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提要

《楞嚴經》
在中國佛教歷史上曾有偽經之疑，卻沒有影響它在中國佛教傳統中的地位
，不僅與各宗之間的關係交涉密切
，歷代祖師對此經注解更是幾近諸經之冠
，有「開悟楞嚴」之讚譽，偽經之疑與流傳廣遠卻產生極特殊的矛盾現象。

四諦「苦集滅道」是佛陀初轉法輪時除苦之次第
，本文希望先藉由四諦的方向發明《楞嚴經》義理，作為後續論文論證《楞嚴經》是否合乎佛說之進路。以四諦的角度切入《楞嚴經》，是為了使此經的解脫目的、方法能清楚地呈顯，因此採用四諦兼具流轉門與還滅門因果的角度進入《楞嚴經》，使經義不再有見樹不見林之感。本文分成苦集滅道四個部份探索《楞嚴經》之義，在苦諦的處理上，探索此經苦態的描述，主要以七趣之苦為探討內容，並究明以何趣為此經說法對象；在集諦中論證為何攀緣心是苦因，以及其性質及代表的含義；在滅諦的討論中，論證解脫與證成如來藏之關係，以非自然法、因緣法澄清真心的特質，並討論萬象皆是真心的思惟；道諦討論此經的修道助緣及為何獨選耳根圓通為正修之法。
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1、 《楞嚴經》之苦諦思想

苦是逼迫身心苦惱的狀態，是眾生必須面對且急欲擺脫的困境，沒有對苦的認識與理解，無法興起解脫苦的意願與動力，因此四聖諦的第一諦以苦為開端，認識苦才有下一階段除苦的過程。此經的緣起是由於阿難遭摩登伽女婬躬撫摩將毀戒體之難，才有佛陀為其開示除苦之法，之後馬上進入七處徵心的破我階段，當中沒有針對苦特別來說明，似乎違反了必須先要認識苦的原則，若忽略阿難的背景，可能會產生此種誤解。阿難為佛陀的侍者，佛陀說法阿難皆在場，因此第一次經典結集時，他成為經典主要結集者之一，顯示出阿難通曉佛法義理；在此經中阿難跟佛陀作深入的對答，顯示阿難薰習佛法確實已有一段時間，對於苦應該是有相當程度。因此佛陀一開始說法沒有從苦的範疇切入，經由以上兩點是可以得到理解。

《楞嚴經》的開端雖然沒有談苦，但是在經文中為了讓眾生識諸惡因去障道因緣，「苦」卻以另一種形式「輪轉」出現，敘述諸道輪迴之苦及苦因，以下分別論述諸道之內容。

諸道以地獄道最讓人明顯感受到苦狀，經中說地獄之眾生是由於九情一想
或純情才會入此地獄，對地獄之情狀是以十習因
與六交報
形容此道之苦因與果報。地獄道對苦態的描述是諸道中苦之極致，極可能是要以此描述來展現六道是苦的強烈印象，其他道的苦象主要在說明生於各道之惡因，對苦的表達並沒有地獄道那樣來得直接。除上述之地獄之苦外，尚有鬼道、畜生道、人道、仙道、天道、修羅道等六道
，經文分別敘述各道中不同類別之眾生，及轉生此道的原由。

鬼道眾生的種類為[魅-未+夭]鬼、魅鬼、蟲毒鬼、癘鬼、餓鬼、魘鬼、魍魎鬼、役使鬼、傳送鬼，此類是由於各別貪求物、色、惑（迷惑他人）、恨（銜恨）、憶（憶瞋）、驁（傲慢）、罔（誑惑欺瞞）、明（邪見）、黨（結黨助惡），故成為該類眾生。

畜生道眾生之種類有梟類（不孝之鳥）、咎徵異類（兇兆之禽）、狐類、毒類、蛔類、食類（被殺取食者）、服類（其皮可供穿戴）、應類（隨季節出現之鳥）、休徵諸類（預報吉兆之禽）、循類（依附於人之畜），此類眾生由鬼道罪畢後轉生而來，會投生此道的主要原因為酬償宿債。

人道眾生有頑類、愚類、佷類（兇狠者）、庸類、微類（卑微者）、柔類、勞類、文類（斯文者）、明類（精明者）、達類（通達人情者），此道眾生由畜生道眾生酬足宿債後轉生而來，於人道中若不聞正法，仍是生活於塵勞中，最後因果法則輪轉不休。

仙道是由人道眾生堅固服餌、草木、金石、動止、津液、精色、咒禁、思念、交遘、變化不休息，因而成壽千萬歲之地行仙、飛行仙、遊行仙、空行仙、天行仙、通行仙、道行仙、照行仙、精行仙、絕行仙，此仙報一盡，仍會入諸道輪轉。諸經典中的輪迴是以六道為主，此經典則增為七道，多出的一道為仙道。在傳統的說法六道中並無出現仙道，若依其它六道義涵來看，較趨近於由人道經修行而成的天道
。

天道分為欲界、色界、無色界之諸天，其轉生依於人道修行後之欲念多寡而定，以欲界諸天之欲最重，次為色界、無色界，天界眾生報盡一樣於七趣中輪轉。

阿修羅道的眾生有胎生、卵生、濕生、化生之不同，依其所生之因緣，而為人道、鬼道、畜生道、天道等四道所攝。

七趣的敘述僅止於簡單敘述由固定的某道轉生於某道；如敘述人道時，只明由畜生道而來的因緣，並沒有提到由天道至人道的部份，對各道間的互相輪轉沒有詳加描述，代以「散入諸趣」、「妄隨七趣沈溺」等來表示，這可能是由於諸趣互相輪轉之過程過於複雜，且不是《楞嚴經》的目的，所以簡短以這樣的語句代表。七趣的敘述過程是由地獄道的受苦後，由此道投生鬼道，由鬼道入人道，由人道入天道或仙道，最後再說四趣所攝的阿修羅道，於中再加入「散入諸趣」、「妄隨七趣沈溺」的經文，使成為一個整體的「輪迴」說明。

諸道之苦以地獄之苦狀、鬼道受諸鬼形、畜生道之酬債、人道之頑愚等等來呈顯，由於天道、仙道、修羅道在諸道中是屬於福報較多者，因此苦狀的描述較少，但是由於仍屬於輪轉之道，所以此三道之苦主要在於未來仍會散入諸趣，進入地獄、惡鬼、畜生、人諸道之苦中，簡而言之，輪迴是苦。以十二因緣之惑業苦的角度檢視此處，會發現除了地獄道是一半說因一半說苦外，諸道對於惑因與業的描述較多，對苦的描述少。但是若對人的心理狀態作觀察，在這些惑因與造業下的心理已是苦態，並且依「惑→業→苦」的循環下，最終仍然是苦。

《楞嚴經》雖然各別談到七趣，但著重點仍是在人道中。經文一開端破除執七處為我的可能性，接而又破除五蘊、十二處、十八界
、七大、五十陰魔
，其目的性在破除執著五蘊、十二處、十八界、七大所產生之苦，這些都是圍繞在人身上，反應出《楞嚴經》的目的是針對人道痛苦的解除，而不是在其它鬼神、天道上。再者，此經探討苦諦的目的包含了兩方面，第一是針對執身心世界為我所產生的顛倒之苦，起覺悟之解；再則是以輪迴之苦警惕眾生對因的造作，應更加小心謹慎，對三學之基「戒」的持守上能有所成。兩方面都是導歸於人道的關懷上。

2、 《楞嚴經》之集諦思想

苦是造業之果，眾生惟恐避之不及，一般認為只要出現樂果，苦自然會消除，於是以聲色之娛企圖掩蓋諸苦，但如同俗話說：「斬草不除根，春風吹又生。」由於沒有正確把握到正確的苦因，因此苦還是不斷地出現。佛陀說「譬如國王，為賊所侵，發兵討除，是兵要當知賊所在。」
對於苦的原因（集諦）在那裏必須很清楚，才知道施力於何處，否則只是掩耳盜鈴，終究還是淪於煩惱之大海中。《楞嚴經》清楚及正確地指出生死的根源在於攀緣心，以及以此攀緣心的輕重才有導致轉生不同他道的分別。

1、 苦因攀緣心

佛陀告訴阿難要降伏塵勞，必須先知道心目所在，開演出七處徵心。而破此七處的目的彰顯於迷悟二種根本中：

諸修行人不能得成無上菩提，乃至別成聲聞緣覺，及成外道諸天魔王及魔眷屬，皆由不知二種根本，錯亂修習。猶如煮沙欲成嘉饌，縱經塵劫終不能得。云何二種，阿難！一者無始生死根本，則汝今者與諸眾生，用攀緣心為自性者，二者無始菩提涅槃元清淨體。

修行者之所以不能成就有兩種根本原因，第一是在於不知道攀緣心是生死的根本，卻錯把它當作自性，也就是一般人認為的我；第二是不知道有一個原本清淨的真心。攀緣是執著於某一對象的作用，此處又多加一個「心」字成為攀緣心，代表此作用被一般人過渡誤認成為具有主體之心。要對攀緣心能更加了解，必須從七處徵心著手。七處徵心的七處代表一般人認為心可能存在的地方，七處徵心的開端是由佛陀問阿難為什麼捨棄世間恩愛，阿難回答是因為被佛的三十二相所吸引，佛陀直接點出眾生之所以生死輪轉，都是由於用諸妄想，因此佛陀問阿難「心在何處？」，阿難依次說出心在身內、身外、眼根、內外兩在、隨所合處、根塵中間、無著等七處，但每次都被佛陀以理破斥。
阿難的出家是因對佛的相好產生渴仰，佛陀卻說這是妄想，表示佛陀不希望阿難停留於不究竟的善法中，因此用七處徵心粉碎這種攀緣心
，是故此經所說的攀緣心包含了對所有一切善惡法的執取。由於攀緣心對善惡法的執取，因此《楞嚴經》不但破除五蘊、六入、十二處、十八界、七大之妄，對於修行產生的可愛境也要破除，否則就會產生如同此經第九卷與第十卷中的障礙「五十陰魔」，五十陰魔是修行過程所產生的障礙，之所以無法突破幾乎都是因為對可愛境的攀緣執取不放。

攀緣心緣諸法產生苦，滅苦的目標自然落在諸法與攀緣心上。但諸法並非人所能完全滅除，且若真是事物的問題，想要得到解脫，將必須滅除世間一切事物，在理上就已不可能達成；且諸法不具主導性，自然不是滅除的對象。攀緣心透過適當的努力就能滅除，因此若能抽離攀緣心，缺乏生苦的條件，苦果無從產生，是故滅苦的對象在於滅除攀緣心。

若依七處徵心執心於七處的脈絡來定義攀緣心，只能知道攀緣心是執著心有一定的處所
，但尚未深入了解攀緣心的內容，必須再從其它處了解攀緣心，《楞嚴經》云：

若汝執吝分別覺觀，所了知性必為心者，此心即應離諸一切色香味觸、諸塵事業別有全性。如汝今者承聽我法，此則因聲而有分別。縱滅一切見聞覺知，內守幽閑，猶為法塵分別影事。我非敕汝執為非心，但汝於心微細揣摩，若離前塵有分別性即真汝心。若分別性離塵無體，斯則前塵分別影事。塵非常住若變滅時，此心則同龜毛兔角，則汝法身同於斷滅，其誰修證無生法忍。

佛陀認為若真為心，心應該離開諸塵後仍然存在，這是在阿難都能同意的前提下，佛陀以此檢視阿難所說的分別覺知之心（攀緣心），是否在離開諸塵後仍然存在，若答案是肯定，則為真心，否則是虛妄不實。佛陀指出除了日常的見聞覺知的分別外，在離開見聞覺知仍然是對遺留於心中之法塵分別不已，要阿難自己觀察這個分別性離開前塵後是否還存在，假若不存在則阿難你認為的心只是龜毛兔角般的虛幻。依前後文的脈絡可看出攀緣心無時無刻對於諸法攀緣執取，是與諸塵共生，離開諸塵的範疇，就無法出現攀緣心，佛在此段經文的最後以「法身同於斷滅，其誰修證無生法忍。」暗示離開此攀緣心後才是真心的世界。

2、 攀緣心起源之分析

阿難向佛陀質疑萬法相續的原因，佛以世界相續、眾生相續、業果相續三個方面解釋萬法生起的原因
。在「世界相續」中指出相續之源在於

性覺必明，妄為明覺。覺非所明，因明立所。所既妄立，生汝妄能。無同異中，熾然成異。異彼所異。因異立同，同異發明。因此復立，無同無異。如是擾亂，相待生勞。勞久發塵，自相渾濁。由是引起，塵勞煩惱。起為世界，靜為虛空。

此中「性覺必明，妄為明覺」是起迷的主要關鍵，認為一定要加明於覺，才是明覺，卻不知此念是妄，覺本自明，並不須要加明於其上才算是明覺，加明之念實是多餘；於是將此覺轉為無明，真覺變成妄覺，由此輾轉相續成諸世界。妄明之念從何而起的第一因問題於經文並沒有說明，要追究從何而來，同於追究無明從何而來有同樣困難。經文又說「例汝今日，以目觀見山河國土，及諸眾生，皆是無始見病所成。」
，同樣指出無始的問題，表明妄明之病是沒有開始；因此若要返源滅妄會產生一個問題，此妄的性質是無始，既然無始，從何滅之？類似問題的探索都會落入十四無記
的窠臼，對苦的解脫沒有幫助，但是此探索對於了解二元對立的結構則有所助益。
圓瑛法師認為「因明立所」是「特因必欲加明之故，遂轉妙明而成能明之無明，將真覺而立所明之妄覺」
，錢謙益的《楞嚴經解蒙疏鈔》也說：「由影明起覺，能所即分，故云因明立所」
，兩者都同時指出能、所的二元對立，若從常理推論之，此妄念是欲加明於覺上，妄念成為「能」，此覺成為「所」，成為二元對立，若能使此二元對立乃至其衍生的二元對立消除，返回純然清淨之覺，當可使苦於是消除
。立於兩者皆可「除苦」的意義下，可說兩者有相同之性質。

3、 《楞嚴經》之滅諦思想

1、 合覺與苦滅

《楞嚴經》認為眾生所以有苦是因為「背覺合塵」，滅苦後是「滅塵合覺」，此覺為如來藏之異名，如來藏的別名除了「覺」外，在《楞嚴經》的名稱尚有菩提、涅槃、真如、佛性、菴摩羅識、空如來藏、大圓鏡智、清淨妙淨明心、本心、妙明真精妙心、本妙圓妙明心、妙明心元、妙明元心、真實心、覺心、覺明無漏妙心、菩提妙明元心、本妙心、明性、妙覺明心、如來藏本妙圓心、真妙淨心、涅槃心、元常等不同的別名。滅諦是苦的滅除，在《楞嚴經》中證悟如來藏心等同於苦的滅除，經文說：

眾生迷悶，背覺合塵，故發塵勞，有世間相。我以妙明，不滅不生，合如來藏。而如來藏，唯妙覺明，圓照法界……坐微塵裏，轉大法輪。滅塵合覺，故發真如，妙覺明性。
 

滅塵是滅除攀緣心，合覺是合於如來藏心，「滅塵」與「合覺」在字面上意義完全不相同，但兩者只是從不同角度對相同事實的不同說法，以下將對此作說明。

《楞嚴經》描述如來藏究竟義經文甚長，簡化後成為下列的語句「而如來藏，本妙圓心，非是七大、十八界、緣覺法、聲聞法、菩薩法、如來法。以是俱非世、出世故，即如來藏，元明心妙。即是七大、十八界、緣覺法、聲聞法、菩薩法、如來法。以是即俱世出世故。即如來藏，妙明心元，離即離非，是即非即。」
前半段如來藏否定十界諸法，後半段肯定十界諸法，乍看之下兩者互相矛盾，實則透顯如來藏的遮照義。

引文中「離『即』、離『非』」，呈顯出如來藏離「一切法」、「非一切法」，遮除空有之兩邊，破除二元對立形式。同樣在七處徵心破妄識，對於五蘊、六入、十二處、十八界、七大等，破斥其虛妄，並且是「妙發三摩提者，則妙常寂。有無二無，無二亦滅」
，總破萬法之虛妄執著，都是在描述如來藏的遮除義。

「是『即』、『非即』」為如來藏的雙照義，如來藏是「一切法」、「非一切法」，雙照空有之兩邊。在《楞嚴經》中雖然指出根塵陰處界等是虛妄之法，但是提出一切法為如來藏性，經云：

阿難！汝猶未明一切浮塵諸幻化相，當處出生，隨處滅盡，幻妄稱相。其性真為妙覺明體。如是乃至五陰、六入，從十二處至十八界，因緣和合，虛妄有生，因緣別離，虛妄名滅。殊不能知生滅去來，本如來藏常住妙明，不動周圓妙真如性。

五陰、六入、十二處至十八界等一切諸法都是幻化不實，生生滅滅，雖為幻化，但其性都是如來藏常住妙明。總結諸法都是如來藏常住妙明，萬法即如來藏，如同依金造器，相如器，性如金，器器是金，器雖成多，金仍是一，離金別無器可得
。雙照義呈顯了破除二元對立後的絕諸對待、萬法渾然一體之境。 

是故要達佛之極至「合覺」，必須體證如來藏之雙遮空有及雙照空有，在諸法是一，沒有任何的二元相待時，不起任何分別，自無執著之理，因而苦滅。進一步，「合覺」不只是滅塵除苦義的呈顯，更透露出諸法是一的絕對圓融之境。

2、 真心非自然法、因緣法

自然之法是外道的見解
，不存在於佛教之中，阿難為當機眾提出覺性自然之說
，交光大師針對此段說「外道說自然者，大義謂內而心性，外而萬物，悉本無因，自然而然。斯則撥無因果，不立修證。」
佛破自然的方式是以見性若是自然，則必有一自然體，此見性是以明為自體，或以暗為自體，若以明為自體，就無法見暗，以暗為自體就無法見明。破因緣法的內容也大抵如上，若見性是因明有見，則無法見暗，若因暗有見，則無法見明，此破「因生」；若見性是緣明有見，則無法見暗，若緣暗有見，則無法見明，此破「緣生」，總破見性非因緣法。
破因緣法和自然法的方式中，是以「明暗」兩對立面為材料，因緣法和自然法的共同傾向都是必須在對立中二擇其一，但真心超越此模式進入兩者皆是，佛用兩者的差別破因緣法、自然法，顯示出真心超越對立的究竟義。

破斥因緣法和自然法後，佛怕眾生陷入執相，提出見性非和合非不和合，以明暗和空塞兩組對立為內容，從和、合、非和、非合四個角度切入論證，指出見性與明、暗、空、塞四者個別發生和、合、非和、非合的情況時，都會產生可破之處，因此見性非和合非不和合
。這意謂著真心非因緣尚為初部之明，恐眾生執相，因此雙破「合」、「非合」，使真心的地位超越「是、非」，泯除一切法後，方是真心之境。

3、 破蘊處界、七大顯萬象皆心

《楞嚴經》認為萬象皆是真心影現，針對蘊處界、七大等共三十個項目一一論述「為何是如來藏妙真如性？」，每一項的論證模式皆相同，今以色陰為例說明其論述方式，及探討為何萬象皆是真心影現？經文先是以眼瞪發勞產生狂花之相，比喻色陰如同此狂花之虛妄：

阿難！譬如有人以清淨目，觀晴明空，唯一精虛，迥無所有。其人無故，不動目睛，瞪以發勞，則於虛空，別見狂花，復有一切狂亂非相，色陰當知，亦復如是。
繼而提出狂花的一切可能來處為「空」及「目」，其基本的預設立場為一切事物必定有來處，出處來源區分為身外和身內兩個範疇，身外者為「空」，身內者為「目」：

阿難！是諸狂花，非從空來，非從目出。
下文是以空沒有出入相，否定從空來之說：

如是阿難！若空來者，既從空來，還從空入，若有出入，即非虛空。空若非空，自不容其花相起滅，如阿難體，不容阿難。
下引文以狂花若從目出，其應有的特性與吾人經驗事實不符，否定狂花從目出的三個論證：（1）若是目出，當可見眼（2）其遮蔽性顯示當有實體，若不在空中，就是在眼中（3）狂花在空中出現，眼睛並沒有出現狂花，不應該被稱為翳眼：

若目出者，既從目出，還從目入。即此花性，從目出故，當合有見；若有見者，去既花空，旋合見眼；若無見者，出既翳空，旋當翳眼。又見花時，目應無翳，云何晴空，號清明眼？

結論出「空出」與「目出」被否定，狂花的一切可能出處被否定，故非因緣性與自然性：

是故當知，色陰虛妄，本非因緣，非自然性。

經文否定色陰的一切可能出處，總結此陰虛妄，非因緣、非自然性，其它二十九處的論證方式同於此處。乍看之下，結論會有跳躍式的感覺，為何一切出處被否定就是非因緣、非自然性？非因緣、非自然性如何等於諸法皆是真心影現呢？其關鍵點在於上文曾討論到諸妄起源於真心欲明，由此輾轉相生對立形成眾生、世界，這些諸妄的形成過程是為「循業發現」
，如經云：

汝元不知如來藏中，性色真空，性空真色，清淨本然，周遍法界。隨眾生心，應所知量，循業發現，世間無知，惑為因緣及自然性。皆是識心分別計度，但有言說都無實義。

因此論證過程否定一切所有可能出處，是在呼應經文提出諸法幻生幻化，隱含著諸法由如來藏心循業發現故幻生幻化，非因緣、非自然性。

4、 《楞嚴經》之道諦思想

阿難自責「恨無始來，一向多聞，未全道力。」
，同佛責備阿難「汝雖歷劫，憶持如來祕密妙嚴，不如一日修無漏業，遠離世間憎愛二苦。」
，顯示《楞嚴經》不僅只想講理，並著重於義理的實踐，因此《楞嚴經》一開始是以理悟入，後示從根起修之學。是故此經的修行之道，可分成兩個部份來說明，第一個部份屬於理悟，第二個部份為事修。有理悟的了解，才不會錯亂修習，終年煮沙，卻不成飯；有事修的實踐，終不至流於知解之徒。《楞嚴經》的理悟是破妄顯真的思惟，事修則有下述三漸次的次第，在三漸次的第一、二漸次屬於助緣，第三漸次則屬於正修耳根圓通之法。

1、 破妄顯真之思惟

《楞嚴經》認為義理的實踐才是除苦之重要條件，但這並不表示對義理的理悟不重要，理悟是實踐之基、修證方向的指引，因此《楞嚴經》一開始還沒有談到實踐之前，就針對迷悟二種根本「攀緣心、如來藏心」解說，其目的就是希望改變眾生錯誤知見，以此為基礎進入實修過程，否則就會如同經中所言「欲煮沙成飯」之謬。迷悟二種根本是佛陀欲破妄顯真的核心，妄是集諦的內容，真是滅諦的內容，而破妄的論證當以此經的七處徵心為開端，顯現妄識無處後，再說妄識非心、妄識無體。顯真的論證在十番顯見，破根塵識界的同時顯見如來藏心，是為此經破妄顯真的基礎思惟。

妄識無處是破除一般人認為心可能存在的處所，七處徵心破除執心於身內、身外、眼根、內外兩在、隨所合處、根塵中間、無著。七處破除的內容雖不同，但都有相同的模式，由於篇幅所限，僅以身內、身外處為例作說明。首先阿難認為心在身內，佛陀並沒有直接說這是錯的，佛陀的說法模式是以能讓對方如理思惟：

吾今問汝，唯心與目，今何所在？阿難白佛言：世尊！一切世間，十種異生，同將識心，居在身內。縱觀如來，青蓮花眼，亦在佛面。我今觀此，浮根四塵，秖在我面。如是識心實居身內。

於是佛陀以問句讓阿難自說眼睛看堂內與堂外的情景關係，指出若窗戶打開必能見堂內與堂外：

佛告阿難：汝今現坐如來講堂，觀祇陀林，今何所在？世尊！此大重閣清淨講堂在給孤園，今祇陀林實在堂外。阿難！汝今堂中，先何所見？世尊！我在堂中，先見如來，次觀大眾，如是外望，方矚林園。阿難！汝矚林園，因何有見？世尊！此大講堂，戶牖開豁，故我在堂，得遠瞻見。

接著佛陀以心同於眼睛一樣，眼睛既能見堂外必能見堂內的比喻，指出心若在身內則應該能見到身內，但經驗事實非是如此，所以心不在身內：

佛告阿難：如汝所言，身在講堂，戶牖開豁，遠矚林園。亦有眾生，在此堂中，不見如來，見堂外者？阿難答言：世尊！在堂不見如來，能見林泉，無有是處。阿難！汝亦如是，汝之心靈，一切明了。若汝現前，所明了心，實在身內，爾時先合了知內身。頗有眾生，先見身中，後觀外物？縱不能見心肝脾胃，爪生髮長、筋轉脤搖。誠合明了，如何不知？必不內知，云何知外？是故應知，汝言覺了能知之心，住在身內，無有是處。

佛陀所用的方法是先說明一個大家都認同的經驗事實，由中提出一個大家都能同意的原則，當然若這個原則不能讓對方接受，則下面的論證就無法完成。由人在堂內可見堂內外，提出第一處的原則為「若能見外必能見內」，再以此原則檢證欲破除的情境中，發現若心在身內，則應該也能見五臟六腑，但經驗事實卻非如此，因此心不可能於身內之中。同樣在破身內處時，阿難以燈光於外，故無法照室內，認為心在身外，佛陀以一人吃飯不能另他人飽之比喻，隱含著「內外分離，不能相知」的原則，類推至阿難的觀點中，心於身外，故眼與心不相知，但發現在事實情況中是「眼見心知」，故說阿難認為心在外是有問題。依此類推在執心於眼根、內外兩在、隨所合處、根塵中間、無著等，佛陀一樣都是用事實經驗提出公認原則，以此公認原則加至阿難認為心所在處，推理出心所在處應有的境況，以此境況再和現實經驗比較，用此方法否定執心於七處。破此七處後，阿難認為面對事物時推窮尋逐者是為心，佛陀表明這不是心，而是前塵妄想，推論的過程是先肯定真心必定有體，之後指出阿難認為的推窮尋逐之心，其性質是追隨諸塵，但諸塵性質非常住，因此當諸塵變滅，則此心將同龜毛兔角，故此推窮尋逐者不是真心
。

在修證過程中遭遇到妄境時，對攀緣心性質的思惟了解變成能不能突破障礙的其中一項重要因素。五十陰魔境
是佛陀解釋止觀過程可能會遭遇到的五十種障礙，佛陀把五十陰魔境分成五個範疇，每一範疇有十種境界，前十種為色陰區宇，依次為受陰、想陰、行陰、識陰。若對色陰的過患與性質不能體認，則於禪修過程中，出現色陰範疇的境界時，如見千佛、寶色，身同草木等相時，易產生攀緣執著，致使禪修膠著無法突破。同理，受想行識四陰情況也是如此。若能對攀緣心的性質思惟透徹，知其不實、虛妄，為苦之根源，則對這些境界才能有檢證的根據。

徵心的前六處破執「有」，於第七處破執「無」，破除七處之執後，阿難還是不知道佛破心之所在七處，是為了彰顯「真心」，於是迷悟二種根本點出關鍵後，以十番顯見說明真心的特質。
滅諦彰顯出真心的究竟義，佛陀以十番顯見的見性來說明真心的十種特質。十種特質為（1）指見是心─指出眼睛只能顯色，真正能見者是心。（2）顯見不動─客塵有遷流生滅，真心是不動。（3）顯見不滅─盡未來際，真心不隨腐朽之肉體消滅。（4）顯見不失─眾生迷失顛倒，但真心從來沒有失去。（5）顯見無還─諸塵各有所還，境逝即滅，真心無還常住。（6）顯見不雜─真心不雜於物。（7）顯見無礙─真心不因物而有所障礙，是眾生為所轉因而有礙。（8）顯見不分─真心沒有是非之對待。（9）顯見超情─真心非因緣法、自然法。（10）顯見離見─真心是超越雜妄之見精，非因緣、自然法。

提出真心的目的在於《楞嚴經》認為修行初始，必須認清何者是真，何者是妄，沒有辨別清楚，有可能以生滅心欲證不生不滅果的錯誤。因此除了解除阿難心中對於真心的困惑外，真心作為認清何者是妄的基準，在修習此經的耳根圓通法時，必須要對真心認識清楚，否則無法辨別何者真何者妄時，將導致五十陰魔境的發生。真心的說明不僅可使眾生有嚮往追求之心，且由於對此境界的了解，可作為修證過程中對妄心的檢證，也是下面道諦思想耳根圓通法所緣境的核心。

2、 修道助緣

《楞嚴經》認為證佛三摩提，滅諸亂想有三漸次：

汝今修證佛三摩提，於是本因元所亂想，立三漸次方得除滅。如淨器中除去毒蜜。以諸湯水并雜灰香，洗滌其器後貯甘露。云何名為三種漸次？一者修習，除其助因。二者真修，刳其正性。三者增進，違其現業

三漸次的內容中
，第一是去五辛，二是除罪業正性，兩者尚屬於修道之助緣，要到第三項違現業，才算是定慧之正修。「佛三摩提」為佛專有之首楞嚴大定
，是此經所要詳示之究竟，此處很明白指出要得到此大定，必須要修此三漸次之學，由此三漸次方可至究竟。

五辛為蒜、韭、蔥、薤、興渠，必須去除五辛的原因在於吃五辛導致淫慾與瞋恚，是以食物對身體所產生影響方面切入，五辛的味道，屬於辛辣之味，在正式場合中也不太容易被接受。導致善神遠離，與鬼神接近，是從宗教層次來看待
；兩者所欲達成的目的，都是希望擯除外力的干擾，使身心能得到某一程度的安定，是以戒助定。

第二種漸次是持守戒律，戒律不守的過患在於「若不斷婬及與殺生，出三界者，無有是處」
，戒是解脫次第「因戒生定，因定發慧」
的基礎，故經文以很大的篇幅詳述其重要，攝心修定的四種清淨明晦「斷殺、盜、淫、妄語」指出沒有戒的基礎，縱然得高深之禪定境界，也會落入鬼神道之中。
戒律之內容是「先持聲聞四棄八棄，執身不動。後行菩薩清淨律儀，執心不起，禁戒成就。」
顯示持戒過程是由外至內，先從身體的不違犯開始，再進入到心意的不違犯。

3、 正修之法

第一、二漸次尚屬正修法門之前的基礎，到了第三漸次才進入正修，其文曰：

「於外六塵不多流逸，因不流逸旋元自歸。塵既不緣，根無所偶；反流全一，六用不行……是則名為第三增進修行漸次」

此同於觀世音菩薩、文殊菩薩兩位對耳根圓通法的描述
。除耳根圓通法門外，此經尚述及其它二十四位菩薩的不同修證法門，在眾多法門中為何獨選耳根圓通法門呢？佛和文殊菩薩各有回應，佛是從大方向的根塵識中，論證六根為可行處，及諸根功德之不同。文殊菩薩則是對蘊處界、七大不同的下手處，指出其不圓滿處，最後獨挑耳根。下面對此作說明。

從大方向抉擇蘊處界、七大何者為修行下手處時，佛直接在十八界中取決。若以對身心世界的分析細密度而言，十八界的分析會比五蘊、七大來得詳細
，一般人較易了解接受，此易於理解的觀點符合佛於此經要找一眾生易入的方便法門。繼而就必須在根塵識三者中擇一，如經云：

阿難雖聞如是法音，心猶未明。稽首白佛云：何令我生死輪迴安樂妙常，同是六根，更非他物？佛告阿難：根塵同源，縛脫無二。識性虛妄，猶如空花。阿難！由塵發知，因根有相。相見無性，同於交蘆。是故汝今，知見立知，即無明本。知見無見，斯即涅槃，無漏真淨。

引文是佛回答阿難對於為何選擇六根的說明，其內容在於解釋由於明暗（色）、動靜（聲）、通塞（香）、恬變（味）、離合（觸）、生滅（法）
諸塵致使根生塵顯，於是在原本之真知真見上，安上妄知妄見，若能除去妄知妄見則得涅槃。識性為虛妄相想猶如空花。據太虛大師的解釋「汝等見聞，元無異性。眾塵隔越，無狀異生。」
顯示塵劣，並舉《成唯識論述記》中的一段文字證明塵識為劣：

問：何故三和唯根獨勝？答：一由主故，有殊勝能名之為主。二、由近故。能近生心及心所也。三、由遍故，不唯生心所、亦能生心故。四、由續故，常相續有，境、識不爾。故境體雖能生心、心所，以非主故，又非近故，偏闕二義不名為勝。心雖是主，近生心所，不能生心，不自生故，非遍也，闕遍一義故非勝。境、識皆不續，識有境生，故俱闕續義，非得勝名。唯根獨勝

這是從唯識的角度來提出根之殊勝處，本文則另以從經文脈絡來疏通提根之因。根的作用是由於「由塵發知」，塵則「因根有相」，根塵二者是相互依存相攝相入，兩者皆妄，若能破妄則真顯；十二塵粘湛於妙圓因此生根顯塵，所以經文破妄之法是將此粘伏之十二塵從妙圓上脫離，其文曰「汝但不循動靜、合離、恬變、通塞、生滅、暗明」
，此十二塵是色聲香味觸法六塵之因，若不論前後之關係，十二塵與六塵兩者是有等同之意義。十二塵粘湛於妙圓上，顯示此十二塵並非妙圓所本有，但六根卻是由妙圓與塵粘湛所生，因此處理塵之粘湛以顯妙圓，同時牽涉到妙圓與塵二者，是故從二者所生之根處理，才可同時離塵與顯真。

依經義而言，六根在根性之功德上是平等的，在相上則分優劣，對於六根要如何抉擇，佛只有點出耳、舌、意三根較優，但沒有指出那一根較優。較劣之三者為眼、鼻、身；眼的缺點在於無法見到後方；鼻的缺點在於出息與入息的交接處，沒有嗅聞之功能；身的缺點是只有在觸塵與其合時，才有違順之覺，觸塵一離即失去此覺
。因此還是要到文殊菩薩的比較時，才能得知何者較優。

十八界與七大同樣立於「性真」的基準點上，因此二十五位菩薩都可以依不同的下手處成就，是故佛說這些不同方法的「修行實無優劣前後差別」
，但為使眾生有一方便法門進入，必須從二十五法中擇一，於是文殊菩薩以顯優破劣的方法，在諸法平等中提出耳根圓通法。文殊菩薩回答佛陀問「何方便門得易成就？」
時，他總結二十五位聖者的修證報告，指出根塵識界二十五法中，耳根之殊勝，及其它二十四法的缺點
。論述的方式都如下這種方式：「色想結成塵，精了不能徹，如何不明徹，於是獲圓通？」以二十四法的不圓滿處突顯耳根圓滿之優越。為何不以二十五法互相比較的方式來抉擇呢？若以二十五法之特性作區別比較，二十五法於相上的表顯方式各自不同，無法找到共同的基礎評判點，於是乎以破為立是較可行的方法。

佛、觀世音菩薩、大勢至菩薩三位分別對耳根圓通之正修描述，確立以「反聞聞自性」的耳根圓通是修習此經的最上之法，因此「自性」真實義的確定了解，是修習耳根圓通的第一步，此相當於上述滅諦及道諦破妄顯真的內容。三者中以觀世音菩薩的說法
較能看出此法之修習內容，但因其敘述太少，加上辭句的隱晦不明，若沒有參閱諸家之注，很難了解其義。今以對楞嚴經註解較出名的宋代子璿、元朝惟則、明朝的憨山德清及交光真鑑對「入流亡所」的注解
，理解「反聞聞自性」之耳根圓通法：

入流，猶返流也，初觀聞性，返照離緣，不隨前塵，流轉起滅，故云入流。 （宋‧子璿）
 

入流亡所者，流謂法性，所謂音塵，入之與亡，通乎觀行相似之位也。所入法性，體既常寂，是則前塵本自不動，今亦無靜，故云二相了然不生也。（元‧惟則會解）

入流者，返流也。謂逆彼業流，返觀聞性，則不由前塵所起知見。 （明‧憨山德清）

入者，旋反也。流有二義，一謂法流，即聞性也。入流者，旋轉聞聲之聞，反聞自性也。二流者，注也。順聞奔聲外注，謂之出流；反聞照性內注，謂之入流。 （明‧交光真鑑）

由於四家分屬不同的宗派，切入經文的角度不同時，敘述的方式分別有異。對「入流」的義解，子璿、憨山德清、交光三家的論述方式較接近，入流牽涉到所緣境的問題，都指出要返觀聞性或自性，此聞性即是佛陀用撞鐘之喻，向阿難說明在醒時、睡時、有聲、無聲，一直都在的聞性
，聞性在此處成為所緣境。另外一家惟則法師則認為是入法性，法性之語不見於《楞嚴經》中，會出現法性之語，極可能是由於惟則法師的背景是天台思想；法性與聞性雖然在字詞不同，但若從入法性的終極意義而言，與入聞性之流的究竟義是有相同意義
。因此聞性在此成為修行的所緣境，聞性所對照的塵境為動靜，動靜即是上述所說的前塵，修行方法是依於所緣境，脫去對動靜二塵的黏伏，由此根的一門深入六根同淨，循序漸進終至究竟。

5、 結論

在流轉門的因果上，此經由於對象是以阿難等人為主，非一般的初學者，因此一開始對於苦並沒有特別說明，反而在說明諸惡因去障道因緣時，提到七趣輪轉的諸因緣，關懷的對象在使人道眾生知所警惕，而非鬼神道眾生。攀緣心為生死的根本、苦的來源，攀緣心的展現由經文的七處徵心、五十陰魔可以窺見，其特性是無時無刻地分別法塵。攀緣心起源於無始一念妄明，成為能所的二元對立，故滅除攀緣心同於滅除二元對立。

還滅門的因果中，《楞嚴經》的苦滅同於證悟如來藏心，對如來藏心的描述主要在十番顯見中，顯示出此心非自然、因緣法的超越性。且由於循業發現之理，一切法由真心從體起用而現。《楞嚴經》滅苦之法是先透過理悟再進入事修，理悟在於了解妄心的不實與肯定真心的存在與特性，事修分為去五辛、持戒的助緣與耳根圓通的正修，正修之法必須以聞性為所緣境，因此若在理悟對於真心不能了解，則於正修之法的修持將成阻礙，是故事修不廢理悟，理悟需事修實踐。
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