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宗義建立(05)
                                         雪歌仁波切主講 2009-10-31
1. 解說毘婆沙宗的體系

１一４.  對境的主張方式
剛剛我們講這個對境的主張方式，「所知」是怎麼講呢？就講所有的「所知」就是事物，存在的法就是「所知」，存在的法就是「對境」，這就是「事物」。「事物」就分「常法的事物」跟「無常的事物」這兩個，這個就是分的一種方式。

然後再第二種方式呢，就「事物」，或者是這個「有、存在的法」呢，分的時候，就分第二種分類，就是﹕

『或者，「事物」也可以區分為﹕（１）世俗諦及（２）勝義諦二者。』（Ｐ.40/L7）
說分別宗或稱毘婆沙宗，剛剛我們「事物」分的是「常的事物」跟「無常的事物」，現在這裡分「世俗諦」跟「勝義諦」，「世俗諦」跟「勝義諦」的意思呢，就是法的外面的「表相」（世俗諦），跟裡面真正它的源頭「實相」（勝義諦）這樣子區分的時候，它就叫「世俗諦」、「勝義諦」。剛剛前面分的「常的事物」跟「無常的事物」，它不是一個法的表相跟實相，不是這樣子分，法本身不一樣的，一個是常的、一個是無常的。現在是一個法上，我們看的時候，它有外面的一個表相，然後就真正的一個源頭的實相，就有兩種，所以第二種分類:「世俗諦」跟「勝義諦」。那這個的「世俗諦」跟「勝義諦」的定義，跟其它的宗義的定義完全不一樣。其中第一個「世俗諦」的定義是什麼呢？

『「當一個對境透過物理的方式破壞或心理的方式區分至細部時，會被執取該對境的認知所捨棄者」，就是「世俗諦」的定義。』（Ｐ.40/Ｌ8）

所以「世俗諦」的定義就是剛剛我們唸的這個。後面他用一個比喻，從比喻上面看『實例﹕如瓶及毯子。』比如說瓶子，看起來外面是一個瓶子的形狀，主要是一個物體它有這個瓶子的樣子的時候，我們就稱它瓶子，是吧？就這個瓶子，我們把瓶子破壞，把它敲壞的話呢，它的這個樣子就不見了，就不是瓶子了。所以這是第一個他這裡用的是透過物理的方式破壞，它就是本身把破壞的時候，這個瓶就不見了。所以這就是它外面的一個形狀就不見了而已，實際上它的實相東西還在的，是吧？比如說，我們人死掉了，外面的那個就不見了，是吧？實際上他的心還在，就像這樣子的一個道理。或者我們可以說，這裡他是有錢、他是窮、他是身體很高、他是身體很好，這些都是一個外面的形狀嗎，它就不是那麼可靠的，一下就會壞掉的，就是這個意思，所以瓶子是比喻啦，外面的形狀就會壞掉，就這個意思。然後那個毯子呢，毯子把它分一分的話，心理仔細的把它分一分，毯子在哪裹？這個也不是毯子，那個也不是毯子，就變成不見了，所以他這裡用是「心理的方式區分至細部時」，那就沒有了，就這個意思。所以這個心理的方式是這個意思喔，心理的方式看一看哪一個是我們稱的這個毯子，這一塊嗎？那一塊嗎？這樣分一分的時候就好像這個也不是，那個也不是，就這個意思。

問﹕他是不是應該舉兩個例子，瓶子它是用物理的方式打壞，毯子是你想像中的一根一根線被抽掉以後，原來的毯子就不見了。所以一個是物理的，一個是心理的。

答﹕對。

所以就是兩種，一個是東西本身我們有的時候動作出來，這個物理的意思，就是一個行動出來，把它破壞的時候，就不見了。那一個呢，行動不出來，心理把它分析的時候又就不見了，就是這個樣子。所以有的呢，就是行動出來就沒有什麼辦法把它破壞，但是心理分析的時候就不見了，就有這兩種。所以兩種都是一個外面的表相的意思，「世俗諦」的定義是在這裡，「世俗諦」的定義，它就是一個外面的相嗎，「相」呢，就是有的時候可能是一個真正的物，好像一個物體，一個立體的東西。那另外一個真正的物體的東西，但是呢心理分析的時候它就不見了，就有兩種的表相，所以「世俗諦」的定義就有兩種，具有其中一個，就是「世俗諦」。所以就「區分至細部時，會被執取該對境的認知所捨棄者」，這個意思是什麼呢？我們心本來對它有一個執著，它就好像可靠的樣子，後來我們這個心就沒有辦法執著它，因為它就不見了。本來就有一個可以執著的樣子，後面就好像捨棄了，就沒有辦法執著了，這個意思。所以藏文講，對這個法上面執取的心，就有一點執著的心，他就一定要捨棄它，這就是「世俗諦」的定義。

問﹕藏文的意思是不是「用會取外境的那個心，捨棄我們原先所取的那個所緣境」？

答﹕對，所以這個是認知的這個心，它該要捨棄的這個法，所以認知所捨棄的，所捨棄就是對境這個該要捨棄的這個意思。我們的心就要捨棄這個對境，原來是有執著，但是後面就好像不捨棄不行的，就捨棄。

問﹕被捨棄的這個是執著境？

答﹕對，沒有錯。所以就有一個意思呢，本來有執著沒有捨棄，後來應該要捨棄，這種的一個體性者就稱為「世俗諦」。

然後它的這個瓶跟毯子，這兩個就是它的比喻。那就瓶子什麼樣子呢？唸一下﹕

『「因為當以鎚擊碎瓶之時，執瓶的認知會捨棄〔執瓶的碎片為瓶〕﹔而當毯子的紗線被一根一根地移除之時，執毛毯的認知會捨棄〔執一根一根的紗線為毯子〕(P.40/L11)

所以，一根一根這個意思呢，從我們內心喔，不是我們手動的意思喔，一根一根的拿出來這個意思是從內心分析、分析的時候，毯子就不見了，就這個意思。

那再來，「勝義諦」的定義是什麼？

『「當一個對境透過物理的方式破壞或心理的方式區分至細部時，不會被執取該對境的認知所捨棄者」，就是「勝義諦」的定義。』(P.40/L14)

所以「勝義諦」的定義呢，就是執的可以執著的意思。就是永遠不用捨棄，就是永遠可以執著的樣子。所以就比較那種可靠的、比較依靠的，那也可以說不是表相的，它是一個真正的實相的東西，實相從哪裡來？比如說這裡第一個是講什麼？比喻裡面，
『如無方分之極微、無時分之認知及無為。因為《俱言論》說過﹕「彼覺破便無，慧析餘亦爾，如瓶水世俗，異此名勝義。」』(P.40/L16)

所以這裡是講「無方分之極微」，然後呢「無時分之認知」，還有「無為法」，所以這三個。那這三個裡面呢，就是一個剛剛我們前面講的，比如說他就敲壞的時候就不見了，是吧？這個的相反來說，「無方分之極微」，那就沒有辦法敲嗎，所以呢，它就是一個源頭，有方分之的很多的這個粗的色法來說呢，它的來源，真正的把它的源頭找的話，那就是一個「無方分之極微」，所以這個就是「勝義諦」。慢慢、慢慢累積的就變成一個實體出來的時候那就是「世俗諦」，這兩個就可以這樣子對照。那一樣，就是沒有辦法實體的這樣子分，但是呢，它就時間方面，我們內心從時間方面把分一分的時候又不見了，那時間方面分一分的時候還是存在的，那是什麼呢？那就是「無時分之認知」，認知它不是一個實體的東西，所以它是我們分析的時候，就是看一個時間方面就分，其它都沒有辦法分，我們的認知分析的時候，就只有時間方面分。那時間方面分，分到沒有辨法分，最源頭就是「無時分之認知」。那這個是相對來說我們前面講的，這個「世俗諦」的定義兩個裡面第二個的相對來說、第二個的相反就是這個。

然後再來，這個就是「無為」，那無為這個呢，本身實體的這個東西完全沒有了，是吧？分的東西都沒有了，剛剛前面是講的有一個分的東西，現在這個分的東西完全沒有了，所以當然它也是「勝義諦」啊。那「世俗諦」是分的有一個階段，然後才可以說它是「世俗諦」，那分的東西沒有，也不可以說法本身沒有，法本身還是存在，這種就還是「勝義諦」。所以「勝義諦」就分三個部分，一個是「世俗諦」的定義裡面的第一個的相反，一個呢，第二個的相反，一個呢，完全沒有什麼可以區分的，本身就是沒有一個東西，這樣子的一個情況就是「無為法」，那個也是「勝義諦」，所以「勝義諦」就分三個。

所以現在這裡，我們想一想，跟其他的宗義哪裡不一樣呢？其他的宗義就講「世俗諦」、「勝義諦」的時侯呢，「勝義諦」這個是講「補特伽羅無我」、「法無我」，就是這些講，現在這個毘婆沙宗、說分別宗呢，他講的時候「勝義諦」是好像還是有一個東西，是吧？「無方分之極微」、「無時分之認知」，還是有一個東西，所以他的勝義諦是比其他經部宗以上講的勝義諦還更粗、還更粗，所以，他的「勝義諦」跟「世俗諦」分的時候呢，就有一點跟我們一般人腦袋比較接近的樣子，他不講這些「空」啊，這些的不講，他就講源頭的，比如我們講「無方分之極微」，他的這個「勝義諦」跟「世俗諦」是像這樣想的，就是跟我們一般世間的人的想法有點比較接近。

己經講了兩種分類，是吧？「事物」或者是有、存在的法分類的時候，第一種呢，「常的事物」、「無常的事物」。那現在第二種呢，表相的「世俗諦」、實相的「勝義諦」，就是這樣子分兩種。現在這些名字，我講的這個意思呢，就是希望你們腦袋裡面比較熟悉一點點，或者是這個名字你們就比較容易背，這些名字是很重要的。這些名字它就是有一個標準的作用。比如說，毘婆沙宗他的主張是什麼呢？他的主張是「事物」有分兩個，「常的事物」、「無常的事物」。「常法的事物」他怎麼分呢？就是「虛空」、「擇滅」、「非擇滅」。那無常呢？「無常的事物」就「無常」一樣，就是「生」、「所作性」、「無常」這些。然後事物又另外一種分法呢，就「世俗諦」跟「勝義諦」，那「世俗諦」呢，就有兩種。「勝義諦」呢，就有三種。就是你們要把這些熟悉，就是用的詞要固定，也要把這些名字就要背，這些詞背的話，大家就有一個共同的語言，不然的話，你講你的話、他講他的話，那什麼是對？什麼是不對？都沒有辦法判斷。所以佛教裡面的四個宗義他們用的名字有一個標準的時候呢，那就我不認同你這個，我贊同你那個的時候，就有一個區分，是嗎，那不然的話就什麼都混在一起。所以，我就擔心是，有的時候我講的解釋很多的時候呢，很多學生呢，他們就記得這個意思，但是名字都不注意，這個字不注意，認為這個不重要，其實這個是很重要的。我是為了請你們記住這個名字就解釋多一點，可能就比較容易記得，我是為這個就講，但是我的目標你們就沒有達到，你們這個名字都不注意，所以我是希望把這些專用的名字要記得，如果這個記得的話，就比較有一個正確的表達，正確的一個解釋。所以我就常常遇到這種問題，講了半天，講完了之後呢，他們很歡喜，意思好像有一點瞭解的樣子，但是呢，我的目標沒有達到，我的目標是這個詞要背、要記得清楚。

然後再來，對境的法，這個重要的分類，兩個階段已經講完了。那另外一個對境的法呢，就它是對境的這個「有為法」，主要是「有為法」，這個有為法呢，生、住、異、滅，毘婆沙宗有這樣的一個看法，生、住、異、滅，這樣子的一個階段，這是他的看法。所以現在要講這個階段，這是對境的「有為法」上面，「無為法」上面當然就沒有這個，那現在是「有為法」上面呢有這樣子的一個過程，所以就是變成什麼？一個法，它不是第二剎那就不見了，他不認同這個，它就是生、住、異、滅，所以這個「法」呢，它就有過去的階段、將來的階段、現在的階段，它有這樣子的一個階段。所以有這樣子的一個階段就是「三時」，現在是講這個，你們唸一下﹕

『因此，主張三時為實質，而且主張瓶既存在於瓶的過去時，瓶也存在於瓶的未來時。』(P40/L19)

所以這是他的主張，「三時為實質」，這是跟其他的宗義都不一樣，經部宗也不認同這樣子、唯識也不認同、中觀也不認同。這個是誰有認同呢？就是毘婆沙宗他們認同。那毘婆沙宗對境的主張現在這個階段重點是三個是吧？「事物」分類兩種，然後就是那個「三時為實質」，這是第三個階段，這三個都是跟其他的宗義不同的說法。現在我們這裡是要學毘婆沙宗的主張，毘婆沙宗的主張跟其他的宗義都不同的有這些，比如說事物分「常法」、「無常」也不同。事物分一個法上，表相的「世俗諦」，它的究竟的實相「勝義諦」講的時候也不一樣。那現在是有為法這些，生、住、異、滅，這個也跟其他宗義不一樣。所以就都有不同的這個就講出來。到這裡，毘婆沙宗的主要的對境上面的主張己經講完了。

ｌ一５. 有境的主張方式

然後再來就是「有境的主張」，有境的主張方式呢，「有境」這個一般就說我們補特伽羅是有境，因為我們有一個對境嗎，我們走路啊、我們講話啦、我們做事情啦，我們有一個對境嗎，所以我們這個補特伽羅本身是有境，還有呢，我們心有想這個、有想那個，這個時候心有一個對境，所以心本身也是有境，所以這裡就是補特伽羅也是有境，然後呢，這個「心」也是有境。兩個都是有境。那現在是講「補特伽羅有境」這個，有境的上面，補特伽羅他怎麼認定？然後，後面是講心法他怎麼認定？所以他就是分主要是兩個，心法怎麼認定跟補特伽羅怎麼認定這兩個重點。第一個補特伽羅怎麼認定呢？你們唸一下﹕

『因為有﹕「唯五蘊的聚合體」是補持伽羅的實例及「意識」是補特伽羅的實例等主張。」( P.41/L2) 

這個毘婆沙宗他裡面有幾種。有的呢，就說這個「五蘊的聚合體」就是補特伽羅，比如說，我生病，身體生病的時候就想我生病，這些等等，有的時候就想我長高了，本身就是色蘊、受蘊、想蘊、行蘊、識蘊，都是有關係的一個補特伽羅，所以他認為補特伽羅是什麼呢？就是「五蘊的聚合體」，就是我。那有的呢就是想，我們的意識，就是心裡想我是前世來的，我是會去來世，這樣子就主要是我們的意識，第六意識，所以他就認定這個第六意識是補特伽羅。第六意識是什麼呢？我們五根識呢，它就不可以說是補特伽羅，五根識呢，不睡覺的時候都有，睡覺的時候什麼都沒有，那不可以說睡覺醒過來的時候，又一個補特伽羅產生了，然後就睡覺的時侯，一個就已經死掉了，不可以這樣子講是嗎，所以他的意思是第六意識就要把它認為是補特伽羅。所以他們有這種想法、主張。那不管怎麼樣，這些都是跟其他宗義有一些不同的看法，比如說中觀都不認同「五蘊的聚合體」是補特伽羅、第六意識是補特伽羅。唯識也是不認同「五蘊聚合體」是補特伽羅、第六意識是補特伽羅。那經部宗來說，他就跟毘婆沙宗差不多，這個認同是一樣的，經部宗的主張是什麼呢？『有境的主張方式有二﹕（１）主張「蘊的相續」為補特伽羅的實例，以及（２）主張「意識」為補特伽羅的實例。』(P.48/L7) 
對，他就有一點相同，「意識」就是補特伽羅，或者是「五蘊的續」就是補特伽羅，這就差不多。

那再來就是心法，這裡用這個「覺知」，藏文用「洛」（藏語音），應該是「心」吧，那就這裡唸一下﹕

『「覺知」可以分為「量」及「非量知」二種。其中，「量」分為二種﹕「現量」及「比量」。其中，現量又分為三種﹕「根現量」、「意現量」及「瑜伽現量」。

(P.41/L4)

這個「心」或者是「覺知」就分為「量」跟「非量」，所以你看他的前面是用「覺知」，後面就是用「非量知」，那「知」跟「覺知」是一樣，是嗎？你們覺得「知」跟「覺知」是一樣，還是不一樣？

（學員答﹕應該沒有知的意思，是「量的心」和「非量的心」吧？）

對，「非量的心」應該是用「心法」比較好，心法就是心，「知」的時候好像有一個了知的樣子。比如說，我們現在是這樣子想「煩惱」是吧，或者就「我執」來說呢，這個是心法嗎，那這個可不可以說「覺知」呢？這個我執的心，現在用翻譯的這個詞來說，要瞭解，我們的這個「我執」，這個心呢，這是心法沒有錯，大家認同，是不是「覺知」你們覺得這樣子用的時候怎麼樣感覺啦！這是翻譯的問題啦，心法就沒有錯，用心法大家都認為是對的，用「覺知」的時候就是「我執」這個心它就是不對的嗎，它沒有什麼智慧，它就無明嗎，那這個我執呢，它是不是「覺知」，這樣子問的話呢，它「覺知」嗎？就聽起來怪怪的，它是覺知的話就有一點怪怪的，那藏文裡面也有這種的一個問題，就是說我們在講「洛」（藏語音），就是心。那它的定義講的時候就是「蕊巴」（藏語音），那「蕊巴」就好像是一個覺知、了解，這個的問題就出來了，一樣藏文裡面也有這個問題，那我們是怎麼解釋呢？比如說「我執」的這個心，這個煩惱，這個無明，它也是心，它是心所以它不是主動執著，我執它自己不是主動的執著，這個我執執著心喔，它將來可不可以清淨？可以清淨，可以清淨的時候，這個我執的心的連續就好像斷除了嗎？不是，心續就沒有辦法斷除。這個我執的這個心法呢，或者我們就講任一個心，它的本性是清淨，不管壞也好，多壞，本性還是清淨。所以我執這個一切輪迥的根本，這個無明、這個我執呢，它很壞，它就是讓我們無始到現在就輪迴，但是呢，它是心法，所以它的本性是清淨的，本性清淨是什麼意思呢？比如說照到黑暗的時候它這裡就是黑暗，它照到光的時候它就很光明、明晰的。它照哪裡就是什麼，所以它自己沒有一個自己是黑，沒有辦法說。它自己是清淨，但是它照哪裡，它就變成這樣子，這不是它自己的，所以我執它執著不是它自己的，它就面對一個壞的境的時候，就顯現這個。所以呢，心就是好像一個鏡子的樣子，它朝哪裡，這個就出現了，所以呢，我執它是「覺知」的意思在這裡。我執的本身也是有一個覺知的體性在它的裡面。

現在就講心(覺知)，心法就分「量」跟「非量」，「量」是什麼意思呢？就是他的一個想法都是可靠的、真實的、正確的，這就是量。所以呢，我們是跟隨什麼樣子的心法呢？不要跟隨「非量」，我們要跟隨「量」的心法。所以我們要認清楚跟隨的是那一個心，認清楚的話就不會跟錯，我們就跟隨我們自已心裡邊「量」的這個心法，那我們一直跟的話呢，那一定有一個成果。是有一個得。跟隨「非量」的時候呢，就一定有虧，那後面就沒有成就，所以就是「量」跟「非量」就這樣子要分。

那是什麼樣子的「量」呢？那就有兩種，「現量」跟「比量」，那現量它就是一個親自就了解，赤裸裸的看到這個道理，看到什麼對境，就了解，這就是「現量」。直接現前就看到，這就是「現量」。那「比量」是什麼呢？雖然沒有這樣子看到，但是看到的這些把它當根據，然後以一個推理的方式也了解，這種了解的量就稱它「比量」。就是我們肯定有兩種，除了兩種以外，沒有別的一個量。有可能那是直接現前了解的，有的呢，現前的這些東西把它當根據，然後就推理之後再推理、再推理，推理的這個就稱它「比量」。所以總共就是兩種量，「現量」跟「比量」。

這個「比量」是非常、非常重要，我們要認出來，我們要生起比量。所以我們要生起比量也好，我們要認識這個比量也好，這些都是靠什麼？這些都是靠好好學習辯經，好好學習推理，學習辯經的這個邏輯，就是因明，所以就是陳那跟法稱寫了那麼多的這個釋量論啦、或是這些集量論啦，都是講這些東西，然後中觀是龍樹，他寫的這些六理據論啦這些等等，都是一直用這個推理嗎，所以這些都是一個比量方面講的。

問﹕仁波切，請問這個在現量上，這四個部都是下同樣的定義嗎？

答﹕「現量」跟「比量」本身來說完全一樣，但是有一些人認同這個是「現量」，有些人不認同這個是現量，就是「現量」用的定義是一樣的，「比量」也是這樣子。

現量就分「根現量」、「意現量」、「瑜伽現量」三個，是吧？我們現在是有什麼呢？「根現量」有了是吧？這裡是「根現量」，這藏文跟中文有一點不一樣的樣子，藏文它就沒有說量的樣子，藏文就說「根現」、「意現」、「瑜伽現識」，應該是不可以用那個「量」啦，「根現識」、「意現識」、「瑜伽現識」，這樣子講比較好。因為現在我們分出來是從哪裡分出來，從源頭來說認知的那個心法那邊分出來，所以我們不可以說「根現量」，如果這裡用「根現量」的話，毘婆沙宗根現量不一定是認知，這是他的想法、說法。所以這裡不可以用「根現量」，用「根現識」、「意現識」、「瑜伽現識」，先這樣子區分。

「瑜伽現識」這個是聖者以上才有的，是吧？我們沒有，聖者是從那裡分段呢？我們這個五道裡面「見道」以上才算是聖者，是吧？資糧道、加行道、見道、修道、無學道，有五道。我們修行的時候，先就準備一直修、一直學習、一直學習，然後就修，然後慢慢、慢慢修好的時候就先第一個進入「資糧道」，然後再「加行道」，再「見道」，再「修道」，再「無學道」就成佛了，是吧？所以「見道」以上才算是聖者，「資糧道」、「加行道」這個階段也不算是聖者，所以見道」以上才有這個「瑜伽現識」，「瑜伽現識」是那個時候才有，那我們現在呢，連第一個也沒有進入，第二個也沒有進入，都沒有進入，所以我們是凡夫。我們凡夫這個初期學佛的眾生，心裡就那三個裡面，「根現識」有、「意現識」有，「瑜伽現識」就沒有。但是「根現識」跟「意現識」呢，完全沒有什麼可以用在修行上面的。我們很多人就會說，我們要修行的時候呢，就無分別心要修的，分別心不要修的，是吧？我們很多人就這樣子講，這是沒有那麼清楚，真正我們要修的是「分別心」，現在啊！因為我們是沒有瑜伽現識啊，所以我們沒有瑜伽現識，那就現識我們用的話，根現識沒有用嗎，意現識也沒有用，這兩個不是要修的，我們所可以用的是什麼呢？就只有分別心啊，所以我們現在分別心就一直修、一直修，然後才慢慢變成瑜伽現識，所以瑜伽現識是從分別心那邊修一修、修一修，智慧愈來愈高，又高、又高，然後就變成都通了，那就沒有分別了，那就是瑜伽現識了。先要一個學習，什麼都不用學，馬上就通到瑜伽現識這不可能，所以從下面慢慢學習，這個時候的分別心就是「比量」，比量是就推理，一直分別嗎，這個是什麼？那個是什麼？比量的這個階段要修分別心。所以我們現在根現識跟意現識是完全沒有用的，這兩個不是修行上有作用的，比如說我們的五根識有作用嗎？修行上它就沒有辦法用我們的五根識，我們修就變成眼根識愈來愈好，然後就有一些成就，也沒有，耳根識也是這樣子，舌根識也是這樣子，這根現識都沒有用的。那一樣，意現識呢，根現識的後面一剎那就出來了，很短的時間，這也是我們沒有用的。所以瑜伽現識還要很久，這就是還沒有到，是吧？所以我們現在可以用的是現前識裡面，這個現量的法裡面沒有東西，現在可以用的是什麼呢？現量跟比量這兩個裡面呢，比量的這個我們可以用的，還有我們平常講的「四聖諦」、「二諦」、「空性」、「無我」，這些都是推理才能夠可以理解，這些都是沒有辦法不用推理就可以理解的，不可能的，一定要推理，一定要邏輯，所以推理就一定是比量，所以我們修四聖諦啊甚麼都一定要比量，所以不是用這個現量。

問﹕仁波切，請問您剛剛講那個五根上面修行沒有用，那有「五神通」，它不是在五根上面起了作用嗎？

答﹕完全不是。它是第六識的瑜伽現識，也是第六識的，但是它就是我們一般的眼睛看不到的，眼睛看不到的這些東西，他可以看得到，他不是眼識看得到的意思，這個眼睛看得到的這個東西，他就親自眼識看得到的樣子，第六識會了解。他不是一個眼識會看得到的，也是第六識的一種。

問﹕他為什麼要用「天眼通」這樣子的名字，這些神通為什麼用五根這樣子的名字？

答﹕因為它的對境本身是色法上面的，是吧？它的對境，本身是一個眼識看得到的一個東西，從那裡安立名字的時候就用這名字，實際上它不是眼睛看到的一個東西，是打坐的定力所生的第六識的智慧，一個神通。

那我們這裡先休息十分鐘。
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