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摘    要：

    《佛說天地八陽神咒經》是一部僅四千多字的經典，在內容上則是相應於民眾現實生活的生存需求，從人性的關懷到家庭的安頓，以貼切的禮儀行為來指導人們安身立命的具體活動，從佛教的義理系統中展開人身修福的實踐工夫。其核心觀念主要還是依據佛教的思想體系，在表述的過程卻滲雜了不少傳統社會的文化形態，重視居家安宅的禮儀操作，經由經典的念誦與儀軌的奉行，來祈求家室安寧與子孫繁衍。在喪禮與婚禮的生命儀式下，家族可以永續經營與綿延傳承。此部經典傳達了密教息災與增益的宗教目的，針對個人的心性修持與家庭的倫理運作，適應了傳統社會的生活景觀，轉化成一種普度眾生的簡易法門。此經大約是印度大乘佛教時期或密教時期，仿佛陀說法的方式所造的，不是早期的原始經典，主要闡揚大乘佛教救度眾生的修行法門，特別關懷五濁惡世的有情眾生，悲憫人們種種難以脫離的妄執與煩惱，以經典的因緣說法提供善巧方便的解脫機緣，教導民眾在現實的居家禮儀操作的過程中，勇於面對生死的處境，就可以對治長期惡業熏染下的種種災難。在讀經與密教儀軌的協助下，經由語言的經典唱誦與身體的禮拜活動，相應於發自本心的主體作用，用來根除掉個體的私心與妄念，在禮儀行道的功德下，消除累世的業障與罪惡，從生老病死的悲苦煩惱中超拔出來，是以自身虔誠的敬禮立願，經由經典與儀軌的法力，來照見自我的心性，轉向消除惡業與成全善業的修行。
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一、前    言

    《大正藏》第八十五冊與《卍續藏經》第一百五十冊的《佛說天地八陽神咒經》
，是根據敦煌寫卷的《佛說八陽神咒經》整理而成，此抄寫本有一百多件，顯示該經在八世到十一世紀流行於敦煌地區。《大正藏》在收錄此書時增添「天地」兩個字，以區別佛經早有的《佛說八陽神咒經》，這兩部經名稱雖然相同，內容完全不一樣，是兩個各自獨立的經典，應該是不同時期的作品。

    在《大正藏》第十四冊收錄的《佛說八陽神咒經》，為西晉月氏三藏竺法護譯
，此一經典另有不同名稱的譯本，為吳月氏優婆塞支謙譯的《佛說八吉祥神咒經》
，元魏天竺波羅門瞿曇般若流支譯的《佛說八部佛名經》
，梁扶南三藏僧伽婆羅譯的《八吉祥經》
，隋天竺三藏闍那崛多譯的《八佛名號經》
。以上五種譯本在內容上應來自於同一經典，屬於同經異譯之作。其內容是佛陀與舍利佛的問答，指出八菩薩或八佛名號，教導眾生持諷誦讀奉行，呼此八人名號，有助於疾病的除愈，臨終持唸，可以獲得此八人的接引往生，也算是一種簡易的淨土念佛法門。鄭朝通在撰寫〈敦煌寫本《佛說八陽神咒經》之疑偽及其所反映的社會文化意義析論〉一文中，認為前五種譯本是真經，敦煌寫卷則是偽經
，此說是大有問題，前者屬於淨土經典，後者應歸類為密教經典，怎能相提並論呢？

    密教或稱密宗，是佛教中祕密教的簡稱，以高度組織化的咒術與儀軌行事為其主要特徵，是在大乘佛教的胚胎中孕育成長，是大乘佛教進一步神祕化、通俗化與世俗化的產物，大約從龍樹時期的二、三世紀一直祕密地流傳下來，至七世紀取得勢力公開流行，成為佛教新的派別
。中國從三國時期即有密教典籍的翻譯，大多為片斷的雜密，以雜咒居多，其目的在於除邪魅、定吉凶與禳災招福等，大部分已經佚散。大量密教經典的翻譯是到了隋唐時期，尤其在唐開元年間善無畏、金剛智、不空等人來華弘揚正純密教，宣揚密教的基本教義、儀軌與修法供養等方法，開啟了唐代的密宗法門
。敦煌寫本《佛說八陽神咒經》就其體例形式與內容來說，與唐代翻譯的密教典籍極為相近，為何沒有被保留下來呢？

    此部敦煌寫卷被認為唐代義淨大師所譯，義淨是在唐高宗時期留學印度的大師，與玄奘齊名，未有翻繹此經的證據，可能是後人托名之作。由於印度密教典籍較為晚出，且譯經時常攝入儒家、道家、道教、民間信仰等內容作相應的對比與雜混，甚至有著深入相互攝取的現象，在翻譯的作品中有時儒釋道三教的用語難以區別
。在這樣的情況下，爭論漢譯密典是否為「偽經」，沒有多大意義，敦煌寫本的《佛說八陽神咒經》基本上是屬於密典形式，與《佛說八吉祥神咒經》等是兩部完全不同的經典，未有「真經」與「偽經」的對應關係，至於為何同名已難考證，也可能是偶然的巧合，為了區別二者的差異，依《大正藏》定名為《佛說天地八陽神咒經》。

    此部經典有敦煌的漢文寫本與回鶻文寫本，大約在八世紀開始流傳於甘肅、新疆等邊遠地區，反而在中原地區失傳，不被收錄在藏經之中。近代學者研究唐宋時期回鶻民族的有關佛教信仰發展時，已注意到這部經典的重要性，如馮家升的〈刻本回鶻文佛說天地八陽神咒經研究－兼論回鶻人對於大藏經的貢獻〉
，劉元春的〈佛說天地八陽神咒經辨析－兼論高昌回鶻佛教的社會文化意蘊〉
，張新鷹的〈陳寧其人及其回鶻文八陽經刻版地－讀馮家升一篇舊作贅言〉
等。楊富學的《回鶻之佛教》一書，集結前人對回鶻佛教的研究成果，指出該經是目前回鶻文佛經殘卷中所佔比例最大的一種經典
。此部經典在佛教的傳播上是有其特殊的歷史地位與價值，是否為本土造偽的經典還是有很大的爭議性，也可能是翻譯之作，但是在內容上遷就本土文化的內涵作適度的調整，在敦煌、高昌等地因民眾的傳誦得以流行。

    《佛說天地八陽神咒經》是一部僅四千多字的經典，在內容上則是相應於民眾現實生活的生存需求，從人性的關懷到家庭的安頓，以貼切的禮儀行為來指導人們安身立命的具體活動，從佛教的義理系統中展開人身修福的實踐工夫。其核心觀念主要還是依據佛教的思想體系，在表述的過程卻滲雜了不少傳統社會的文化形態，重視居家安宅的禮儀操作，經由經典的念誦與儀軌的奉行，來祈求家室安寧與子孫繁衍。在喪禮與婚禮的生命儀式下，家族可以永續經營與綿延傳承。此部經典傳達了密教息災與增益的宗教目的，針對個人的心性修持與家庭的倫理運作，適應了傳統社會的生活景觀，轉化成一種普度眾生的簡易法門。

二、人身修福法門

    佛陀在講經說法的過程中，一部經可能象徵著一種法門的開示，因應不同眾生需求提供相契的修行方法。如《大正藏》第十四冊的《佛說八陽神咒經》，雖然只有一千多字，卻是一套完整的東方八佛國土的持名法門。這種東方淨土的八佛法門在中國的發展似乎遠不如西方淨土的彌陀法門，譯本的多樣性顯示其傳入是不連續的，各個譯師在不知前人的譯本下各自翻譯與傳播，卻有著同樣的命運，難以形成流行的風潮。《佛說天地八陽神咒經》則是一種接近於密教的修行法門，翻譯之後雖然未在中原流傳開來，卻在甘肅、新疆等地取得較佳的傳播與發展。此經是大乘佛教時期的經典，可能是印度密教時期的經典，仿佛陀說法講經的方式，專為末世邪見眾生所開啟的方便修行法門，關懷了真正窮苦癲倒的百姓，協助他們得聞正法而能離苦得樂。

    佛教的八萬四千法門，是用來普度一切眾生，不管是利根或鈍根，正知正見或邪知邪見之人，都有機會獲得種種功德，來轉惡業為善業。《佛說天地八陽神咒經》即是一部專為凡夫俗子開啟的修行法門，強調人間社會原本就是「無識者」比「有識者」多，這些芸芸受苦群眾也多可以獲得救度的機緣，如云：

此閻浮提眾生，遞代相生，無始已來，相續不斷。有識者少，無識者多。念佛者少，不念佛者多。神通者少，不神通者多。持戒者少，破戒者多。精進者少，懈怠者多。智慧者少，愚癡者多。長壽者少，短命者多。禪定者少，散亂者多。富貴者少，貧賤者多。柔軟者少，剛強者多。布施者少，慳貪者多。信實者少，虛妄者多。被使世俗淺薄，官法荼毒，賊役煩重，百姓窮苦。取求難得，良由信邪倒見，獲如是苦。唯願世尊，為諸邪見眾生，說其正見之法，令得悟解，免於眾苦。(頁1422b)

這部經典肯定佛教不是少數「有識者」的宗教，而是用來開導多數「無識者」的宗教，能吸收利根者來精進修行，當然對佛教的開展是有好處，可是這樣的人究竟不多，即「念佛者少」、「神通者少」、「持戒者少」、「精進者少」、「智慧者少」、「長壽者少」、「禪定者少」、「富貴者少」、「柔軟者少」、「布施者少」、「信實者少」等，顯示有善根的修行者原本就是少數，不是這些人能獲得佛法的滋潤與成長，廣大生存在惡劣環境的眾生，也要從無邊的業障痛苦中解脫出來，如人們長期處在「不念佛」、「不神通」、「破戒」、「懈怠」、「愚癡」、「短命」、「散亂」、「貧賤」、「剛強」、「慳貪」、「虛妄」等劣質的人性與生態下，窒息在各種因緣障礙的苦報糾纏之中。

    佛教是不放棄任何的「邪見眾生」，要以佛菩薩講經開示的本誓願力，來協助人們脫離惡業薰染下的種種罪惡情境，能在佛陀「正見之法」的引領下「令得解悟」。這種「正見之法」是簡單而易學，只要聞經誦經與依經典行事，就能得到經典殊勝法門的護持，解除生存的種種疑悔憂慮與災禍報應，以佛菩薩的他力來增長自力的體驗，追求心無罣礙的自在解脫，如《天地八陽神咒經》云：

復次無礙菩薩一切眾生，既得人身，不能修福，背真向偽，造種種惡業，命將欲終，必沈苦海，受種種罪。若聞此經，信受不逆，即得解脫諸罪之難，出於苦海，善神加護，無諸障礙，延年益壽，而無橫夭。以信力故，獲如是福。何況有人，盡能書寫，受持讀誦，如法修行。說其功德，不可稱，不可量，無有邊際，壽終之後，並得成佛。佛告無礙菩薩摩訶薩，若有眾生，信邪倒見，即被邪魔外道，魑魅魍魎，鳥鳴百怪，諸惡鬼神，競來惱亂。與其橫病，惡種惡注，受其苦痛，無有休息。遇善知識為讀此經三遍，是諸惡鬼，皆悉消滅，病即除愈，身強力足。讀經功德，獲如是福。若有眾生，多於婬欲瞋恚愚癡慳貪嫉妬，若見此經，信敬供養，即讀三遍。愚癡等惡，並皆除滅，慈悲喜捨，得佛法分。(頁 1422c)
佛教經典開示的修行法門，有的是為「邪見眾生」而專設的方便救度之法，面對的是「造種種惡業」與「受種種罪」的眾生，這樣的眾生更需要在惡濁世界中蒙受解脫，佛法是有教無類的，只要眾生想要脫苦得度，就可以依善巧方便的經典來指引修行的路。對於「背真向偽」與「不能修福」的眾生，可以靠得聞此經的因緣來「信受不逆」，這是一種自力解脫法門，而非他力解脫法門，不是純靠佛菩薩的願力，還要靠自心的覺悟，以「信力」來「獲如是福」。「聞經」、「讀經」、「寫經」等都有無邊的功德，是從本心的覺悟與自淨其意而來的解脫能量。

    眾生的「信邪倒見」是可以醫治的，各種「婬欲瞋恚愚癡慳貪嫉妬」等惡是可以消除的，仰賴的是聞經後的「信受不逆」，進而能「受持讀誦」與「如法修行」，是透過經典來開啟本心良知，帶動出「讀經功德」，此功德是自作自受，其效果是「不可稱」與「不可量」，能幫助眾生根本解除宿業，達到「成佛」與「得佛」的境界。《佛說天地八陽神咒經》主要目的就是要引導一般眾生真實地面對自我的心性，以本心的開啟來消除業障，根除掉自我的妄念與私心，直接「依道依人」而行，如云：

汝等諦聽，善思念之。吾當為汝，分別演說天地八陽之經。此經過去諸佛已說，未來諸佛當說，現在諸佛今說。夫天地之間，為人最勝最上者，貴於一切萬物。人者，真也正也，心無虛妄。身行正真，左丿為真，右乂為正，常行正真，故名為人。是知人能弘道，以潤身，依道依人，皆成聖道。(頁 1422c)
這一段文字有著濃厚的儒家思想，可能是譯者根據文意增補，也滲雜著譯者個人主觀的體驗與想法，但是無損經典原有的開示本懷。佛教傳入中國長期以來與本土的儒家、道家等在思想上的相互涵攝，在心性的認知與說法上有融合的趨勢，有些佛教宗派強調直指人心的布道說教，主張明心識性可以開悟一切眾生來見性成佛
。譯師在翻譯經典時有時未必完全符合原意，常會利用雙方語言的奧祕來溝通彼此之間的思想，達到開示信徒的目的
。這一段文字似乎不是按照原文來直接翻譯，加入了對漢字「人」的文字學詮釋，來肯定「人」的重要性，與「心」的主體性，來配合佛教「皆成聖道」的理想性。

    此段引文有解題的作用，說明為何要稱為「天地八陽」，是以「天地」來彰顯「人」存在的特殊性與重要性，是「貴於一切萬物」的「最勝最上」的存在。所謂「八陽」就是指人具有著明白八識的能力，明白「心無虛妄」的存有之理。「八陽」即是強調人心的主體作用，是延續著印度大乘佛教菩提心的觀念而來，以心性本淨作為眾生拔苦得樂的依據，強調眾生在煩惱苦海中還是帶有著自性清淨的真實本心，是「真也正也」的人，凡夫俗子之所以有無邊的煩惱痛苦，在於無法「身行正真」與「常行正真」，只要一念之轉，人就可以成就菩提獲得正果，既使是業緣深重的人，當下能聞經與依經修行，就可以轉識成智，以本心的開發來實現理想的成佛人格，此即「人能弘道」之理，「道」就在人的「潤身」之中，只要「依道依人」而行，「心」就可以重新主控八識的作用，解脫外在一切的壓迫與束縛，返回生命的本源求得解脫。

    《佛說天地八陽神咒經》就是用來教導煩惱眾生如何人身修福的法門，以心來領悟身色的空有，切斷對身色的執著，直接回到本體性空的體驗上，以「空」來彰顯出心的妙用，如云：

為諸眾生，講說此經。深達實相，得甚深理，即知身心佛身法心。所以能知即是智慧眼常見種種無盡色，色即是空，空即是色，受想行識亦空，即是妙色身如來。耳常聞種種無盡聲，聲即是空，空即是聲，即是妙音聲如來。鼻常嗅種種無盡香，香即是空，空即是香，即是香積如來。舌常了種種無盡味，味即是空，空即是味，即是法喜如來。身常覺種種無盡觸，觸即是空，空即是觸，即是智明如來。意常思想能分別種種無盡法，法即是空，空即是法，即是法明如來。(頁1423b)
人的生命實相在於「身心佛身法心」上，重點在於「知」，「知」正是經典引導與開發而出的智慧，一般眾生也是具有著這種「知」是智慧，展現出「能知」的能力，以「智慧眼常見種種無盡色」，可以從八識的認知中，契合了「妙色身如來」、「妙音聲如來」、「香積如來」、「法喜如來」、「智明如來」、「法明如來」等，說明有情眾生也可以發心修持乃至成就佛果。一般眾生常面臨著無邊的煩惱障，擾亂有情身心，無法脫離生死苦海，此經目的就是要幫助眾生斷除掉種種煩惱障礙，直接相應於「心」的佛性作用，展現出眾生本有的不變的真實心性
。

     此經大約是印度大乘佛教時期或密教時期，仿佛陀說法的方式所造的，不是早期的原始經典，主要闡揚大乘佛教救度眾生的修行法門，特別關懷五濁惡世的有情眾生，悲憫人們種種難以脫離的妄執與煩惱，以經典的因緣說法提供善巧方便的解脫機緣，教導民眾在現實的居家禮儀操作的過程中，勇於面對生死的處境，就可以對治長期惡業熏染下的種種災難。在讀經與密教儀軌的協助下，經由語言的經典唱誦與身體的禮拜活動，相應於發自本心的主體作用，用來根除掉個體的私心與妄念，在禮儀行道的功德下，消除累世的業障與罪惡，從生老病死的悲苦煩惱中超拔出來，是以自身虔誠的敬禮立願，經由經典與儀軌的法力，來照見自我的心性，轉向消除惡業與成全善業的修行。

三、居家禮儀

    大乘佛教相當重視居家修行，不只是個人身口意的心性工夫，還關心人際間的倫常運作，關注家庭的道德與禮儀，保持人際倫理關係的穩定，維護家庭結構的和諧秩序。重視人天乘的倫理生活與共世間的倫理實踐，肯定世間一切「與人為善」的宗教、法律、風俗習慣的客觀價值
。《佛說天地八陽神咒經》關懷了人們家庭的安宅生活，在翻譯的過程中似乎配合了本土的家居習俗，對應著密教儀軌，重視神人間相互降伏與消災的作用，進而實現家庭倫常的種種生存利益，如云：

若善男子善女人等，興有為法，先讀此經三遍。築牆動土，安立家宅，南堂北堂，東廂西廂，厨舍密屋，門戶井竈，碓磑庫藏，六畜欄圂。日遊月殺，大將軍太歲，黃幡豹尾，五土地神，青龍白虎，朱雀玄武，六甲禁諱，十二諸神，土府伏龍，一切鬼魅，皆悉隱藏。遠屏四方，影銷影滅，不敢為害，甚大吉利，得德無量。善男子，興功之後，堂舍永安，屋宅牢固，富貴吉昌，不求自得。若遠行從軍，仕官興生，甚得宜利。門興人貴，百子千孫，父慈子孝，男忠女貞，兄恭弟順，夫妻和睦，信義篤親，所願成就。若有眾生，忽被縣官拘執，盜賊牽挽，暫讀此經三遍，即得解脫。若有善男子善女人，受持讀誦，為他書寫八陽經者，設入水火，不被焚漂。或在山澤虎狼，猛獸屏跡不敢，善神衛護，成無上道。(頁1422c)

佛教不反對追求生存和諧的「有為法」，一切有形的作為可以經由儀式的操作，消除各種潛在的危機，尤其是密教強調經由修法的儀軌，能掌握破土興宅的吉凶禍福，避免沖犯鬼神遭受災宅。這樣的想法未必是牽就本土民眾的生存需求，早在後漢時期即有《佛說安宅神咒經》的譯本，已重視動土安宅的相關儀式，比如其經末云：

佛告日月五星二十八宿天神龍鬼，皆來受教明聽佛告言。不得前却某甲之家，或作東廂西廂南北堂，勅日遊月殺土府將軍，青龍白虎朱雀玄武。歲月劫殺六甲禁忌，土府伏龍莫妄東西，若有動靜燒香啟聞。某甲宅舍是佛金剛之地，面二百步佛有約言，諸疫鬼神不得妄，忤忤者頭破作七分，身不得全不得水漿。去離本宮宅舍，已成富貴，吉遷田作，大得所願。光榮行來在軍，仕宦宜官，門戶昌熾。百子千孫，父慈子孝，男女忠貞，兄良弟順。崇義仁賢，所願如意，十方證明，行如菩薩，得道如佛。佛告阿難若欲安宅，露出中庭然四十九燈，掃灑燒香一心懺悔，禮十方諸佛。阿難又白佛言，當何名斯經。佛語阿難，此經名如來大悲不可思議神力，亦名愍念眾生安宅破魔神呪。佛說經竟，大眾歡喜作禮奉行。

《天地八陽神咒經》在動土安宅的觀念上，很明顯是延續著《佛說安宅神咒經》而來，可見佛教的「安宅齋」由來已久，奉請多種鬼神結界以保平安。在鬼神方面有的引用道教的稱號，顯示佛教與道教在傳播的過程中有相互借用的情況，比如道教有《太上老君說安宅八陽經》
，究竟是佛經抄襲道經，還是道經抄襲佛經，已很難詳加考辨，有可能佛教譯經時引用道教的觀念，而道教則借用佛經的形式來撰經，彼此是互為影響與相互流通。

    「安宅齋」為密教的一種儀軌，以誦咒來安宅解土，與中國社會習俗相互混合而更廣為流傳。密教雖然是印度佛教的一支，傳入中國後頗能適應民眾的生活習俗，滿足民眾消災解厄與祈福的需求，具有著祈願、隆福、驅魔、除害等儀式功能，進而主張在這些儀軌的修行下，也能相應於佛陀說法的深奧教理，經由經典交感到不可思議的神力。《佛說天地八陽神咒經》是以神力的感應來開啟人們內在菩提心，不斷地淨化與純化自己的生命內涵。這種生命的覺醒，是可以從「築牆動土」與「安立家宅」開始，以恭敬之心對待居家各種潛伏的鬼神，彼此能相安無事。此種恭敬心是人類最基本的信仰態度，面對「一切鬼魅」而興起的靈感思維，確認除了「人」具有生命力外，也肯定居家的周遭存在著各種大小不一的超自然力，不可隨意冒犯，應隨時以自我警惕的言行來與之交感，取得彼此的相互信賴與相互成全。

    密教雖然在教法上吸收了佛教的義理體系，但是其宗教形態仍保留著不少古老的神話與咒術系統，以各種誦咒、祈神、結壇、護摩、降魔等祭儀行事，來維護人與自然間的整體和諧。「安宅齋」即是人們居家時的根本禮儀，將人與鬼神進行生命力的結合，形成互為一體的靈感相通的關係，這種關係是可以避免災難，進而獲得居家的和諧利益，比如「堂舍永安、屋宅牢固，富貴吉昌」等，保障動土興工後的平安順遂，人住進以後能官運亨通，如「仕官興生」與「門興人貴」等。家庭的倫常關係更能在眾神的護持下和樂融融，如「百子千孫，父慈子孝，男忠女貞，兄恭弟順，夫妻和睦，信義篤親」等，將宗教禁忌與倫理道德結合起來，肯定人對超自然力的恭敬行為，有助於道德的開啟，培養出家庭成員有秩序的集體生活責任
。

    居家期間將會遭遇到各種有形與無形的災難，這些災難有時是無法事先預知而躲避開來，如「縣官拘執，盜賊牽挽」等，此時可以經由「讀此經三遍」的方式，加強與超自然力相互感通的能量，經由神聖的體驗化解掉有形的災難。除了讀誦經典外，書寫經典的效果更佳，更能得到「善神衛護」，開啟自我超拔的心性，達到「成無上道」。此一境界是要靠不斷地自我心性的修持，如《佛說天地八陽神咒經》云：

若復有人，多於語綺語惡口兩舌，若能受持讀誦此經，永除四惡過，得四無礙辯，而成佛道。若善男子善女人等，父母有罪，臨終之日，當墮地獄，受無量苦。其子即為讀此經七遍，父母即離地獄而生天上，見佛聞法，悟無生忍，以成佛道。（頁1423a）

人的言語行為是要不斷自我對治，是需要精進修行，可以採「受持讀誦此經」的方式，將自己的心性在受持與讀誦的過程中，獲得信心的增長，立志「永除四惡過」，從自我的心念處永離惡緣，能夠拔除煩惱與化解罪惡，開啟了消除業障與累積功德的修行面向。此誦經功德也可以迴向給父母，助「父母即離地獄而生天上」，獲得「見佛聞法」的機緣，在心性的體驗下也能「以成佛道」。經典是一種神聖的符號象徵，重點在於個人經由受持的自覺中，領悟到人人具足的佛性，開啟自心的力量來成就佛道的境界，這種自心的開啟可以擴及父母，在血緣與經咒的助力下，協助其轉迷開悟。

    這種開悟主要還是要在心性上下工夫，其基本工夫就是「心不信邪」與「崇敬佛法」，如《佛說天地八陽神咒經》云：

毗婆尸佛時，有優婆塞優婆夷，心不信邪，敬崇佛法，書寫此經，受持讀誦。所作所為，須作即作，一無所問，以正信故。兼行布施，平等供養，得無漏身，成菩提道。號曰普光如來應正等覺，劫名大漏，國名無邊。但是人民，行菩薩道，無所得法，以是經威德，獲如是報。（頁1423a）

「心不信邪」是心性的自力工夫，斷掉各種雜念妄想，進而專注本心的生滅觀照，能夠「須作即作」，有著自知之明的正覺與正信。「敬崇佛法」則是信仰的他力工夫，在對佛法的信心下可以乘佛願力，以「平等供養」的虔敬禮儀，幫助自己來遠離諸難與消滅諸罪，能達到「得無漏身」的境界。「普光如來」即是凡夫成佛的例子，以「書寫此經」與「受持讀誦」，來常生清淨，擺脫累世的染業薰習得證菩提。眾生也可以經由此途徑來轉染成淨與轉愚成智，如《佛說天地八陽神咒經》云：

善男子，觀此六根顯現，人皆空口常說之。若說善語，善法常轉，即成聖道。若說邪語，惡法常轉，即墮地獄。善男子，善惡之理，不得不信。善男子，人之身心，是佛法器，亦是十二部大經卷也。無始已來，轉讀不盡，不損毫毛。如來藏經，唯識心見性者之所能知，非諸聲聞凡夫所能知。善男子，讀誦此經，深解真理，即知身心是佛法器。若醉迷不醒，不了自心是佛法根本，流轉諸趣，墮於惡道，永沈苦海，不聞佛法名字。（頁1423b）

人的六根是善惡集於一身，向善或向惡在於自我一心的抉擇，因此人們要能時刻地觀照自己的起心動念，以「讀誦此經」來返觀自己的清淨本性，拔除罪根與種種無明障礙，能立即「深解真理」。此一真理在於肯定「人之身心，是佛法器」，或者說「是十二部大經卷」，強調經典就在於人的身心之中，原本就是「轉讀不盡」，肯定領悟一心，就可以斷除惑障與止住貪念，曉喻存有之理。「自心是佛法根本」，讀經不是外在的持誦行為，而是心心相印，隨時都能「聞佛法名字」，以自我的心性帶出佛的願力，成就居家的平安如意。

四、殯葬禮儀

    在傳統社會居家生活，相當重視生命禮儀，從人自身的存在關注到人與人之間的族群生活，從個人的生死關懷擴大到集體的養生送死，構成了生命禮儀，是人一生中重要的社會儀式操作，是生活的主要禮制儀節，也是傳統社會重要的習俗活動。所謂「生命禮儀」是指人生命中在幾個重要的關卡上所舉行的儀式，如出生禮、成人禮、婚禮、喪禮等，以禮儀的活動操作來安頓生與死，建立從個人到家族、社會的整體生存和諧，不僅要突破個體生命的種種限制，還要從群體人際交通的文化網絡，建立起人與人相互肯定的人文價值
。

    喪禮是以殯葬活動為主，是生死交界的主要生命禮儀，是傳統社會生活形態中最重要的儀式安排，在繁複的禮節過程中讓亡者與生者都能兩相安。古老印度社會可能不同於中國的生命禮儀形式，但是對生死的關懷應該是一致，本經在翻譯時或許牽就本土的禮儀制度，卻也延續了佛教對生死因緣的正道領悟，如云：

人之在世，生死為重。生不擇日，時至即生。死不擇日，時至即死。何因殯葬即問良辰吉日，然始殯葬。殯葬之後，還有妨害，貧窮者多，滅門者不少。唯願世尊，為諸邪見無智眾生，說其因緣，令得正道，除其顛倒。（頁1423c）

「良辰吉日」是中國古代歷法認知下觀念，作為殯葬趨吉避凶的時空安排，可能在中古時期傳入印度，影響到殯葬禮俗，遂有此經的撰寫，用來教導「邪見無知眾生」，也有可能此段經文是到了中國才增添進來，用以開導本土民眾，如何正確的看待殯葬禮儀。

    喪葬文化由來已久，是人類共通的生活習俗，早在初民時代就已有的一種社會活動與文化行為，在各地的文化遺址中都發現了大量的喪葬遺跡，這是早期人類對死亡認知的直接表露，基於靈魂不滅的觀念，強化了送終過程的殯葬禮儀
。這是人類面對死亡所作的禮儀安排，不管是土葬或火葬，都來自於對生命的尊重，雖然形式的繁雜各有不同，其內在的文化教養大致上是相同的，如《佛說天地八陽神咒經》假借佛陀之言，談殯葬的智慧之理：

善男子，汝實甚能，問於眾生生死之事。殯葬之法，汝等諦聽，吾當為汝說智慧之理。大道之法，夫天地廣大清，日月廣長明，時年善美，實無有異。善男子，人王菩薩，甚大慈悲，愍念眾生，皆如赤子。下為人主，作蓬民父母，順於俗人，教於俗法。造作曆日，須下天下，令知時節，為有平滿。成收開閉，建除定執，破危之文，愚人依字信用，無不免其凶禍。又使邪師厭鎮，說是道非，謾求邪神拜餓鬼，却福招殃自受苦。如斯人皆返天時逆地理，背日月之光明，沒闇室，違正道之廣路，恒尋邪徑，顛倒之甚也。（頁1423c）

「生死之事」是眾生必然要面臨的存有大事，雖然佛教重視了生脫死的修行，要將眾生從生死大河的此岸送達到菩提涅槃的彼岸，其目的是要渡脫眾生出生死苦海，證得熄滅一切煩惱與生死諸苦的涅槃境界，但是也不反對殯葬禮儀的臨終關懷，重視利益眾生的生命撫慰，是以慈悲濟世的情懷來方便度眾，不反對殯葬禮儀有助於臨終的生命安頓。

    「順於俗人」與「教於俗法」正是佛教關懷人間的直接表現，是一種務實的社會教化，此部經典就是要挽救「入邪」的群眾，避免再受「邪師」的牽引，化解掉生存的困境，不再「背日月之光明」與「違正道之廣路」。那麼就必須教導眾生明白天地日月運行規律的「大道之法」，以「令知時節」來「免其凶禍」。擇日的「俗法」對「俗人」還是有其作用，教導人們如何掌握天時地利人和，來避開各種潛在的凶險，在良辰吉日的護佑下，來求吉避凶與求福避禍。此「求」是心安理得，是依著本心來確保善果，是在「大道之法」的運行秩序中，加強自身與超自然力的感應關係，然後再靠依經的發願，產生出與天地鬼神相感通的效用。

「俗法」也可以是一種修行的方便法門，在民眾追求現世利益心理下，配合禮懺行為來展現出虔誠心意，以行功累德來遠離諸難與消滅諸罪，讓居家生活處在較佳的對應時空上，如《佛說天地八陽神咒經》云：

善男子，產生時讀此經三遍，兒即易生，甚大吉利，聰明智慧，福德具足，而不中夭。死時讀此經三遍，一無妨害，得福無量。善男子，日日大好日，月月大好月，年年大好年，實無間隔，但辨即須殯葬。殯葬之日，讀此經七遍，甚大吉利，獲福無量，門榮人貴，延年益壽，命終之日，並得成聖道。善男子，殯葬之地，莫問東西南北，安穩之處，諸人愛樂，鬼神愛樂。即讀此經三遍，便以修榮，安置墓內，永無災障，家富人興，甚大吉利。（頁1423c）

讀經是最簡易的「俗法」，是建立在民眾最基本的信仰情感上，以靈感的信念來安頓生存的利益，化解民眾對生死的恐慌與困惑。佛教是以務實的方式來引領民眾對經典的皈依，在生命禮儀的操作過程中以經典的讀誦來滿足生活的願望。這種經由讀誦而產生不可思議的神力，對民眾來說可能比思想上的了解或戒行上的完美具有著更大的力量
，可以說是一種易行道，在心與經典相感應下，獲得諸天鬼神護持的功德。在這樣的情況下，殯葬可以不講究擇日的俗法，因為「日日是好日」、「月月是好月」與「年年是好年」，也可以不講究風水的俗法，即「莫問東西南北」，只要殯葬之日讀經七遍，殯葬之地讀經三遍，就可以「諸人愛樂」與「鬼神愛樂」，達到「永無災障」與「得福無量」。

    此經不反對擇日與風水的俗法，但是以儀軌中的讀經活動來替代之，肯定誦經的無比功德，以感應的能量來化解現實生活中的各種潛在災難，獲得各種生存利益的大福報，如《佛說天地八陽神咒經》續云：

爾時世尊，欲重宣此義，而說偈言：

　    營生善善日，休殯好好時。生死讀誦經，甚得大利益。

　    月月善明月，年年大好年。讀經即殯葬，榮花萬代昌。（頁1424a）

「生死讀誦經」與「讀經即殯葬」，是一種簡易的生死安頓法門，是由讀經的信念來引領信仰的心靈交會，真實地面對生死來進行神聖性的轉化，是將佛教的義理融入到讀經的儀軌活動中，在一遍又一遍的諷誦中，傳達經典的語言感染力，是借助佛陀的願力來完成殯葬的禮儀過程，雖然夾雜著密教的神祕色彩，卻也傳達了大乘佛教普度眾生的救世宏願。「讀經即殯葬」是將讀經與殯葬結合起來，肯定生命儀式操作下的功德，是不亞於持戒與坐禪，一心不亂的持誦，也可累積各種消災延壽等不可思議的果報。

五、婚姻禮儀

    大乘佛教是以悲天憫人的生命關懷來解眾生之苦，講究的是方便濟眾，讀經也可以是一種修行法門，有助於眾生遠離汙染、穢垢與惡道的世界，在生命禮儀的參與中，能與眾生共同相處隨機教化，滿足民眾對生命永恆的渴望與徹底脫離苦海與永享歡樂的冀望
，帶領到讀經的修行實踐。這種帶領也可以表現在婚姻禮儀上，如《佛說天地八陽神咒經》要求世尊來詮釋婚姻禮儀的作用：

一切凡夫，皆以婚媾為親。先問相宜，後取吉日，然始成親。成親之後，富貴偕老者少，貧窮生離死別者多。一種信邪，如何而有差別。唯願世尊，為決眾疑。（頁1424a）

大乘佛教是關懷眾生在家的生活禮儀，關懷人的出生與死亡，同樣地也重視婚禮與喪禮，二者也具有著流轉的關係，分別標誌著兩個不同重要人生階段的轉換，婚姻拉開了生的序幕，將誕生新的生命，是從無到有的過程，喪禮則是從有到無的過程
。一般民眾較重視殯葬，但也不能忽略婚姻禮儀的作用。

    傳統社會婚姻也要經過一段長時期的繁雜禮儀，如納采、問名、納徵、請期、親迎等禮節，其中也避免不了選擇嫁娶吉日，認為結婚的日期與時辰也應該順應天時才會有好結果
。《佛說天地八陽神咒經》引用陰陽觀念肯定擇日的功能，但反對聽信邪師的卜問吉凶而不肯修德，如云：

夫天陽地陰，月陰日陽，水陰火陽，女陰男陽，天地氣合，一切草木生焉。日月交通，四時八節明焉。水火相承，一切萬物熟焉。男女允諧，子孫興焉。皆是天之常道，自然之理，世諦之法。善男子，愚人無智，信其邪師，卜問望吉，而不修善，造種種惡業。命終之後，復得人身者，如指甲上土。墮於地獄，作畜餓鬼者，如大地土。善男子，復得人身，正信修善者，如指甲上土。信邪造惡業者，如大地土。善男子，欲結婚親，莫問水火相剋，胎胞相厭，年紀不同。唯看祿命書，知福德多少，以為眷屬。呼迎之日，即讀此經三遍而以成禮，此乃善善相因，明明相屬。門高人貴，子孫興盛，聰明利智，孝敬相承，甚大吉利，而無中夭，福德具足，皆成佛道。（頁1424a）

此經可以確定是後期著造，不是佛陀時代的經典，是仿佛陀講經方式著作，可能是印度密教時期著造，也有可能是到了中國假翻譯之名而著造，摻雜著不少陰陽五行的觀念，從當時的密教典籍來說，這也是正常的現象。此部經的重點不是在於講述陰陽，而是強調「天之常道」與「自然之理」，肯定「男女允諧」也是世尊的「世諦之法」。

    婚姻是構成家庭的社會手段，男女兩性的禮儀結合，是為了後代子孫的繁榮興旺，這是天經地義的大事，象徵著「天地氣合」生生不已的創造作用。大乘佛教基本上是支持婚姻的陰陽和合之義，期待夫妻可以百年好合，避免「富貴偕老者少，貧窮生離死別者多」等現象，其前提在於修德行善，當「造種種惡業」時著意於「卜問望吉」，是沒有任何作用的。婚姻禮儀的重心在於雙方的「正信修善」，成為眷屬是建立在「知福德多少」上，若福德不足需要「讀此經三遍而以成禮」，其作用在於「善善相因」與「明明相屬」，以讀經的功德來擴大善因，能夠加強彼此內心的自我反省與觀照能力，最終是要達到「福德具足」的目的。

    佛教是關懷人類生命的傳承，肯定「子孫興盛」的家庭功能，強調的是婚姻的男女和合是一切善緣的延續，擴張到子孫的身上，在和諧的氣氛中維持群體生活的井然有序。讀經三遍可以說是對夫妻信守道義的承諾，以共同的菩提心念來助成美好的姻緣。生命禮儀可以說是一種精神上的生命教育，經由對佛法的領悟來開啟生命存有的價值意涵，展現出主體意識的人格尊嚴，透過禮儀與經典的奉持力量，強化人類集體生命的感通與領悟。婚姻禮儀的重要性不亞於殯葬，要求人們要對自己的行為負責，也要參與他人的行為活動，共同承擔人間生活的權利與義務，在子孫代代的傳承下建構群體生存的和諧利益。

六、身心的信仰境界

    《佛說天地八陽神咒經》主要是根據佛教的八識思想，強調心性主體自我覺醒的作用，以明白自己的本心，來斷除眾生種種身心的煩惱，這正是此經定名為「八陽」的主要原因，如云：

吾今為汝解說八陽之經者。八者分別也，陽者明解也，明解大乘空無之理。了能分別，八識因緣，空無所得。云何八識名為經，八陽名為緯，經緯相交，以成經教，故名八陽經。（頁1424b）

「八陽」是當動詞來使用，「八」是指「分別」之意，「陽」是指「明解」之意，「八陽」就是指明白本心的運作之理，此理也正是大乘佛教的「空無之理」。「心」本質上是「空無所得」，但是依「八識因緣」而展現出萬象作用。此經撰寫的目的是要以「八陽」的明解來展現「八識」的心性工夫。

    一般眾生都有八識，即眼識、耳識、鼻識、舌識、身識、意識、末那識、阿賴耶識等，此八識是人們認識外在世界的八種作用，各有主體的意識與作用，能以此八識來精進自我生命的能量，成就與各種如來相應的生存境界，如《佛說天地八陽神咒經》云：

八者八識。云何名八識，眼是色識，耳是聲識，鼻是香識，舌者是味識，身是觸識，意是分別識。六根是六識，含藏識，阿賴耶識，是名曰八識。明了分別八識根源，空無所得。即知兩眼是光明天，光明天中，即現日月光明。世尊，兩耳是聲聞天，聲聞天中，即現無量聲如來。兩鼻是佛香天，佛香天中，即現香積如來。口是法味天，法味天中，即現法喜如來。身是盧舍那天，盧舍那天中，即現成就盧舍那佛。盧舍那鏡像佛，盧舍那光明佛。意是無分別，無分別天中，即現不動如來，大光明佛。心是法界天，法界天中，即現空王如來。含藏識天，演出阿那含經，大般涅槃經。阿賴耶識天，演出大智度論經，瑜伽論經。善男子，佛即是法，法即是佛，合為一相，即現大通智勝如來。（頁1424c）

八識可以相應八種如來，此八種如來是佛法的象徵，可以幫助人們破邪立正，開展出心性的善緣種子，以自性清靜來化解各種我執下的生死流轉。此經不是要對八識進行理論的詮釋或佛法的辯證，而是將八識轉化成簡易的八種如來崇拜，甚至進一步地「合為一相」，形成「大通智勝如來」的崇拜。這是一部面對世俗大眾的通俗經典，不是著重在說理圓通的佛學體系，而是偏重在修持簡易的信仰靈感上，直接訴諸於對如來的崇拜來開啟自身無量覺悟的功德。這種崇拜不是盲目的宗教活動，是以相應如來的本誓願力，以自己的八識通向於神聖的八佛，以相感應的境界來觀照自身的累世宿根，拔除種種的妄執與煩惱，領悟到「佛即是法，法即是佛」的修行路向。

    將八識轉為八如來崇拜，是延續著古老的靈感信仰，將抽象的義理與信仰情感再度結合，將眾生對佛的崇拜之情拉到法的境界，或者把法的境界導向於對佛的崇拜之情。這種導向是針對一般眾生，不是靠繁瑣的哲理論辨，而是直接訴諸於民眾對靈感的信仰之情，將人的靈性直接喚醒投入到如來的神性之中，立即就可以印證經典的教化之理。佛教不排斥這種對有情眾生的方便法門，不反對民眾經由崇拜與科儀來接近佛教，肯定神聖性的宗教體驗有助於佛法在世俗社會的傳播，密教更支持此一觀念，主張信佛持咒讀經也可以證道成佛。民眾未必能通曉佛理，但可以直接以信仰之情上達到如來的境界，這是信仰所帶來的神通大力，兩眼直接通向於「光明天」，兩耳直接通向於「聲聞天」，兩鼻直接通向於「佛香天」，口直接通向於「法味天」，身直接通向於「盧舍那天」，意直接通向於「無分別天」，心直接通向於「法界天」，認為人可以從八識的靈感中通向八如來的境界。

    這種「通」是建立在信或不信上，信正法而讀經就能相應於如來，產生了彼此溝通的靈感效用，有助於身心的自我調適與安頓。若不信正法而謗經謗佛，是無法通向於如來，身心處在「不通」的狀態下，被欲望牽引沾染更多的惡業，無法躲避地獄之苦，如云：

若有眾生，不信正法，常生邪見，忽聞此經，即生誹謗言非佛說。是人現世，得白癩病，惡瘡膿血，遍體交流，腥臊臭穢，人皆憎嫉。命終之日，即墮阿鼻無間地獄，上火徹下，下火徹上，鐵槍鐵叉，遍體穿穴，融銅灌口，筋骨爛壞。一日一夜，萬死萬生，受大苦痛，無有休息。謗斯經故，獲罪如是。佛為罪人，而說偈言：

　    身是自然身，五體自然足。長乃自然長，老乃自然老。

　    生乃自然生，死乃自然死。求長不得長，求短不得短。

　    苦樂汝自當，邪正由汝已。欲作有為功，讀經莫問師。

　    千千萬萬世，得道轉法輪。（頁1425a）

身心與生死都是自然，在於自我的覺悟，肯定一切的所作所為都是自作自受，所謂「苦樂汝自當」與「邪正由汝已」，「苦樂」與「邪正」在於自我本心的抉擇，一念善而讀經，可能轉禍為福，一念惡而謗經，可能轉福為禍，重點就在於一念的修持。所謂方便法門就是幫助眾生領悟一念修持的重要性，當念頭轉向於讀經就可以在眾多善力的助緣下身心自然圓足。此經不講圓融的佛理，而是針對世俗大眾講信仰的堅定情感，要在自己的起心動念下工夫，在持咒誦經的奉持下身心可以得到自然的安頓。

    此經最後還是回到「歡喜奉行」的信仰體悟上，強調經典能帶出「心明意淨」的教化功能，如云：

佛說此經已。一切大眾。得未曾有。心明意淨。歡喜踊躍。皆見諸相非相。入佛知見。悟佛知見。無入無悟。無知無見。不得一法。即涅槃樂故。此諸菩薩聖眾。天神地祇。皆悉歡喜奉行。（頁1425b）

此經不管是何時何人著作，其動機還是本於大乘佛教普度眾生的立場，向世俗眾生開示出簡易修身的法門，其目的還是在於「入佛知見」與「悟佛知見」。或許在佛教義理的闡揚上過於低淺，卻有助於一般民眾來親近經典與佛法，直接從信仰的情感認同，來開始契合佛法的無限生機。

七、結    論

    佛教接引眾生是超越出固定模式，可以將覺悟境界的難行道轉換為持咒誦經的易行道，此為密教得以流行的主要原因，以簡易通俗的教理來引領障礙痴疑的眾生也有自我開啟智慧的可能。《佛說天地八陽神咒經》的撰述，顯示佛教既使到了末法時期還是大有可為，可以深入到家庭的生命禮儀中，來遠離各種邪知與邪見，直接從發心讀經來契合自性的清淨無染。

    念佛誦經與居家禮儀的結合，顯示佛教不僅肯定出家的修行，更重視在家的倫理教化，從父子的孝親關係延續到男女婚姻的恩愛關係，在具體的禮儀中貼近生命存有的體驗，教導眾生在情感的自我調適中，不僅要勇於面對各種生存關卡的挑戰，還能直入本心的體驗，從時空的關係追求精神的永恆存有，可以獲得真實相應的佛果之行。

    密教肯定人自心的修行積德外，也重視乘佛願力的靈感相通，以憑藉佛力的易行工夫，獲得佛光的慈悲救度，得以證道成佛，即是以宗教的神聖力量協助眾生達到終極的生死解脫。自力修持與佛力護持不是對立，而是相輔相成，自力與佛力可以合成無比的威力，跨越出一切煩惱息氣的侵襲，在禮儀與經典的持誦過程中，不斷地向上自我精進，以殊勝的體驗強化生命境界的感通與領悟。
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