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辛二、約最勝辨（分二科）  壬一、標列

又諸意識望餘識身有勝作業，謂分別所緣，審慮所緣，若醉、若狂、若夢、若覺、若悶、若醒，若能發起身業、語業，若能離欲、若離欲退、若斷善根、若續善根、若死、若生等。

「又諸意識望餘識身有勝作業，謂分別所緣，審慮所緣」，這是「意地」的第五科「作業」。「作業」裡邊分兩科。第一科是「約通相辨」，就是約一般的情況說明意識的作用。現在是第二科「約最勝辨」，就是「意」它最有力量的作用，從這一方面來說意識的作業，它是不同於前五識的。

「又諸意識望餘識身」，「又」，和前面有不同的意思，所以叫做「又」。「諸意識」，就是意識也是很多的，有善、有惡、有無記，還有各式各樣的意識，也還是從它的相貌上說，叫做「諸」；體性還是一個的。「望餘識身」，對比前五識的體性，「身」是體性的意思。「有勝作業」，這個意識是有殊勝的作用。什麼是它的殊勝作用呢？「謂分別所緣，審慮所緣，若醉、若狂、若夢、若覺、若悶、若醒，若能發起身業、語業，若能離欲、若離欲退、若斷善根、若續善根、若死、若生等」，這都是意識殊勝的作用，不是前五識所能辦的。這是把它殊勝的地方「標列」出來。

壬二、隨釋（分十五科）  癸一、分別所緣（分三科）  子一、徵

云何分別所緣？

這以下就是「隨釋」，隨前面所標的一樣一樣的解釋。先解釋「分別所緣」。這個「分別所緣」是意的殊勝作用。什麼叫做「分別所緣」呢？底下又分成三科，第一科是「徵」。「云何分別所緣」，這是問。第二科是解「釋」，解釋又分成兩科，第一科是「標列」。

子二、釋（分二科）  丑一、標列

由七種分別。謂有相分別、無相分別、任運分別、尋求分別，伺察分別、染污分別、不染污分別。

「由七種分別」，這個「分別所緣」裡邊有「七種分別」，都屬於「分別所緣」這個題下面的。七種所緣是什麼呢？「謂有相分別、無相分別、任運分別、尋求分別，伺察分別、染污分別、不染污分別」，這七種。這七種分別，現在解釋第一種。
丑二、隨釋（分七科）  寅一、有相分別

有相分別者：謂於先所受義、諸根成熟，善名言者，所起分別。

「有相分別者」，「有相分別」怎麼講呢？怎麼叫做「有相分別」呢？「謂於先所受義、諸根成熟，善名言者，所起分別」：這裡有兩個意思：「謂於先所受義，所起分別」，這是第一個意思。第二個，「諸根成熟，善名言者，所起分別」，這兩個意思。或者說，「謂於先所受義，善名言者，所起分別」，這是一個意思。第二個意思，「諸根成熟，善名言者，所起分別」，就是這兩個。用這兩個意來解釋「有相分別」。  
先說第一個，「謂於先所受義」，這個「有相分別」就是說，「先」前「所」領「受」的「義」相。這個「先」怎麼講呢？前五識是「先」，眼識、耳識、鼻識、舌識、身識，前五識和色聲香味觸的境界先接觸，那麼叫做「先所受義」。「先所受」了「義」的時候，第二剎那就是尋求，第六意識就開始活動了。第二剎那就是尋求、決定、染淨，第六意識就開始活動。「先所受義」，當然它也是「善名言者」，才能生起分別，就是它要明白很多的名；言就是名。這個「名」就是一個字一個字，一切法的名字，你要通達很多很多事物的名字。那麼這個「先所受義」，這是一個條件。第二個條件，你要「善名言」，然後你才能夠生起心理活動，就會有種種分別。尋求也是分別，決定也是分別，染淨也是分別，這樣子叫做「有相分別」。這是第一個意思。　
第二個意思，「諸根成熟，善名言者，所起分別」：這個「諸根成熟」，就是眼耳鼻舌身意六根，六根成熟了。譬如說是小孩子，他的眼耳鼻舌身意就是沒有成熟，沒有成熟，他就不能夠像成熟的人生起那樣的分別，不行！譬如小孩子，不要說一般的小孩子，就是這個人年紀很大了，他一點書都沒有讀過；假設城市裡還比較好，鄉村裡面完全沒有讀過書的人，他對於名言也是會說幾句話，也是會說話，但是很多話不會說。就是我們中國人，沒有學過英文的，你用英文的名言去思惟種種的知識，也是不可能的。所以「善名言」這句話也是很重要。所以是「諸根成熟」了，它要「善名言」。
「善」這個字有兩個意思：一個是「善」者能也，他能夠說話。實在來說也包含讀書的意思，這個名言，也包含讀了很多書的人。再這個「善」字，有巧妙的意思，就是一般說，你擅長於這件事，對於這件事你擅長；這個人有口才，善於說話，那麼叫做「善名言」。「諸根」是「成熟」了。好像是《大智度論》上說：最後身菩薩，他一降生，諸根就是成熟的，就是成年人一樣。我們一般人不可以，一般人要等待一個時期。所以「先所受義，善名言者，所起分別」，這是一個意思。第二個意思，「諸根成熟，善名言者，所起分別」，這叫做「有相分別」。這個「有相分別」裡面還有一個特別的意思，先不要講。

寅二、無相分別

無相分別者：謂隨先所引，及嬰兒等，不善名言者，所有分別。

這是第二個「無相分別」，這個「無相分別」怎麼講呢？「謂隨先所引」，所有分別。這個「隨先所引」怎麼講呢？譬如說是尋求、決定、染淨以後，就有等流。我們的分別心，尋求、決定、染淨以後，有等流的分別。現在這裡說是「隨先所引」，就是這個等流的分別是隨順前多少剎那，尋求、決定、染淨，隨這些分別引來的、引發出來的等流分別，這些分別叫做「無相分別」。

「及嬰兒等，不善名言者，所有分別」：「嬰兒」就是初降生的小孩子。「等」，等於童子位，就是他已經可以自己知道怎麼遊戲了，這樣的小孩子，那麼就是叫做童子位。這些小孩子是「不善名言者」，他們的名言知道得很少，所以他們內心裡面也有分別，但是那個分別叫做「無相分別」。
這裡邊的意思，從前面的「有相分別」，和第二個「無相分別」對比起來，怎麼叫做「有相」？怎麼叫做「無相」？就是我們的內心要能特別用心地去觀察思惟這件事，叫做「有相」。「無相」，就是他不能特別用心地思惟什麼事情。雖然也是思惟分別的，但是不能特別的用心去思惟分別，這叫做「無相」。看這個文裡面有這樣的義的。

「先所受義，善名言者，所起分別；諸根成熟，善名言者，所起分別」，就是他有這個能力；有什麼事情，他就可以深入地思惟觀察，去了解這件事，然後怎麼處理，他有這個能力，這叫做「有相分別」。「無相分別」不是，他不特別用心的，心裡面也是分別，但是不能特別用心的去認識，所以這叫做「無相分別」。

寅三、任運分別

任運分別者：謂於現前境界，隨境勢力，任運而轉，所有分別。

這是第三個，解釋第三個任運分別，第三個分別的名字叫做「任運分別」。「任運分別」什麼意思呢？「謂於現前境界」，就是說這一個人他遇到出現在眼前的境界，這種事情出現在眼前的時候，它能引起你特別注意，這個境界它有這種力量；隨時隨地都是有境界現前的，但是一般性的事情，引不起來人的注意，那個不算數。現在這裡說「現前境界」，就是特別引起你的注意，或者境界特別大，或者是有什麼特別的情況。

「隨境勢力，任運而轉」，這一個當事人，他的內心就是隨順現前的境界的力量，「任運而轉」。這裡邊也包含一個意思，就是你也應該是熟悉它的內涵，熟悉它的意義的。那麼就這麼一看，你內心裡面也就理解，也就能明白是怎麼回事；所以隨著那個境界的轉變的情況，你也不需要特別的用心，任運的就這樣起分別，這樣的分別叫做「任運分別」。

這個「任」字，當個「因」字講，因果的「因」，「因」字講。或者當個「就」，就是什麼的那個「就」，成就的「就」。因所現前的境界的力量，就這樣子隨順著去起分別，不需要加上一番心力去思惟的，不需要加上心力去觀察思惟。就是很容易的，好像很自然似的就明暸了，明暸是怎麼回事，那麼這叫做「任運分別」。「任運而轉」：這個「轉」就是動的意思，內心的動作不是特別刻意的，不需要特別加上心力的，任運的就這樣動了，就明白了，這樣的分別叫做「任運分別」。

寅四、尋求分別 

尋求分別者：謂於諸法，觀察尋求，所起分別。

「尋求分別者：謂於諸法，觀察尋求，所起分別。伺察分別者：謂於已所尋求，已所觀察，伺察安立，所起分別。」這個就把有相分別的意思更具體的說明了一下，有這個意味。
「尋求分別者」，這個「尋求」就是你要加上心力，你要進一步，不能表面上看上去，還不是太明白，不明白；你要進一步去求，去尋求去。「尋」，也就是觀察的意思。「謂於諸法，觀察尋求，所起分別」，就是對於世間上一切的事情，一切的因緣生法，要觀察，要深入地去觀察，去思惟去，這樣子的情形所生起的分別，叫做「尋求分別」。

前面任運分別裡邊，「隨境勢力，任運分別」，這個還是一般性的事情，這若用佛法比較……，很現成的會明白這件事：這們一般說是看見了一枝草，或者一朵花，看看就算了，心裡面不再去思惟什麼；但是若是在佛法裡面，佛教徒，學習佛法的人，修觀行的人，就不是。他就是聽鳥叫了一聲，看那個樹擺動了一下，看到一朵花落了一下，就是平常的事情，他和一般人的看法不一樣，他要尋求一下。「謂於諸法」，要觀察它，觀察它是怎麼回事？這時候生起的分別。或者在社會上也有這個情形。特別做醫生的人，或者做科學家的人，那他就會從表面上去深入到裡面去觀察研究，那麼都有這種「尋求分別」，都有這種。　
寅五、伺察分別
伺察分別者：謂於已所尋求，已所觀察，伺察安立，所起分別。

「伺察分別」是什麼意思呢？「伺」也就是觀察的意思。「謂於已所尋求」，這是說對於你在某一件事情，已經尋求過了，你已經觀察過了的事情，你再深入的去觀察它，你發現了深一層不同的事情，你能夠取到它的相貌，能拿到它的意義，你能夠安立名言把它表達出來，這樣所起的分別叫做「伺察分別」。
這是社會上的學者也有這種情形；但是在佛教徒是特別需要這樣子，佛教徒是特別需要的，不管你是修緣起觀、修無我觀、修無常觀，修出世間的一切修行的法門，都需要這兩種：一個「尋求分別」、一個「伺察分別」，都是需要這樣子。就是我們一般人，誰不知道老、病、死的事情呢？老是很現前的事情，隨時都會看見這個老，隨時也會知道病、死的事情，但是印象不夠深刻，不知道。誰不知道春、夏、秋、冬呢？誰不知道花開了、花落了，這個事情誰不知道呢？但是只是表面上而已。若是佛教徒你修止觀，就是不可以只是表面的，要深入的觀察。所以就需要「尋求分別」、又需要「伺察分別」，這樣子你才能夠見到真理，你才能有希望轉凡成聖的。

《解深密經．分別瑜伽品》說到這裡，尤其是現在我們學習《瑜伽師地論》，我們讀《大般若經》，讀《大智度論》，也會感覺到有這種事情；佛教徒要修學聖道的時候，就是不斷地深入觀察、思惟，是這樣子，才能得聖道。我們一般說世俗諦、第一義諦。世俗這兩個字裡邊有一個什麼特別的意思呢？就是能覆障第一義諦，能覆障第一義諦，我們姑且這麼說，把第一義諦的相貌遮蓋住了，你看不見，讓你看不見。

譬如說花開、花落，這是個世俗諦的境界，但是那裡就有第一義諦；我們被這個花開、花落，本來也可以從一生一滅，一開一落上，就可以到第一義諦那去，但是你若不經過尋求、伺察的分別就不行，就不能。你就被花的開、落遮住了，把第一義諦的相貌遮住了。世俗這個字有個覆障的意思，怎麼能夠把這個覆障揭開呢？就需要尋求分別，還需要伺察分別才可以，這樣子。至於你從修四尋思、四如實智，《攝大乘論》講過，四尋思、四如實智，從那上也看出這件事，要這樣子你才能得無生法忍的。說我根本不觀察，只是心裡面寂靜，那怎麼能得無生法忍呢？你只是修止，怎麼能得無生法忍呢？這不可能的！所以我們中國的禪宗，後來的人就是偏了，走偏了，就是走偏了。但是你若不學習經論，就不知道那件事，不知道它偏了，不知道。尋求分別、伺察分別要這樣子去起分別。

寅六、染污分別（分二科）  卯一、約貪煩惱辨

染污分別者：謂於過去，顧戀俱行；於未來，希樂俱行；於現在，眈著俱行，所有分別。

「染污分別者：謂於過去，顧戀俱行」，這底下是第六，一共七個分別，現在是第六個分別。這個「染污分別」指什麼說的呢？「謂於過去，顧戀俱行；於未來，希樂俱行；於現在，執著俱行」，「執」這個字，金陵刻經處印的《瑜伽師地論》正文，是個「執著俱行」；但是《披尋記》的本子，是「眈著」，是個「眈」，和這個有點不同，說「眈」比較合適。「所有分別」。
什麼叫做「染污分別」呢？就是有垢穢的分別。「謂於過去，顧戀俱行」，世間上塵勞的事情是一切凡夫所愛著、所染著的事情，雖然這件事已經過去了，不是現前的，已經過去了，沒有了；但是內心裡面還在「顧戀」，還在染著這件事情。「俱行」，我們前面說到心所，這個心王本身是無記性的，也不是善、也不是惡，無記性的。現在說「顧戀俱行」，就是那個染著，那個貪著心，貪著心和心王在一起活動，所以叫「俱行」。

所以我們若是遇見這些觸惱的境界的時候，它在唯識修觀行的時候，會有一個分別；就是這個人的本心還是清淨的。說這個人現在在毀辱我，在怎麼怎麼的，修觀行者應該怎麼觀察呢？觀察這個人的心還是清淨的，並沒有染污，沒有煩惱，因為心本身是無記性的，也不是善、也不是惡。為什麼現在他在欺負我、毀辱我，不講道理呢？因為他的清淨心被煩惱染污了，那個煩惱在迷惑他、影響他；就像一個好人受到壞人的威脅來做壞事，他本心是不做壞事的，他本身是無記的，是被染污的心所染污他了，是這樣子。所以修觀行的人說，這個人本身是好的，是另外的煩惱影響他，從這裡減少自己的瞋心，減少自己的憤怒，也可以這樣觀察。現在說，心是無記的，為什麼會「顧戀」呢？因為貪心和它在一起，它不能排斥這個貪心，是在一起；所以事情雖然過去了，心裡面還在留戀，顧戀，還在染著那件事。

「於未來，希樂俱行」，將來的事情，也不是現在；可是因為染著的關係，對於還沒有成為事實的事情，心裡面也希望這件事能出現，希望能夠屬於我，這叫「俱行」。「於現在，執著俱行」，「眈著」，「眈」這個字，這個字還有點不同。這個「眈」放個眼目的目，這地個方比較合適。音都唸ㄉㄢ ，但是義不同。目字邊這個「眈」在這裡比較合適，就是愛著的意思。耳字邊的「耽」沒有這個意思，沒有愛著的意思；所以這裡應該是目字邊的「眈」。

「於現在，眈著俱行」，這個塵勞的、所愛的這些境界，是現在，就是現在前的時候，那麼心裡面去愛著這個塵勞的事情，這叫做「於現在，眈著俱行，所有」的「染污分別」。這是用時間來觀察這件事，有過去的、未來的、現在的，心裡面愛著，種種的愛著分別，這叫做「染污分別」，這樣意思。這一段文是約過去、未來、現在，也是單獨的約貪煩惱，約貪欲的煩惱來辨別、來說明「染污分別」的。

卯二、約一切煩惱辨

若欲分別、若恚分別、若害分別，或隨與一煩惱、隨煩惱相應，所起分別。

這是第二段「約一切煩惱辨」。不只是貪煩惱，包括所有的煩惱，都可以名之為「染污分別」的。
「若欲分別」，也就是前面分成三世，過去、現在、未來，這都叫做「欲分別」。這個「欲」，當然主要還是男女的欲，「欲分別」。「若恚分別」：「恚」就是憤怒，遇見不如意的事情心裡面憤怒的分別。「若害分別」：「害」也是憤怒；前面的「恚分別」和「害分別」有什麼差別呢？《瑜伽師地論》後邊的文有解釋。
這個「恚分別」，就是對方表現的態度我不滿意，我對他沒有饒益的心情，不想要對他有什麼好處，不高興他、憎惡這個人，不想對他有什麼好處，這叫做「恚分別」。「害分別」，就是要傷害他；「恚分別」，雖然是不高興，還沒有想要傷害。這個「害分別」就是想要傷害他了，那叫「害分別」。那麼害分別就是重一點。但是《大毗婆沙論》的解釋是相反的，這個「恚分別」，就是想要斷他的命，叫做「恚分別」。「害分別」，只是要打一打他就好了，有這麼點不同。

「或隨與一煩惱、隨煩惱相應，所起分別」，前面說是「欲分別」是貪，「恚分別、害分別」是瞋，還有很多的煩惱。或者是「隨與」某「一」個「煩惱」相應所起分別，其他的高慢心、疑惑心，各式各樣的煩惱，這是指根本煩惱說。「隨煩惱」呢？就是由根本煩惱等流出來的煩惱，或者是昏沉、或者是掉舉、或者散亂、不正知這一些煩惱。「相應」，和這些煩惱相應所生起的分別，這都叫做「染污分別」。
佛法雖然說了很高深的道理，但是也有初開始應該注意的事情，就是先要知道什麼是壞的？什麼是好的？然後自己要注意，好的可以發動起來，壞的東西要把它減掉，要減少它。「諸惡莫作，眾善奉行」，什麼叫做惡？什麼叫做善？經論上，尤其是《瑜伽師地論》，它一樣一樣說得清清楚楚的告訴你，什麼叫做惡？什麼叫做善？所以雖然說我們是佛教徒，你若不多多的學習佛法，什麼叫做善？什麼叫做惡？未必清楚，未必明白。這叫做「染污分別」。

寅七、不染污分別（分二科）  卯一、標列

不染污分別者：若善、若無記。
「不染污分別者：若善、若無記。謂出離分別、無恚分別、無害分別，或隨與一信等善法相應。」這叫做「不染污分別」。這個「不染污分別」是什麼呢？「若善」，善的事情；或者是屬於「無記」的，也不是善、也不是惡，不能說它是善，也不能說它是惡，那叫「無記」。這個「善」是現在你若做這種事，對於你現在就有利益，將來也會得到好處；二世，現在世、未來世，這兩世都能得到利益，那叫做「善」。只現在是善，以後不是善，那不能說是「善」。譬如說人吸毒，抽大煙的時候，現在感覺到很好，但是以後就不對了，所以只是現在好，佛法不稱之為善；將來也要好，那才算是善。說我現在用功修行很辛苦，其實這是善法，將來還有很大的功德；所以現在也好、將來也好，這是「善」。所以二世順益，才名之為「善」。

「若善、若無記」，這就叫做「不染污分別」。什麼叫做「若善、若無記」呢？「謂出離分別、無恚分別、無害分別」。這底下解釋什麼叫做「善」。

卯二、隨釋（分二科）  辰一、善分別
謂出離分別、無恚分別、無害分別，或隨與一信等善法相應。

「謂出離分別」，這個「出離分別」，就是出離欲的「分別」。就是要修不淨觀，修了不淨觀就能夠從欲得解脫，從欲得解脫，叫「出離分別」。「無恚分別、無害分別」，那兩種分別沒有了，沒有恚的分別、也沒有害的分別。這是沒有欲的分別、也沒有恚的分別、也沒有害的分別，這真是不容易，真是強人所難，真是不容易。可是在我們學習佛法來說，會說到很廣大的事情。譬如說有人間、還有天，有欲界天、還有色界天、無色界天，人以下還有地獄、餓鬼、畜生，還有他方佛世界的這些事情，還有聖人的境界的事情，說了很廣大的事情，那麼都說出來它是因緣生法，那麼樣的殊勝如意的境界是怎麼成就的？什麼因緣成就的？都說出來。
這樣的講說佛法有什麼好處呢？能使令我們的心胸開朗，能使令我們容易放下不理想的事情，去得到一個更美好的事情，使令我們能有這種心情；如果不去這麼說，不說這些事情，叫你出離欲的分別，出離恚、害的分別，這是太難了。我們人的心情總是，我棄捨這個可以，但是另外我要拿到一個，這樣子我才能滿意。我只是把這個棄捨了，另外我沒有得到什麼，這我不同意！人就是這樣子。所以這個地方，「出離分別、無恚分別、無害分別」，我們感覺到很難，但是你若常常的練習，常常的學習，難就不難了，就可以辦到，還是能辦到的。

「或隨與一信等善法相應」，說我們的心，能「出離分別」相應，「無恚、無害分別」相應，這固然是善法。第二，又一種，「隨與一信等」，這個善心所，第一個心所是信；第二個是慚，愧、無貪、無瞋、無癡、精進、不放逸、行捨、不害…」，一共有十一個善心所法。十一個善心所法，隨那一個你能夠成就，與自己的心相應，這都是屬於「善」的，都叫做「善」，叫做善心所。這就是叫做「不染污分別」，是屬於「善」的這一面的，屬於善心所。

辰二、無記分別　　

或威儀路、工巧處、及諸變化，所有分別。

這底下是解釋「無記」的「分別」。前面是說善的分別，這底下說「無記」。這個「無記」的「分別」，什麼叫做「無記」的「分別」呢？就是「威儀路」：「路」就是道路。說是我們在路上走，我們或者是走，在這兒走路；「威儀」，就是行、住、坐、臥就叫做「威儀」。一般說，就是四種威儀：行、住、坐、臥。那麼這個「路」就是行、住、坐、臥的處所。這個「威儀路」，也通於善、也通於惡的、也是無記，通於這三性。但是現在只說屬於「無記」這一方面的，也不說善、也不說惡，這是叫做「無記」。

「工巧處」，「工巧處」是什麼呢？譬如說造一個桌子，用木頭造一個桌子，或者用鐵造一個桌子，或者畫一張畫，或者寫個字什麼的，這一切都叫做「工巧處」。還有很多的工巧。下面有解釋，一共有十二種工巧。這些事情也是通於善、惡的，通於善、惡，但是現在只是說屬於「無記」這一方面的。

「及諸變化」：「變化」，它是不同於染污的。或者是善、或者是無記，而不同於染污。這個原因在什麼地方呢？這個「變化」，就是神通變化，一定是得到禪定的人。得了禪定的人，得了四禪八定的人，當然主要是得四禪才能有神通。這種人他沒有欲了，沒有欲界的欲了，所以這個人不做惡事的；他若現神通變化，只有兩種性質：一個是善，一個是無記；他沒有惡心，所以不同於染污。現在也只在無記這一方面來說。這個神通變化是用無記的心情做的。「所有分別」。「威儀路」，無記的心情發動出來的威儀；由無記的心情做出種種「工巧」的事業；以無記的心情現出來種種的神通「變化」，「所有」的「分別」，這叫做「無記分別」。這無記的分別和善的分別，總起來名之為「不染污分別」，不染污的分別。
子三、結
如是等類，名分別所緣。
一共是有十五科，第一科是「分別所緣」。「如是等類，名分別所緣」，就是總結這一段。

癸二、審慮所緣（分四科）  子一、徵   

云何審慮所緣？
「云何審慮所緣？謂如理所引、不如理所引、非如理非不如理所引。」這是第二科「審慮所緣」。「審慮所緣」分成四科，第一科是「徵」，就是問。「云何審慮所緣」，怎麼叫做「審慮所緣」呢？「審慮」，就是認真的，很認真的深入的去思慮、去觀察所緣慮的境界，不是浮泛的分別，很深刻的，叫「審慮所緣」。
子二、列
謂如理所引、不如理所引、非如理非不如理所引。

第二科是「列」出來。「謂如理所引、不如理所引、非如理非不如理所引」，這叫做「審慮所緣」，列出來。
子三、釋（分三科）  丑一、如理所引（分二科）  寅一、釋（分二科）

卯一、依離諸見辨（分二科）  辰一、不增益

如理所引者：謂不增益非真實有，如四顛到。謂於無常常倒、於苦樂倒、於不淨淨倒、於無我我倒。
第三科是解「釋」。「如理所引者」，這底下解釋，先解釋「如理所引」。解釋中分兩科，第一科「依離諸見辨」，根據能夠遠離一切邪知邪見，來辨別這個「如理所引」，這是第一科。這裡面又分成兩科，第一科是「不增益」。
「如理所引者」：「如」字就當個隨順講，隨順真理所引起的分別所緣，這叫「如理所引」。這個「如」，或者是契合的意思，契合了真理的境界，所引起的觀察智慧。「謂不增益非真實有，如四顛倒」：這個「如理所引」，就是「不增益非真實有」。這句話把「不」字不提的話，就是「增益非真實有」，就是「增益有」；這件事沒有，但是我的心就認為是有，那麼這叫做「增益有」。譬如在那裡有一條繩子盤在那裡，我看著就是一條蛇。那麼這個蛇就是我內心思想上「增益」，增加上去的，那裡沒有蛇，所以這個有是不真實的。「增益非真實有」，那就不是如理所引了；要「不增益非真實有」。「增益有」是假的，那有一條蛇這是不對的，是錯誤了，「不增益非真實有」。這底下舉一個例子，什麼叫做「增益非真實有」？怎麼叫做「不增益非真實有」呢？「如四顛倒」，就像我們佛教徒學習佛法裡面，常常講的這四種錯誤，「四種顛倒」。

「謂於無常常倒」：「無常」，是因緣生法的真實相。但是我們認為是常，這個常就是我們增加上去的，這是個錯誤，不對的。「無常常倒」，譬如說是我們人的生命，譬如說這個人有病了，根本就非要死不可的，頂多再活幾天，或者活幾年，一定還是要死；但是有病那個人：「我還不會死的，我還會繼續活下去」，那麼這就是自己「無常常倒」，就是無常常倒。很多的事情都是這樣子。那個事情已經不可能了嘛，還偏要去再做一番。「謂於無常常倒」。

「於苦樂倒」，人生的確都是苦，但是我們心情認為是樂，這就是增益上去的。這個「常」、這個「樂」，都是我們增加上去的，那件事本身是沒有的。「於不淨淨倒」，世間上事情，欲界、色界、無色界都是煩惱所創造的。因是不淨、果也是不淨，但是我們總認為是很美的、很清淨的，這也是增加上去的一種顛倒。「於無我我倒」：人無我、法無我，都是無我，但是我們又認為是有我，這都是顛倒。這「四顛倒」在後文有詳細的解釋，解釋得很清楚，在這裡就不要多說了。
那麼這是舉一個例子，這個「常、樂、我、淨」，在「無常」上、在「苦」上、在「不淨」上、在「無我」上，增加上去「常、樂、我、淨」，這是不真實有，不真實有；增益的「常、樂、我、淨」不是真實有的。現在因為學習了佛法，深入地去觀察的時候，就「不增益非真實有」了。「無常」就觀察它是無常，「苦」就觀察它是苦，「不淨」就觀察是不淨，「無我」就觀察是無我，而不是增加「常、樂、我、淨」了，那就叫做「不增益非真實有」。這就叫做「如理所引」，這就叫做「審慮所緣」，是這樣意思。

辰二、不損減

亦不損減諸真實有，如諸邪見。謂無施與等諸邪見行。
這是第二科「不損減」。前面是「不增益」，現在是「不損減」，就是它原來是「諸真實有」，原來真實是有這一件事，真實有這件事，我就承認是有，我不要否認，就叫「亦不損減諸真實有」。這也舉個例子，「如諸邪見」，像那些外道，他們有一種顛倒的看法。他們什麼顛倒的看法呢？

「謂無施與等諸邪見行」，「謂無施與等」。我們沒有禪定的人，我們希望得到禪定，得到禪定的時候有很多好處。但是得了禪定的人，也有很多過失。「謂無施與等」是怎麼回事情呢？下文有解釋。就是外道得到了禪定以後，他眼的功能和我們一般人不同了。他就看見人死了以後的事情，可以看見；這個人在生前的時候「施與」，對於父母、兄弟、姊妹，乃至到社會上一般的人，他心情發歡喜心、發同情心、發恭敬心來「施與」，施與他很多很多安樂的事情。這個人死掉了以後，他入定一看，他一入禪定看這個人，這個人又來到人間，變成個貧窮的人；說「施與」，應該得大富，怎麼反倒是貧窮了。所以他就對人講「無施與」，說是施與會得大富，沒有這件事。「無施與等」，沒有這件事，會這樣子，還有很多。下文說了很多事，我們現在不多說。

「謂無施與等，諸邪見行」，本來是有善惡果報的。他現在看錯了，看錯了，就否認這件事，否認這件事就叫做損減。有這件事，他說沒有這件事，損減了；那麼這就是邪知邪見。現在我們「審慮所緣」的時候，「不損減諸真實有」，承認有善惡果報的，承認這件事。所以我們從經論上學習的佛法，佛教說有善因就有善果、有惡因就有惡果，我們是這麼學習的。但是你若得了禪定的時候，你在事實上看，就可能會看不是這樣子；有人做了很大的惡事，很多惡事，死了以後生天了。唉呀！這和佛法說的不對啊！你就會有很多的事情，很多的問題。

所以這裡面的因果，是你需要加一層智慧才可以。所以我們說神通，說天眼通，但是阿羅漢有說三明六通，天眼明；天眼通、還有個天眼明。天眼通就是這樣子，說這個人死了生天了，他知道，但是因果的道理還搞不清楚。這天眼明就不是，天眼明就是知道這個因果。這個人做惡事，但是他生天了，這天眼明知道，你做惡事那個惡因沒有發生作用，還是在那裡。為什麼生到天上去？因為臨命終的時候遇見善知識了。遇見善知識說你念佛、你發好心，這一來那個罪業就伏藏在那裡，不發生作用。因為念佛的關係，發好心，生到天上去了。說這個人做了很多的功德，布施、持戒、忍辱，做了很多功德，臨終的時候遇見惡知識了，他貪心來了、瞋心來了，那個善業伏藏在那裡；這個惡業發生作用，跑到地獄去，跑到三惡道去了。即使再來人間，也並不是大富大貴。這個事情就是要天眼明才能知道，只是天眼通還不行。所以有神通，我們也歡喜，連我也是，我也歡喜有神通好。但是有神通還有這個問題。有神通也好、你有禪定也好，你繼續地要聞思修。「我已經是不得了的人，我不用再去看佛經、去讀書了。」連彌勒菩薩還要聽法，聽佛說法啊！

問：這裡有人提出來兩個問題。第一個問題說：阿賴耶識不能緣心，此心是指第六意識嗎？

答：就是本論也好、從《解深密經》上也好，從這些唯識的經論上看，阿賴耶識的所緣境就是「根身、器界、種子」，它沒有說「識」，沒有，沒有說「識」。所以說它不緣心，它不緣心。

其中也提到一件事，在《解深密經》有提到，有神通變化。別的人神通變化不說，就說佛，佛的神通變化不可思議，但是不能變心。你這色法的物質各式各樣的可以變化，可以放大光明，都屬於色法，但是不能變出個心來，這心是不可以變的。譬如說變出一個人來，這個人也會說話、也會做事，但是這個人是沒有心的，心不能變，不能變心，有這種事情。

現在阿賴耶識它不能緣心，它緣這個身體，「根身」──就是眼耳鼻舌身這五根，乃至到色聲香味觸這五境，乃至「器界」──山河大地，乃至它裡面有無量無邊的「種子」都可以緣，但是不能緣心，它不緣心，這怎麼解釋？可是若說神通的事情，那「他心通」，你心裡面打什麼妄想，他知道，這是又一回事了，這不是指阿賴耶識說的，所以它不能緣心。

問：第二問題：遍行心所普遍一切心行，都有這心所有法。不管是眼識乃至阿賴耶識，都有作意、觸、受、想、思──都有這個心所。這心是指心意識嗎？

答：是的，指心意識說的，心意識都有五遍行心所，都是有的。

昨天說過，阿賴耶識的五遍行心所，實在是不可思議。我們第六識，作意、觸、受、想、思，我們還可以去思惟、可以去分別、可以去解釋，但是阿賴耶識的觸、作意、受、想、思，這是不可思議，實在是不可思議。但是說它有觸、作意、受、想、思，的確這是「我於凡愚不開演」，這是不開演，這是不可思議的，太妙了。

問：師父剛才說到「不染污分別」，「無記分別」裡面有一個「諸變化」，這「諸變化」就是不染污的，就是善的或是無記的。那如果說是像魔王他有神通，然後變化來惱亂修行人的話，那又算是染污的嗎？

答：用神通變化來惱亂人，這個不是禪定，不是得色界四禪以上的人他的神通變化，這是鬼神之類的，鬼神之類的會有這些惱亂人的事情，但是他那個不屬於在這個範圍內的。若是得到色界四禪了，他一定是沒有欲了，而這個人也決定不會做魔王的，也決定不會現神通來惱亂人的。只有是欲界以下的魔王、鬼神之類的，他會去惱亂人，他會惱亂人；但那個不在這以內。所以有離了欲的，有禪定、有神通的人，他的神通變化只有兩個性質，一個是善、一個是無記，而不會有染污，不會有惡心的。

問：師父，上一次我們所學的那個「眼根」──無見有對，那時候我們所講的是眼根因為是精密的一種地水火風的組織，是不容易被看見的。那後面所講的其它的根──耳、鼻、舌、身那個「無見有對」的那個見，就好像不是說不是被看見的，而是說其它這五根，不是眼根的範圍，所以看不見外面的色界，而是有它自己所面對的境界。
答：其他的四個根──耳、鼻、舌、身，也是淨色根，也有同樣的意義，就是不是一般的肉眼所能見，也是這樣意思，也有這個意思的。

問：後面師父解釋的，好像說它看不見色界

答：當然它沒有見的功能，它沒有眼的功能。後面四個根，它沒有眼見的功能，但是它也同樣的是淨色根，不是肉眼所能見，這個義也是具足的。

問：所以它這個「見」有兩個意思，無見有對跟無見是不是？

答：對，可以有兩個意思。

問：請問師父，在本論的第九頁，提到「等流的眼識」的生起那部分。就是說它一開始是根據《瑜伽師地論》本文是說，先生起眼識，然後有率爾心、尋求心、決定心那一部分。弟子的疑問是說，《披尋記》在這裡有個解釋就是說──它說眼識生起之後，第二個剎那、從此無間第二個剎那一定會生起意識。也就是眼識如果是率爾心的話，那麼意識就是尋求心跟決定心。有沒有可能就是說，這個眼識生起之後，那個意識不會生起？還有就是說，眼識生起之後，因為眼識它應該也是剎那生滅，所以在第一剎那眼識之後，是不是眼識就不再繼續生起？眼識如果不繼續生起的話，後來就是到了眼識有等流的現行之後，這個眼識是不是跟前面那個眼識是……。雖然都是眼識，但是已經不是同一個眼識，因為前面那個眼識應該已經剎那滅去了。這幾個有關聯性的問題。

答：對！後面的等流的眼識，不是前面那個率爾的眼識，因為那個剎那滅掉了。至於說是率爾的眼識過去了，意識是不是生起？或者是生起，或者不生起？這裡面的解釋呢，《披尋記》裡面的解釋是：它若是散亂了，意識散亂了，意識沒能專注，眼識見色的時候有同時意識，但是同時意識這個意識，對於這件事沒有什麼興趣，它就不注意了。不注意，這眼識剎那間就滅了。滅了呢，就有可能別的識生起了。別的耳識或者生起了，或者是鼻識、舌識、身識生起。就是意識沒有尋求，眼識一剎那過去了，意識沒有尋求，就是意識沒有生起。意識沒有生起，但是意識有可能會注意到別的地方去了，注意不是色塵、不是色境，注意聲音去了，所以耳識受到作意心所的牽動，去聽聲音去了。所以這個眼識的一剎那以後，有可能意識不生起。
這個不生起，是說不是同色境有連帶關係的意思，它可能與聲音有關係了。其實意識還是生起了，不過不是同眼識相連續的，去同耳識有關係了，是這樣子。所以有時候是這樣情形。若是與眼識同時的意識，見到色境的時候，它有興趣了，它有了欲心所，「觸、作意、受、想、思」，有了欲心所的時候，那第二剎那就是尋求了。尋求眼識所受義，也就是意識所受義。尋求、決定、染淨，那就五個心都具足了。它若沒有興趣就散亂了，那由眼識引起的這五個心不具足了。就是有各式各樣的情形。
問：再請問就是說，因為論本文裡面提到說，這個條件需要意識在剛剛那個境上面保留一段時間，就是乃至此意不趣餘境。可是它沒有提到說眼識或者眼根需不需要仍然在原來那個境上面停留。換句話說，剛剛那個境已經過去了，可是意仍然對原來那個境有所留戀的話，那麼這時候生起的意識有什麼不一樣？
答：譬如說得禪定的人，而不是前五識，因為前五識是散亂的。說散亂的意思，就是眼識一剎那它就停下來，它不能繼續專注，沒有這個能力。它要繼續專注，一定要有意識指揮它才可以，不然它不能。所以眼識不可能它自己有力量剎那剎那相續專注一境的，自己不能；因為它若受到意識的影響，受到意識的影響。意識一專注到別的事情，眼識就不動了，它不能夠相續下去。

但是說這個率爾、尋求，「尋求」這個地方也有事情。說有的事情它能尋求，有的事情不能尋求，求、求、求，求不來什麼，也就停下來了，也沒有「決定」，就不具足了，那又跑到別的地方去了。

問：這位法師之後，我有兩個地方有些小問題，第一個就是是不是應該有作意的作用在先，才有眼識的生起；而不是先有眼識，然後有作意，意識才生起？

答：對，先有作意。

問：然後第二個問題，我是覺得說，一般眼識起了之後，意識一定跟著起。不會說眼識起，意識不起，那就不能夠了別了？

答：是的，有同時意識，和眼識同時生起，是的。

問：弟子有個相關聯的問題就是說──如果這樣看來，意識一定會經由尋求心，到決定心，到染淨心。那似乎我們任何眼識或者其它的前五識生起，一定會帶動意識產生這個作用。然後接下來前五識也會因為意識有染淨心，就變成意識也有善、不善的狀況，然後接下來就有等流的現象。但是如此看來，前五識透過意識這樣的染淨的作用，一定會有善、不善。那麼就變成說，它沒有可能不受意識的影響，特別是不受意識的染淨的影響，是不是這樣？
答：是的。

問：可是我們的修行，或者是我們止觀的目的，不就是希望能夠不受影響嗎？不受意識的影響？

答：止觀的力量是來制伏這個第六意識，是由第六意識…；修行人當然第六意識活動的時候，要用智慧來控制這個第六意識。智慧來和第六意識在一起工作的時候，使令前五識清淨。就是在不入定的時候、不修止觀的時候，散亂的時候，有事情，那麼他要使令六根清淨，也是控制的。若靜坐的時候，前五識不動，前五識可以不工作了，那麼只是第六意識用止觀來調它，使令它清淨。

從我們已經學過的這幾段文上我們知道，前五識是不能自主的，是第六意識作主。那麼第六意識作主，不修行的人，實在來說就是無明主，無明作主。修行人，就是把這無明把它停下來，用智慧作主，用般若的智慧作主，這樣子才能轉染成淨，是控制它的。控制它，我們會感覺到以控制意識為主，而不是前五識。因為前五識本來是不能自主的，所以主要是來清淨第六意識。

問：師父，這個作意心所是存在在第六意識裡面嗎？

答：是的，第六意識有作意心所。不過看出來眼識也是有，每一個識裡面都有作意心所，但是也隨著這個識本身的強弱而有分別。比如前五識不能自主，那麼它的作意心所也受影響了。就是第六識的作意心所是太重要了，本來就是第六意識最重要。
問：那開始的一念明了的警覺心，是應該在第六意識裡面了，先觸發它的警覺、警醒？
答：是的。
問：那以這個意思來說的話，等無間依是從這個地方發起的，以後不斷地有等無間緣、等無間緣的下去，一直到……
答：是的。

問：如果是這樣子的話，那「等無間依：謂意」，那個意的含義的話，就不僅有一個「依」的意思，而且還有意識──第六意識這一層意思了。
答：是的！有等無間依、有個等無間的意，但是還是以明了意識為主，以明了意識為主。那個「等無間」自然是剎那生滅的嘛，自然是這樣子。

問：師父！我有一個疑問，那照那樣講，照剛剛大家的討論，那麼俱有依應該是裡面不但包含了所有的五根以外，應該還有意──第六意識是不是？ 
答：是的，也有第六意識、有第七識、有第八識作「俱有依」的。前五識，不但是前五根是它的「俱有依」，而六識、七識、八識也是它的「俱有依」的，但是這裡沒有提，沒有提這件事。

問：師父，剛剛所說那個作意，就是在眼識生起的第一剎那，那個作意是意識的作意先，然後再帶動眼識的作意，眼識才能夠生起？

答：是的。意識要動，一定有意識的作意：眼識要動，也有眼識的作意。

問：那麼第一個率爾，就是眼識的自性第一個率爾的時候……
答：若是從輕重來說，先是由第六意識的作意下令才動的，先動起來。但是每一個識都有作意，眼識也是有作意的。

問：那是不是每一個心所生起之前都有作意？

答：是的，每一個心所都有作意，所以作意心所多得很。

問：師父，那這樣講，那就是有預謀？

答：有預謀呢，在我們心粗的人，還是有分別。有有分別的預謀，有無分別的預謀，可以這麼講。因為我們若說是一看見什麼的時候，我們自己感覺到的時候，已經不是第一剎那了，我們的心太鈍，第一剎那我們自己不感覺，太慢了。

問：剛剛那個居士問的問題就是說，我們修行其實主要是修這個第六意識，把它的染污的成分徹底抹掉，是這個意思嗎？ 
答：是的，主要是來清淨第六意識。

問：用淨的部分把染污的地方剔除去－－熏習嘛。那您又說了作意是一個關，那麼如果說，作意實際上是一念心很警醒，隨時都在警醒。那麼佛說的，修數息觀，知出息、知入息，知息長、知息短，甚至到每一個動作，你都一念心明了，是不是就是在修一念明了心警醒，隨時都警醒？
答：是的，也是作意，也是作意心所。但是下面說到修行的時候，雖然是主要的來清淨第六意識，可是對於前五根也應該注意要清淨的，也是要清淨的，不是說只是清淨第六意根。雖然前五識不自主，由第六意識決定，可是前五識也要清淨。後面特別提到這一點。

問：那如果警醒心很明了的話，隨時保持警覺的話，有的時候我們沒有一個刺激的話，外來界的刺激，但是這個作意心，可能是始終都在活動，作意心所根本就不會滅掉，如果修的很高的程度的話，成了任運而轉，就是靈感一動，隨時都可以發起。

答：是的，的確是這樣子，時時的要警覺。

問：師父，凡夫的話，他只要是沒有悶絕的時候，他的作意心所也是一直相續的？

答：也是一直相續的。

問：只不過那是不如理而已？

答：對，就是不如理而已。

不過是有的人作意心所特別的敏感。比如你看《三國志演義》，孔明、司馬懿這些人，他的作意心所特別敏感。有些人，能力差一點的人，他的作意心所低，這警覺性不夠。已經有問題了，他還不知道，就是警覺性不夠，這有關係。
你看《三國志演義》，當然不一定是真的，都是假的，但是有道理，就是心理上這個心理作用有道理，它說出個道理來。我們用功修行的時候也是一樣，有的人警覺性高，有的警覺性低，不完全一樣的。

　　

問：師父，那老鼠的作意心所應該是強？

答：是的，老鼠也是很強。不過老鼠，用我們佛教徒來說，牠的作意心所很強，可以。如果是沒有慈悲心，老鼠是不行的。
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