
第十一章 淨土與念佛法門

第三節  念佛法門

第1項 念佛見佛的般舟三昧
一、譯者、文本的考定p.839~840

《般舟三昧經》，為念佛法門的重要經典。現存的漢譯本，共四部：

１、《般舟三昧經》，一卷，漢支婁迦讖譯。

２、《般舟三昧經》，三卷，支婁迦讖譯。

３、《拔陂菩薩經》，一卷，失譯。

４、《大方等大集賢護經》，五卷，隋闍那崛多譯。

前二部，都傳說為支婁迦讖譯，經近代學者的研究，意見略有不同。

（一）依《出三藏記集》〈新集經論錄〉，有支讖所譯的《般舟三昧經》一卷。在「新集異出經錄」中，《般舟三昧經》有二本：支讖譯出的，二卷；竺法護譯出的，二卷。

支讖所譯的，一卷或作二卷，可能是傳寫的筆誤。
（二）作為支讖與竺法護所譯的二本，當時是有本可據的。

隋法經《眾經目錄》，在「眾經一譯」中，「般舟三昧經，二卷，晉世竺法護譯。」「眾經異譯」中，「般舟三昧經，一卷，是後十品，後漢世支讖別譯。」

所說的《般舟三昧經》二本，顯然與《出三藏記集》相合。支讖的一卷本，注明為「是後十品」，雖略有錯誤，但確是現存的一卷本。

（三）古代的傳說，是以一卷本為支讖譯，二卷（今作三卷）本為竺法護譯的。

《開元釋教錄》，斷定現存的三卷（或二卷）本，是支讖譯，而支讖的一卷本，是缺本。（般舟三昧經三卷（一名十方現在佛悉在前立定經，舊錄云：大般舟三昧經或二卷光和二年譯初出，與大集賢護經等同本。見聶道真錄及吳錄。）《開元釋教錄》卷一，大正55，478c9~10；般舟三昧經一卷（是後十品重翻祐有，此一卷無；三卷者見靜泰錄或加大字第三出。祐錄云光和二年十月八日出）《開元釋教錄》卷一，大正55，478c20~21）

這樣，竺法護所譯的二卷本，也就成為缺本了。（上見存，已下缺：……般舟三昧經二卷(安公錄云更出般舟三昧經第五出見僧祐錄)《開元釋教錄》卷二，大正55，495b12）

（四）依譯語來考察，現存的三卷本，與支讖的譯語相近，作為支讖所譯，是近代學者所能贊同的（與《開元釋教錄》說相合）。現存的一卷本，部分與三卷本的文句相合，但「涅槃」、「總持」等譯語及序文，都不可能是漢譯的，近於晉代的譯品。

（五）小結

《摩訶般若波羅蜜鈔經》（推定為竺法護譯），部分引用支讖的《道行般若經》文；有古譯可參考的，部分採用而譯成新本，與這一卷本的譯法，倒是很相近的。

二、內容之比對p.840~843

（一）《般舟三昧經》三卷本，分十六品；《大方等大集賢護經》，分十七品。這二部的分品，雖多少、開合不同，而次第與段落，都是一致的。

（二）《拔陂菩薩經》，沒有分品，與三卷本的上卷──前四品相當。序起部分，與《賢護經》更相近些。

（三）一卷本，傳說為三卷本的「後十品」，不完全正確。 

１、三卷本的其他部分，〈請佛品〉有二種「五事」，能疾得三昧；〈無想品〉有「十事」，「得八事」；〈十八不共十種力品〉，說「獲十八事」，「佛十種力」。這部分的法數，是五、八、十、十八，與「四」法都不相合。

２、一卷本的念佛三昧，以思想來說，是唯心如幻，近於唯識學的。但三卷本所增多的，如〈無著品〉，〈羼羅耶佛品〉，〈請佛品〉（《賢護經》〈甚深品〉）部分，都近於般若空義。

３、特別是，三卷本所說的：「用念佛故，得空三昧」；「證是三昧，知為空定」；「用念空故，便逮得無所從生法樂，即逮得阿惟越致」；「如想空，當念佛立」（〈行品〉）。一卷本這一部分，都沒有說到「空」。

（四）這是在唯心如幻的觀想基礎上，稱念佛三昧為空三昧，與般若思想相融和。從法數說，從思想說，三卷本是依一卷本而再纂集完成的。
三、修行的方法與《阿彌陀經》的關係p.843~844

（一）依一佛而修

１、「般舟三昧」pratyutpanna-buddha-saMmukhqvasthita-samAdhi，意義是「現在佛悉立在前（的）三昧」。「現在佛」，是十方現在的一切佛。三昧修習成就了，能在定中見十方現在的一切佛，所以名「般舟三昧」。

２、見十方現在一切佛，為什麼經中說念西方阿彌陀佛呢？修成了，能見現在一切佛，但不能依十方一切佛起修，必須依一佛而修；修成了，才能漸漸增多，見現在的一切佛。所以，「般舟三昧」是能見現在一切佛的，修習時也是不限於念阿彌陀佛的。如《大方等大集賢護經》說：「於一切處，隨何方所，即若西方阿彌陀如來」；「隨何方所，即向彼方」，可見西方阿彌陀佛，只是各方中的一方一佛而已。

３、《般舟三昧經》也說：「菩薩聞佛名字，欲得見者，常念其方，即得見之」。學習「般舟三味」，是可以隨所聽聞而念各方佛的。

（二）「常行」三昧

依《四事品》說：「般舟三昧」的修習，在三月中，不坐、不臥、經行不休息，除了飯食及大小便，這是三月專修的「常行」三昧。

（三）與《阿彌陀經》之比較

１、《行品》說：「念西方阿彌陀佛，……其國名須摩提，一心念之。一日一夜，若七日七夜，過七日已後見之」。一日一夜，或七日七夜的念阿彌陀佛，與小本《阿彌陀經》相合，與《四事品》的三月專修不同。
２、《阿彌陀經》只說「於其臥止夢中見阿彌陀佛」，與「般舟三昧」的定中見佛不同。三卷本補充為：「過七日已後，見阿彌陀佛；於覺不見，於夢中見之」，才含攝了夢中見佛。所以「般舟三昧」的三月專修，定中見佛，本來是與《阿彌陀經》所說不同的。
（四）小結

１、所以舉西方阿彌陀佛，當然是由於當時念阿彌陀佛的人多，舉一般人熟悉的為例而已。

２、「阿彌陀」的意義是「無量」，阿彌陀佛是無量佛。「無量佛」等於一切佛，這一名稱，對修習而能見一切佛來說，可說是最適合不過的。所以開示「般舟三昧」的修習，就依念阿彌陀佛來說明。

３、「般舟三昧」是重於定的專修；念阿彌陀佛，是重於齋戒信願。不同的法門，在流傳中結合起來。如以為「般舟三昧」，就是專念阿彌陀佛的三昧，那就不免誤解了！

四、唯心說與念佛三昧p.844~847
（一）「般舟三昧」，是念佛見佛的三昧，從十方現在佛的信仰中流傳起來。在集成的《般舟三昧經》中，有值得重視的──唯心說與念佛三昧：修「般舟三昧」的，一心專念，成就時佛立在前。見到了佛，就進一步的作唯心觀： 

作是念：佛從何所來？我為到何所？

在見佛以後，應這樣的念[觀]：佛從那裏來，自己又到了那裏？
自念：佛無所從來，我亦無所至。

知道佛沒有從他方淨土來，自己也沒有到淨土去，只是從定心中見佛。
自念：欲處、色處、 無色處，是三處（三界）意所作耳。

因此，就理解到三界都是心所造作的，或者說是心所現的。
（隨）我所念即見，心作佛，心自見（心），心是佛，心（是如來）佛，心是我身。（我）心見佛，心不自知心，心不自見心。

隨自己所念的，那一方那一佛，就在定心中見到了，所以只是以心見心，並沒有見到心外的佛。這樣，心就是佛，就是如來，（心也就是自身，自身也是心所作的）。自心見到了佛，但並不能知見是自心。
心有想為癡，心無想是涅槃。

從這「唯心所見」的道理，能解了有想的就是愚癡、生死，沒有想才是涅槃。
是法無可樂者，（皆念所為）；設使念，為空耳，無所有也。

一切都是虛妄不真實的，無可樂著的，只是「念」所作的。那個「念」，也是空的，無所有的。
……偈言：心者不自知，有心不見心；心起想則癡，無心是涅槃。是法無堅固，常立在於念，以解見空者，一切無想願。

（二）這一唯心觀的次第，是以「唯心所作」為理由，知道所現的一切，都是沒有真實的。進一步，觀能念的心也是空的。這一觀心的過程，與後來的瑜伽論師相近。

（三）小結：

「般舟三昧」在思想上，啟發了唯心所現的唯識學。在觀行上，從初期的是心作佛，發展到佛入我心，我心是佛的「如來藏」說。

五、與佛問答p.847~848
（一）普遍存在的宗教事實

１、成就「般舟三昧」的，能見阿彌陀佛。不只是見到了，而且還能與佛問答，聽佛說法。這是修習三昧成就，出現於佛弟子心中的事實。

２、這一類修驗的事實，在佛教中是很普遍的。西元三～五世紀間，從北印度傳來，佛弟子有什麼疑問，就入定，上升兜率天去問彌勒。西元四世紀，「無著菩薩夜昇天宮，於慈氏菩薩所，受瑜伽師地論」，也就是這一類事實。

３、在「秘密大乘」中，修法成就了，本尊（多數是現夜叉相的金剛）現前；有什麼疑問，可以請求開示，也是普遍存在的宗教事實。

（二）發展與流弊

在「原始佛教」中，佛與大弟子們，往來天界的記載不少。但那時，佛與大弟子們，對於定中所見到的，是要開示他們，呵斥他們，警策他們，所以佛被稱為「天人師」。佛涅槃以後，演化為在定中，見當來下生成佛，現在兜率天的彌勒菩薩。十方佛現在說興起，「大乘」佛弟子，就在定中見他方佛。在「秘密大乘」中，佛弟子就在定中，見金剛夜叉。在定中有所見，有所問答，始終是一致的。但起初，是以正法教誨者的立場，教化天神；後來是請求佛、菩薩、夜叉們的教導。這是佛法的進步昇華呢？佛教精神的迷失呢？
六、《般舟三昧經》集出的時間p.848~850

（一）《擁護品》中，「是八菩薩」集在一起，稱為「八大菩薩」。八位菩薩的集為一組，《般舟三昧經》以外，《賢劫經》，《八吉祥神咒經》，都說到「八大正士」。帛尸梨蜜多羅譯的《灌頂經》，也多處說到這八位。這八位菩薩，是釋尊的遊化地區，恆河流域的在家菩薩。《般舟三昧經》是為在家菩薩（賢護）說的；並囑累阿難等比丘，及八菩薩受持宏通。在家菩薩在佛教中的地位，顯然的重要起來。這是大乘佛教流行，早期在家菩薩的代表人物；在傳說中，多少有點事實成分的。

（二）大乘經有十六菩薩，如「中品般若」，及《持心梵天所問經》、《無量壽經》、《觀察諸法行經》、《淨信童女會》、《觀彌勒菩薩上升兜率陀天經》等。大體依《般舟三昧經》的八菩薩（或缺少一二位），加入其他菩薩而成。數目的倍倍增多，是印度佛教的一般情況。

（三）從《般舟三昧經》的八菩薩，進到「中品般若」、《持心經》等十六菩薩。依據這一點，《般舟三昧經》的成立，約為「下品般若」集成，「中品般若」還在成立過程中，應為西元５０～１００年頃。

（四）「中品般若」不但序列十六菩薩，「序品」中說：「念無量國土諸佛三昧常現在前」，表示了對「現在佛悉立在前三昧」的尊重。

七、總結：p.850~851

（一）「般舟三昧」，是在家、出家，四眾弟子所共修的法門。早期的在家菩薩，出於恆河流域，或表示「念佛見佛」法門，是從佛教中國傳來的。

（二）四眾弟子中，出家比丘修行的條件，第一是「當清淨持戒，不得缺如毛髮，常當怖畏（地獄苦痛）」。三卷本作：「一切悉護禁法，出入行法悉當護，不得犯戒大如毛髮，常當怖畏」。可見這是比丘的「戒具足」──「安住具戒，善護別解脫律儀，軌則圓滿，所行圓滿，於微小罪生大怖畏」，是比丘在僧團中所受持的律儀生活。

（三）在家弟子而想修「般舟三昧」的，「常念欲棄家作沙門，常持八關齋，當於佛寺中」；「敬事比丘、比丘尼，如是行者得三昧」。

（四）「般舟三昧」雖通於在家修行，而是尊重傳統出家僧團的，與寺院通俗教化的齋戒相應的。無論在家、出家，這是三月專修的法門（可能與出家人三月安居靜修有關）。

（五）到了印度北方，念阿彌陀佛的地區，結合而流行起來，於是有了「一日一夜」，「七日七夜」（《阿彌陀經》所傳）的修法。「般舟三昧」的本質，是依假想觀而成三昧，屬於「定」法，但依此深化而又淺化起來：

１、深化是：在定中起唯心無實觀，引入三解脫門；或融攝「般若」而說無著法門。

２、淺化是：

（１）與「般若法門」一樣，使成為普遍學習的法門。對一般人來說，如三歸、五戒、布施而外，「作佛形像」，「持好素寫是三昧」。造佛像與寫經，成為當時佛教的特色。「聞是三昧，書學誦持，守之一日一夜，其福不可計」，與「下品般若」一樣的，推重讀、誦、書寫的功德。

（２）《擁護品》說：八大菩薩是「人中之師，常持中正法，合會隨順教」，更說「持是三昧」所得的現世功德，與「下品般若」所說的相近。

（３）後來，「若有急（疾），皆當呼我八人名字，即得解脫。壽命欲終時，我八人便當飛往迎逆之」，八大菩薩成為聞聲救苦的菩薩。《般舟三昧經》，就這樣的成為普遍流行的法門。

（六）三卷本說到：「卻後亂世，佛經且欲斷時，諸比丘不復承用佛教。然後亂世時，國國相伐，於是時是三昧當復現閻浮利」。《賢護經》又說：「復此八士諸菩薩，當來北天授斯法」。《般舟三昧經》，在北方全部集成，約在西元一世紀末。

第二項  念佛法門的發展

一、序說p.854

念佛，是「六念」之一。《雜阿含經》的「如來記說」，從念佛而組合為「三念」、「四念」、「六念」；《增壹阿含經》更增列為「十念」。然適應「信行人」，及「佛涅槃後，佛弟子心中的永恆懷念」而特別發展的，是念佛法門。
二、念佛法門的意義與作用p.855~856

（一）頻婆沙羅王，是為王子阿闍世所弒的。臨終時，一心念佛而死，所以不墮三惡道，生在天上，七返生死就可以得涅槃，與「四不壞信」的「佛不壞信」（或譯作「佛證淨」）相合。
（二）不墮三惡道，生天，決定向三菩提，是「念佛」法門的主要意義。

（三）從《那先比丘經》所說，可見北方的部派佛教，對惡人臨終念佛，死後生天的信仰，是相當流行的。

（四）念佛能離怖畏，《雜阿含經》已一再說到。離怖畏，不但離死後的惡道怖畏，還有現生的種種困厄。

（五）念佛也有拔濟苦厄的作用，如《大智度論》說：商人們在大海中航行，遇到了摩伽羅魚王，有沒入魚腹的危難。大眾一齊稱念佛名，魚王就合了口，船上人都免脫了災難。依《智論》說：魚王前世是佛的弟子，所以聽見佛名，就悔悟了。

（六）《修行道地經》讚頌佛的功德說：「本（木？）船在巨海，向魚摩竭口，其船（將）入魚腹，發慈以濟之」。商人們得免摩竭大難，這是佛的慈悲濟拔了。

（七）小結：人的種種困厄，不如意，由於過去及現生所作的惡業，所以要免除苦厄，懺除惡業，漸重於念佛──禮佛及稱佛的名字。

三、念的意義與念佛法門之內容之發展p.856~858

（一）念佛，是原始佛教所固有的，但特別發達起來的，是大乘佛教。

（二）念佛法門的發達，與十方佛現在的信仰，及造作佛像有關。

（三）依念得定，依定發慧，依慧得解脫。「六念」法門都是這樣的，這樣的正念，本沒有他力的意義。

（四）念佛的功德

１、上座部系的說一切有部，歸依佛是歸依佛所得的無學功德法──法身，不歸依佛的有漏色身；念佛也只是念佛的功德。

２、錫蘭傳來的《解脫道論》，也是念佛的十號；念佛的本生功德，自拔身功德，得勝法功德，作饒益世間功德。

３、《成實論》以五品具足、十力、四無所畏、十號、三不護、三念處、大悲等功德來禮敬佛。

４、小結：上座系的念佛，是不念色身相好的。

（五）念佛色身

１、大眾部系以為佛的色身是無漏的，色身也是所歸敬的。

（１）《增壹阿含經》說：念佛的「如來體者，金剛所成，十方具長（足？），四無所畏，在眾勇健，如來顏貌端正無雙，視之無厭」；及佛戒、定、慧、解脫、解脫知見功德。

（２）《分別功德論》也說：念「佛身金剛，無有諸漏。若行時，足離地四寸，千輻相文，跡現於地。…… 三十二相，八十種好，其有睹者，隨行得度」。

２、佛的色身，也是念佛的內容，代表了大眾部系的見解。

（六）小結

１、傳統的念佛，雖也有念佛色身的，但釋尊已經涅槃，沒有佛的相好可見。印度佛教初期，是沒有（不准有）佛像的，僅有菩提樹、法輪、足跡，象徵佛的成佛，說法，遊行。念是憶念，是憶念曾經經歷的境界，重現於心中。釋尊過去很久了，又沒有佛像可見，所以念佛身相，是不容易的，而多數念佛的戒、定等功德了。

２、古代是不許造佛像的；在造佛像以前，先造在家的菩薩像。《尼陀那》的「贍部影像」，就是《十誦律》的「菩薩像」，可推定為畫像。

３、畫像，可能與書寫經典同時流行；鑄塑佛像也流行起來。佛像的流行，與十方佛現在的信仰相融合，於是觀佛色相的，如「般舟三昧」那樣的，「現在佛悉在前立」的念佛三昧，也就興盛起來了。

四、念佛法門的修持方法p.858~867

（一）「稱名」：p.858~861

１、祈求

（１）傳說釋種女被刖手足，投在深坑時，「諸釋女含苦稱佛」。

（２）提婆達多生身墮地獄時，「便發悔心於如來所，正欲稱南無佛，然不究竟，適得稱南無，便入地獄」。

（３）商人遇摩竭魚難，「眾人一心同聲稱南無佛」。

人在危急苦難中，每憶念佛而口稱「南無佛」，實與「人窮呼天」的心情相近，存有祈求的意義；希望憑稱念佛名的音聲，感召佛而得到救度。

２、憶念與稱名

（１）在傳統佛教中，佛入涅槃後，是寂滅而不再有救濟作為的，所以「南無佛」的稱名，在佛滅以後，可以流行佛教界，卻不可能受到佛教中心的重視。

（２）等到十方佛現在的信仰流行，懷念佛而稱名的意義，就大為不同了！念阿彌陀佛，願生極樂世界，是早期念佛的一大流。

Ａ、經上說：「一心念欲往生阿彌陀佛國」，是一心憶念；是願往生阿彌陀佛土，不但是念佛。

Ｂ、然阿難「被袈裟，西向拜，當日所沒處，為彌陀佛作禮，以頭腦著地言：南無阿彌陀三耶三佛檀」，當下看到了阿彌陀佛與清淨國土。稱名與心中的憶念，顯然有統一的可能。

Ｃ、後來，三十六願本說：「念吾名號」；四十八願本說：「聞我名號，係念我國」；小本《阿彌陀經》說：「聞說阿彌陀佛，執持名號，……一心不亂」，到了專念佛的名號了。

Ｄ、《觀無量壽佛經》所說的「下品下生」，是：「若不能念彼佛者，應稱歸命無量壽佛。如是至心念聲不絕，具足十念，稱南無阿彌陀佛」。不能專心繫念佛的，可以專稱阿彌陀佛名字（也要有十念的專心），這是為平時不知佛法，臨終所開的方便。

（３）念阿彌陀佛，本是內心的憶念，以「一心不亂」而得三昧的；但一般人，可能與稱名相結合。在中國，念阿彌陀佛，漸重於稱名（人人都會），幾乎以「稱名」為「念佛」了。其實，「念佛」並不等於「稱名」；「稱名念佛」也不是阿彌陀淨土法門所獨有的。

（４）「稱名念佛」，通於十方現在（及過去）佛。

Ａ、《八吉祥神咒經》（支謙初譯），誦持東方八佛名，呼八大菩薩名字，能得今世及後世功德，終成佛道。

Ｂ、《大乘寶月童子問法經》（《十住毘婆沙論》引用），說十方十佛名號，與《八吉祥神咒經》的德用相近。

Ｃ、《稱揚諸佛功德經》說：「其有得聞（六方各）……如來名者，歡喜信樂，持諷誦念，卻十二劫生死之罪」。經中所說的功德極多，而「滅卻多少劫生死之罪」，是一再說到的。

Ｄ、《寶月童子經》的十方十佛，也受到懺悔者的禮拜供養。

Ｅ、《優波離會》，在三十五佛前懺悔；「若能稱彼佛名，晝夜常行是三種法（懺悔、隨喜、勸請），能滅諸罪，遠離憂悔，得諸三昧」。

Ｆ、懺悔滅罪，「稱佛名號」是重要的行法。如後人集出的《佛名經》，《五千五百神咒佛名除障滅罪經》，都屬於這種性質。

（５）「稱名念佛」的功德極大，現生的消除災障，懺悔業障而外，《稱揚諸佛功德經》每說到「得不退轉」、「成佛」，這是以信心稱念佛名，引入大乘的正道。

３、別說定心念佛

（１）以稱名念佛而引發深定的，是梁代傳來的「一行三昧」。

（２）依「稱名念佛」而成定的「一行三昧」，依《文殊師利問經》，是：「如是依（十號）名字，增長正念；見佛相好，正定具足。具足定已，見彼諸佛，如照水鏡，自見其形」。修習的方便，是「於九十日修無我想，端坐專念，不雜思惟」。「一行三昧」成就了，能見佛，聽佛說法，與「般舟三昧」相近。

（３）「一行三昧」是「常坐」的，「念佛名號」而「不取相貌」的。這一「一行三昧」，自從黃梅道信提倡，經弘忍而到弘忍門下，重坐的，念佛淨心的禪門，曾風行於中國。

（４）「一行三昧」，「中品般若」也是有的，《大智度論》解說為：「是三昧常一行，畢竟空相應」。「一行三昧」的原義，到底只是「法界一相，繫緣法界」；以稱念一佛名、見佛為方便，可說是「般舟三昧」的般若化。
（二）「觀相」：p.861~864

１、觀相的內容

（１）念佛三十二相、八十種好（及行住坐臥等）──色身相

（２）念佛五品具足、十力、四無所畏等功德──法身相。

２、念佛色身相

大乘所重而極普遍的，是念佛色身相。

（１）古人立「觀像念」，「觀想念」，其實「觀像」也是觀相，是初學者的前方便。

（２）沒有見過佛的，是無法念佛相好的，所以佛像的發達，與念佛色身相好有關。

（３）說到佛像，依《觀佛三昧海經》，佛像是在塔裏的。印度佛像的造作，起初是供在塔廟中的，後來才與舍利塔分離，而供在寺中──根本香殿。

（４）修行方法

Ａ、佛像供在塔裏，所以念佛色身相好的，要先進塔去，審細觀察佛像，然後憶持在心裏，到靜處去修習。

Ｂ、依《解脫道論》，修「一切入」的初學者，是依曼陀羅起想念。在地上作曼陀羅，或「於衣，若於板，若於壁處皆作曼陀羅」。曼陀羅是「輪圓」的意義，規畫出圓形的地域，或畫一圓相（後來或作四方形、三角形），在圓形內作成形相，為修習者生起想念的所依處。

Ｃ、《摩訶迦葉會》說：「有諸比丘，……若於疊上，牆壁之下，造如來像，因之自活」。在牆壁下造佛像，應該是作為念佛色相的曼陀羅。如在牆壁下作佛像，對觀相修習來說，是比塔中觀像更方便的。
（５）念佛色相，不但是大乘行者，也成為部分聲聞行者的修法。

Ａ、聲聞的修法，主要是「二甘露門」，經「三度門」而組成「五停心」──不淨，慈心，因緣，持息念，界分別。

Ｂ、西元五世紀初，鳩摩羅什譯出的《坐禪三昧經》，《禪秘要法經》，《思惟要略法》；曇摩蜜多傳出的《五門禪經要用法》，都以「念佛」替代了「界分別」。

Ｃ、依僧叡《關中出禪經序》，除末後的「菩薩禪法」，其他都出於持經的譬喻師的禪集，可見念佛色身相，已成為一分部派佛教，及大乘行者共修的法門。
Ｄ、《觀佛三昧海經》所說，觀三十二相，觀佛（色）心，觀佛四威儀，觀像佛，觀七佛：大都是大小共學的。

（Ａ）《思惟要略法》中，先說「觀佛三昧法」，是初學觀像佛的修法。

（Ｂ）進一步是「色身觀法」：「既已觀像，心想成就，斂意入定，即便得見」，是離像的內觀。

（Ｃ）再進而「法身觀法」，念佛十力、四無所畏、大慈大悲等功德。次第漸進，也是可通於大小乘的。

Ｅ、大乘經的觀法

（Ａ）《大智度論》解說「念佛」，是念十號，三十二相、八十隨形好，戒眾……解脫知見眾具足，一切智、一切見、大慈大悲、四無所畏、四無礙智、十八不共法等，概括了念名號、念色身、念功德法身──三類。

（Ｂ）《十住毘婆沙論》的念佛三昧，既說明了念色身、念法身、念實相──三階，又說新發意的應念名號，進一步才能「緣相」，成就「般舟三昧」。

（Ｃ）小結：

龍樹當時的念佛三昧，就是「般舟三昧」，也念佛名號。所以《文殊師利般若經》，緣一佛名的「一行三昧」（一行三昧的本義，是實相觀），不過是方便的少少不同，從「般舟三昧」分出的法門。
（三）「唯心」：p.864~865

１、「唯心念佛」，是依《般舟三昧經》的。

（１）初學「般舟三昧」的行法，是念「三十二相，八十種好，巨億光明徹照，端正無比」的「觀相念佛」。依三卷本，「當想識無有能見諸佛頂上者」，是從念「無見頂相」下手的。但到了三昧成就，佛現在前，不但光明徹照，而且能答問，能說經。
（２）然當時，佛並沒有來，自己也沒有去；自己沒有天眼通、天耳通，卻見到了佛，聽佛的說法，那佛到底是怎樣的？於是覺察到，這是「意所作耳」，只是自心三昧所現的境界。

（３）類推到：三界生死，都是自心所作的。自心所現的，虛妄不實，所以心有想為愚癡（從愚癡而有生死），心無想是涅槃。不應該起心相，就是能念的心，也是空無所有的，這才入空無相無願──三解脫門。

２、小結：嚴格的說，這是念佛三昧中，從「觀相」而引入「實相」的過程。然這一「唯心所作」的悟解，引出瑜伽師的「唯心（識）論」，所以立「唯心念佛」一類。

（四）「實相」：p.865~867

１、「實相」或「諸法實相」，玄奘譯為「實性」或「諸法實性」，是「如」、「法界」、「實際」的異名。

２、「中品般若」的諸法無所有性念佛

（１）三十二相、金色身、丈光、八十隨形好，是佛的生身。

（２）戒等五眾；十力……大慈大悲，是佛的（功德）法身。

（３）如人間的釋尊，一般解說五陰為體，所以念五陰身。

（４）《中阿含經》說：「見緣起便見法」，見法空無我就是見佛，所以念十二因緣。

（５）小結

Ａ、般若法門是信解五陰身、生身、功德身、緣起等一切，自性無所有；無所有中，沒有少法是可得可念的，所以說：「無憶（念）故，是為念佛」。

Ｂ、「無憶念」的念佛，是直就佛的五陰、色身、功德、緣起，而直觀實相的，所以名為「實相念佛」。

Ｃ、從因緣如幻如化，而深悟無所有空性為佛，名為「實相念佛」。

（五）念佛法門的互相影響

１、念佛的，可以從「稱名」、「觀相」、「唯心」而入「實相」，也可以直下修實相念佛。

２、原則的說：般若的念佛，是空性觀；「般舟三昧」的念佛，是假相觀。

３、在法門的流行中，總不免互相影響的。

（１）《般舟三昧經》三卷本，受到了般若法門的影響。

（２）《文殊般若經》的「一行三昧」，受到了「般舟三昧」的影響。

（３）《千佛因緣經》說：「於諸佛所得念佛三昧，以莊嚴心；念佛三昧莊嚴心故，漸漸於空法中心得開解」；「思空義功德力故，即於空中得見百千佛，於諸佛所得念佛三昧」。念佛三昧與空解，是這樣的相助相成了！

（４）《華手經》中，立「一相三昧」、「眾相三昧」。

Ａ、緣一佛修觀而成就的，是一相三昧；緣多佛、一切佛而成就的，是眾相三昧。等到觀心成就，能見佛在前立，能與佛問答，並了解所見的是自心所現，內容都與《般舟三昧經》相同。

Ｂ、經上又說：「以是一緣，了達諸法，見一切法皆悉等相，是名一相三昧」；「入是三昧，了達諸法一相無相，是名眾相三昧」。將觀相的念佛法門，無相的般若法門，綜合起來。

（５）龍樹的《菩提資糧論》，引用《維摩詰經》的「般若菩薩母，方便以為父」，又引頌說：「諸佛現前住，牢固三摩提，此為菩薩父，大悲忍為母」。般若，般舟三昧──諸佛現前住三摩提，大悲，成為菩薩不可或缺的行門，受到了佛教界普遍的尊重！
五、總結p.867~868

（一）念佛，發展為稱名、觀相、唯心、實相──四類念佛法門。傳入中國、日本的，傾向於散心的稱名念佛，然在印度，主要是觀相念佛，念佛的色身相好。

（二）念佛的色身相好，是與佛像的流行相關聯的，對大乘佛教的發展、演變，起著出乎意外的影響。

（三）佛像與觀相的念佛三昧相呼應，大乘終於趨向「唯心」與「秘密」的大乘。

１、理論基礎的演變

（１）在三昧中現起的佛，不但是相好莊嚴，光明徹照，而且是能行動，能答問。這樣的佛，出現於自己心中，瑜伽者終於悟到了「是心作佛」，「是心是佛」的道理。

（２）修習念佛的，從佛在前立，進展到佛入自己身心中。這一修驗，與「如來藏」說相契合。

（３）初起的如來藏說，不說眾生本具，而說「入一切眾生心想中」，「入於一切眾生身中」，而如來又是「三十二相」、「八十隨形好」的。

（４）小結：這是修念佛三昧的，念佛色身現前，入於自己身心中的修驗，而引發出來的理論。「自心是佛」，就這樣流行起來，成為後期大乘的核心論題，也是「秘密大乘」的理論基礎。

２、修持方法的演變

（１）念佛三昧是以佛的端嚴色相為觀想的，三昧成就，現起的佛是出家相的。念佛，也就可以念菩薩──觀音、文殊等，多數是現在家天人相的（佛也轉化為在家相的毘盧遮那）。

（２）念天，也是原始佛教以來的法門，因念佛三昧的啟發而興盛起來。現為鬼趣（如夜叉），畜生趣（如龍王、孔雀王、毘那夜迦等）相的低級天，作為佛（菩薩）所示現，而成為佛弟子宗仰的本尊。

Ａ、在修習時，這些鬼天、畜生天，成為觀想的內容；等到三昧成就，本尊現前，也與佛一樣的能行動，能問答，能入於自己身心中：自己與本尊，相攝相入，無二無別。

Ｂ、這樣，稱為「修天色身」（當然不止於上面所說的修法），其實也就是修佛的色身。稱為「天慢」──我是天，也等於我就是佛。

Ｃ、自己與本尊不二，所以現為低級天的本尊，是要飲酒食肉的，佛弟子也就應該食肉飲酒。低級天是「形交成淫」的，佛弟子也要男女交合的雙身法，才能究竟成就──「成佛」。

（四）大乘初興時，與佛像相關而展開的念佛三昧，成為演進到「秘密大乘」最有力的一著！

釋長慈2002/3/15
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