學佛時，就覺得苦不堪忍呢？

以中觀的角度來看，名相繁複、瑣碎，還不是主要的難題。而是很多名相的定義，乃多少都帶些「自性見」的成份，才更害人。

如《八識規矩頌》謂前五識為「性境」。何謂「性境」？真實存有之境！故前五識：眼、耳、鼻、舌、身，所觸對之境，即是真實存在的。

然而既境皆唯識所現，曾幾何時又能變成真實存有的呢？不管從中觀的角度來看，或從唯識的教理去論，絕對不可能有真實存在的外境，故何以謂之為「性境」呢？這「性境」之說，不是已帶有「自性見」的偏執嗎？

又謂末那識為「帶質境」。何謂「帶質境」？以假必依實，如見繩為蛇；蛇雖虛妄，繩乃真實。然而在末那識中，又有什麼是真實的呢？

所以，當說末那識為「帶質境」時，我們就必追問：將假蛇放下後，則真實的繩在哪呢？其實連繩也是假的。故以為有真繩的存在，即又帶有自性見的成分也。

說到識與心所時，又說第六識有五十一種心所。以中觀來看，識乃總相；而心所，為別相爾。所以別相，要將之細剖為五十個，或一百個皆行，只是粗細不同爾！

很多人建議學唯識，最好從《百法名門論》入手，因為中有百法，而心所即佔五十一個。然很多人學唯識，卻只在「心所」間打轉而已。

各位有沒有注意到，在我的講綱裡都不談「心所」，為什麼呢？「心所」，假名而已，別相要細剖為幾個都行；但不可喧賓奪主，甚至見木不見林。

我們要把整體先釐清楚，整體就是八識間的關係；再來旁觀瑣碎的，才能清楚。瑣碎的即是心所也，然很多人卻都在瑣碎裡打轉，最後根本是見木不見林。如果把《八識規矩頌》的「心所」部份都拿掉的話，剩下的其實沒多少。

云何不需在心所裡打轉？心所只是「別相」而已。就像一個人是總相，而眼、耳、鼻、舌、身、手腳等是別相。別相既是分割出來的，則要分割得多細，就看每個人的習慣。就像手，或說是一隻手，或說是五根手指頭；故一跟五之別，唯粗、細不同爾！但很多人都把它當固定的，而在裡面鑽牛角尖，能入而不能出也。

至於說到識，又稱其為「心王」。於是乎，既有八識，是否就有「八個王」呢？若八個王常爭來、鬥去，我們就得常遭受「八王之亂」嗎？事實上，能勉強稱得上王者，乃只有末那識。而末那識，還非自有、孤立、常住不變者。又如在種子六義中的「性決定、引自果」，皆明顯帶有自性見的成分！

以唯識學者都將名相說得很死板，所以很多人都學得昏天暗地；就像小孩子在「拼積木」般地：不只積木多到不可勝數，且每個又都有稜有角，鋒芒外露。於是乎，小孩子拼到最後，不只將心焦神蔽，且必傷痕纍纍。不只一世拼不來，也將十世、世世都拼不來。

因為唯識不只名相很多，更且它們之間夾有一些衝突、矛盾。所以都像積木般地，怎麼拼都拼不來。但這對學中觀者而言，卻如「桌上拈柑」般地容易！何以故？此就像把「積木」先泡上「藥水」。泡過，不只稜角、鋒芒皆消殞了；且質體還變成「軟趴趴」的。於是就像「泥團」般地，要怎麼捏、怎麼兜都行。

記得我最初也是先學唯識的，學到後來，竟只「一頭霧水、滿天星星」；問題竟愈扯愈多，而無法統理。然待入得中觀後，再回頭看那些葛藤，竟早已「煙消霧散，風和日麗」矣！

或問：這「藥水」，是什麼成分？

答云：乃「緣起無自性」爾！以「無自性」故，諸法無界限；故要擴張或擠壓，皆能隨心所欲也。

其實名相，乃都是假名。在諸法緣起中，本是沒有界限的；於無界限中，每個名相，其實都是定義出來的。於是，既每個人有他習慣的定義，也每個民族有其偏好。但定義本身，都是有彈性的，有彈性的就不會被限死。故能把硬梆梆的積木，變成軟趴趴的泥土；既是泥土，當就很好兜了。

當然我這麼講，各位還不會很清楚。除非你也深入了解「緣起無自性」，且用得非常純熟，才能理會我說的感受。

我已一、二十年沒再碰唯識了，最近因為帶竹科人研討《攝大乘論》，才再把唯識重新處理一下，這對我來講只是陪公子讀書，而了無新意。但能以「緣起無自性」作前提，再來處理唯識學上的疑難雜症，亦可謂「游刃有餘」也！

23. 總結：

最後，能從「無自性」的觀點來看唯識：則中觀就像「廣角鏡」，而唯識則像「長鏡頭」。「廣角鏡」視野雖廣，但不夠仔細；「長鏡頭」雖能特寫，卻容易陷入「見木不見林」的困境中。

因此，必「廣角鏡」與「長鏡頭」兼備，且能隨宜善用之；才能架構嚴整，鉅細靡遺。以中觀看整體，用唯識看特寫、細膩的。以此即能超越局限，而得整體。

這「廣角鏡」與「長鏡頭」，即是佛法中所謂「空有兼備、性相圓融、理事無礙」者也。

所以，我雖以中觀的思考來講唯識，但最後得到的卻不是中觀或唯識，而是一個非常圓滿的架構，有粗、有細、有深、有淺，以此佛法才能更莊重、圓滿。
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