
今造此论，为欲悟诸究玄学者，令知一

切物的本体，非是离自心外在境界，及非知

识所行境界，唯是反求实证相应故。

〔译者按：本体非是离我的心而外在

者。因为大全（大全即谓本体，此中大字

不与小对）不碍显现为一切分。而每一分，

又各各都是大全的。如张人，本来具有大

全。故张人不可离自心而向外去求索大全

的。又如李人，亦具有大全。故李人亦不

可离自心而向外去求索大全的。各人的宇

宙，都是大全的整体的直接的显现。不可

说大全是超脱于各人的宇宙之上而独在

的。譬如大海水（喻本体）显现为众沤。

（喻众人或各种物）即每一沤，都是大海水

的全整的直接显现。试就甲沤来说罢。他

（甲沤）是以大海水为体，即具有大海水的
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全量的。又就乙沤来说罢。他（ 沤）也是以大海水为体，亦

即具有大海水的全量的。丙沤，丁沤，乃至无量的沤，均可

类推。据此说来。我们若站在大海水的观点上。大海水，是

全整的现为一个一个的沤。不是超脱于无量的沤之上而独在

的。又若站在沤的观点上。即每一沤 都是揽大海水为体。我

们不要当他（每一沤）是各个微细的沤。实际上每一沤都是

大海水的全整的直接的显现着。奇哉奇哉。由这个譬喻，可

以悟到大全不碍显现为一切分。而每一分又各各都是大全的。

这真是玄之又玄啊。

又按本体非是理智所行的境界者。熊先生本欲于量论广

明此义。但量论既未能作，恐读者不察其旨。兹本熊先生之

意而略明之。学问，当分二途。曰科学。曰哲学（即玄学）。

科学，根本从实用出发。易言之，即从日常生活的经验里出

发。科学所凭藉以发展的工具，便是理智。这个理智，只从

日常经验里面历练出来。所以要把一切物事，看作是离我的

心而独立存在的，非是依于吾心之认识他而始存在的。因此，

理智只是向外去看，而认为有客观独存的物事。科学，无论

发展到何种程度，他的根本意义，总是如此的。哲学，自从

科学发展以后。他（哲学）的范围，日益缩小。究极言之，只

有本体论，是哲学的范围。除此以外，皆是科学的领域。哲

学所穷究的，既是本体。我们要知道，本体的自身，是无形

相的。而却显现为一切的物事。但我们不可执定一切的物事，

以为本体即如是。譬如假说水为冰的本体，但不可执定冰的

相状，以为水即如冰相之凝固者然。本体是不可当做外界的

物事去推求的。这个道理，要待本论全部讲完了才会明白的。

然而吾人的理智作用，总是认为有离我的心而独立存在的物
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质宇宙。若将这种看法来推求本体。势必发生不可避免的过

失。不是把本体当做外界的东西来胡乱猜疑一顿。就要出于

否认本体之一途。所以说，本体，不是理智所行的境界。我

们以为科学，哲学，原自分途。科学所凭藉的工具（即理

智）拿在哲学的范围内，便得不着本体。这是本论坚决的主

张。〕

是实证相应者，名为性智。（性智亦省称智）这个智是与

量智不同的。云何分别性智和量智。性智者，即是真的自己

的觉悟。（此中真的自己一词，即谓本体。在宇宙论中，赅万

有而言其本原，则云本体。在人生论中，克就吾人当躬而言

其本原，则名真的自己。即此真己，在量论中，说名觉悟，即

所谓性智。此中觉悟义深，本无惑乱故云觉，本非倒妄故云

悟。）易言之，这个觉悟，就是真的自己。离了这个觉悟，更

无所谓真的自己。此具足圆满的明净的觉悟的真的自己。本

来是独立无匹的。以故，这种觉悟，虽不离感官经验，要是

不滞于感官经验而恒自在离系的。他元是自明，自觉。虚灵

无碍。圆满无缺。虽寂寞无形，而秩然众理已毕具。能为一

切知识底根源的。

量智，是思量和推度，或明辨事物之理则，及于所行所

历，简择得失等等的作用故。故说名量智。亦名理智。此智，

元是性智的发用，而卒别于性智者。因为性智作用依官能而

发现，即官能得假之以自用。（此中得者，言其可得，而非恒

然。若官能恒假性智以自用，即性智毕竟不得自显。如谓奴

恒夺主，无有主人得自行威命者，此岂应理之谈。）易言之，

官能可假性智作用以成为官能之作用，迷以逐物，而妄见有

外。（性智作用，以下省云性用。见有外者，以物为外故。）由
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上云悬解者，特习根

此成习。（习者，官能的作用，迷逐外物，此作用虽当念迁谢，

而必有余势续流不绝也。即此不绝之余势名为习。）而习之既

成，则且潜伏不测之渊。（不测之渊，形容其藏之深也。）常

乘机现起，益以障碍性用而使其成为官能作用。则习与官能

作用恒叶合为一，以追逐境物。极虚妄分别之能事，外驰而

不反，是则谓之量智。（以上意思，俟下卷明心章当加详。）故

量智者，虽原本性智，而终自成为一种势用，迥异其本。（量

智即习心。亦说为识。宗门所谓情见或情识与知见等者，皆

属量智。）吾尝言，量智是缘一切日常经验而发展。其行相恒

行相。外

是外驰。（此中行相一词，行谓起解。相者相状。行解之相曰

者，唯妄计有外在的物事而追求不已故。）夫唯外

驰，即妄现有一切物。因此，而明辨事物之理则，及于所行

所历，简择得失而远于狂驰者，（狂驰犹俗云任感情盲动者

也）此固量智之悬解。（悬解借用庄子语。量智有时离妄习缠

缚而神解昭著者，斯云悬解。悬者形容其无所系也。解者超

脱义，离系故云超脱。）然以为真解则未也。（非真离系，即

非真解。必妄习断尽，性智全显，量智乃纯为性智之发用，而

不失其本然。始名真解。此岂易言哉。

潜伏未甚现起耳。且习有粗细。粗者可暂伏。细者恒潜运而

不易察也。）量智唯不易得真解故，恒妄计有外在世界，攀援

构画。以此，常与真的自己分离，（真己无外。今妄计有外，

故离真己）。并常障蔽了真的自己。（攀援构画。皆妄想也。所

以障其真己而不得反证。）故量智毕竟不即是性智。此二之辨，

当详诸量论。今在此论，唯欲略显体故。（本体亦省言体。后

凡言体者仿此。）

哲学家谈本体者，大抵把本体当做是离我的心而外在的
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物事。因凭理智作用，向外界去寻求。由此之故，哲学家各

用思考去构画一种境界，而建立为本体。纷纷不一其说。不

论是唯心唯物，非心非物，种种之论，要皆以向外找东西的

态度来猜度。各自虚妄安立一种本体。这个，固然错误。更

有否认本体，而专讲知识论者。这种主张，可谓脱离了哲学

的立场。因为哲学所以站脚得住者，只以本体论是科学所夺

不去的，我们正以未得证体，才研究知识论。今乃立意不承

有本体。而只在知识论上钻来钻去，终无结果。如何不是脱

离哲学的立场。凡此种种妄见，如前哲所谓道在迩而求诸远，

事在易而求诸难。此其谬误，实由不务反识本心。易言之，即

不了万物本原，与吾人真性，本非有二。（此中真性即谓本心。

以其为吾人所以生之理则云真性。以其主乎吾身则曰本心。）

遂至妄臆宇宙本体为离自心而外在。故乃凭量智以向外求索。

及其求索不可得，犹复不已于求索，则且以意想而有所安立。

学者各凭意想，聚讼不休，则又相戒勿谈本体。于是盘旋知

识窠臼，而正智之途塞，人顾自迷其所以生之理。古德有骑

驴觅驴之喻，（言其不悟自所本有而妄向外求也）慨斯人之颠

倒，可奈何哉。

前面已说，本体不是离我的心而外在的。这句话的意思，

是指示他们把本体当做外界独存的东西来推度，是极大的错

误。设有问言。既体非外在，当于何求。应答彼言。求诸己

而已矣。求诸己者，反之于心而即是。岂远乎哉。不过，提

到一心字，应知有本心习心之分。唯吾人的本心，才是吾身

与天地万物所同具的本体。不可认习心作真宰也。（真宰者本

心之异名。以其主乎吾身，而视听言动一皆远于非礼，物欲

不得而于。故说为真宰。）习心和本心的分别，至后当详。
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也。黄蘖言即心即性，是

（下卷明心章）今略说本心义相，一，此心是虚寂的。（无形

无象故说为虚。性离扰乱故说为寂。）寂故，其化也神。（不

寂则乱，恶乎神，恶乎化。）虚故，其生也不测。（不虚则碍，

奚其生，奚其不测。）二，此心是明觉的。（离暗之谓明。无

惑之谓觉。）明觉者，无知而无不知。（无虚妄分别故云无知。

照体独立，为一切知之源故云无不知。）备万理而无妄。具众

德而恒如。是故万化以之行，百物以之成。群有不起于惑，反

之明觉，不亦默然深喻哉。（哲学家谈宇宙缘起，有以为由盲

目追求的意志者。此与数论言万法之生亦由于暗，伏曼容说

万事起于惑，同一谬误。盖皆以习心测化理，而不曾识得本

心，故铸此大错。易曰乾知大始。乾谓本心，亦即本体。知

者明觉义，非知识之知。乾以其知而为万物所资始，孰谓物

以惑始耶。万物同资始于乾元，而各正性命，以其本无惑性

故。证真之言莫如易，斯其至矣。）是故此心（谓本心）即是

吾人的真性，亦即是一切物的本体。或复难曰。黄蘖有言。深

信含生同一真性。心性不异，即性即心云云。此与孟子所言

尽心则知性知天，遥相契应。（宋明理学家，有以为心未即是

性者。此未了本心义。本心即是性，但随义异名耳。以其主

乎身曰心，以其为吾人所以生之理曰性，以其为万有之大原

曰天。故尽心则知性知天，以三名所表，实是一事。但取义

不一而名有三耳。尽心之尽，谓吾人修为功夫，当对治习染

或私欲，而使本心得显发其德用无有一毫亏欠也。故尽心，即

是性天全显。故曰知性知天。知者证知，本心之炯然内证也，

非知识之知。由孟子之言。则哲学家谈本体者，以为是量智

或知识所行之境，而未知其必待修为之功笃实深纯，乃至克

尽其心，始获证见。则终与此理背
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）如何可言吾心，即是吾与万物所同具的本体。答

有当于孟子。）然在我之心（本心亦省云心，他处准知）云何

即是万物之本体。此犹难喻。答曰。汝所不喻者，徒以习心

虚妄分别，迷执小己而不见性故也。（性字注见前）夫执小己，

则歧物我，判内外。（内我而外物两相隔截）故疑我心云何体

物。（体物犹云为万物之本体）若乃廓然忘己，而澈悟寂然非

空，生而不有，至诚无息之实理，是为吾与万物所共禀之以

有生，即是吾与万物所同具之真性。此真性之存乎吾身恒是

虚灵不昧即为吾身之主，则亦谓之本心。故此言心，实非吾

身之所得私也，乃吾与万物浑然同体之真性也。然则反之吾

心，而即已得万物之本体。（本体乃真性之异语。以其为吾与

万物所以生之实理则曰真性。即此真性，是吾与万物本然的

实相，亦曰本体。此中实相犹言实体。本然者，本来如此。德

性无变易故，非后起故，恒自尔故。）吾心与万物本体，无二

无别。其又奚疑。孟子云，夫道，一而已矣。此之谓也。

或复难言。说心，便与物对。（心待物而彰名，无物则心

之名不立

曰。汝所谓与物对待的心，却是吾所谓习心。习心者，形气

之灵（本心之发用，不能不凭官能以显。而官能即得假借之，

以成为官能之灵明。故云形气之灵。非谓形气为本原而灵明

是其发现也。）成乎习。习成，而复与形气之灵叶合为一，以

追逐境物。是谓习心。故习心，物化者也。与凡物皆相待相

需，非能超物而为御物之主也。此后起之妄也。本心无对。先

形气而自存。（先者，谓其超越乎形气也，非时间义。自存者，

非依他而存故，本绝待故。）其至无而妙有也，则常遍现为一

切物，而遂凭物以显。（本无形相，说为至无。其成用也，即

遍现为一切物，而遂凭之以显。是谓至无而妙有。）故本心乃
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敻然无待。体物而不物于物者也。（体物者，谓其为一切物之

实体，而无有一物得遗之以成其为物者也。不物于物者，此

心能御物而不役于物也。）真实理体，无方无相。虽成物而用

之以自表现。然毕竟恒如其性，不可物化也。此心即吾人与

万物之真极，其复何疑。（真极即本体之异语）

如前已说，本体唯是实证相应，不是用量智可以推求得

到的。因为量智起时，总是要当做外在的物事去推度。如此，

便已离异了本体，而无可冥然自证矣。然则如何去实证耶。记

得从前有一西人，曾问实证当用什么方法。吾曰，此难作简

单的答复。只合不谈。因为此人尚不承认有所谓本心，如何

向他谈实证。须知，克就实证的意义上说。此是无所谓方法

的。实证者何，就是这个本心的自知自识。换句话说，就是

他（本心）自己知道自己。不过，这里所谓知或识的相状很

深微。是极不显著的，没有法子来形容他的。这种自知自识

的时候，是绝没有能所和内外及同异等等分别的相状的。而

却是昭昭明明，内自识的。不是浑沌无知的。我们只有在这

样的境界中才叫做实证。而所谓性智，也就是在这样的境界

中才显现的。这才是得到本体。前面说是实证相应者，名为

性智，就是这个道理。据此说来，实证是无所谓方法的。但

如何获得实证，有没有方法呢。应知，获得实证，就是要本

心不受障碍才行。如何使本心不受障碍，这不是无方法可以

做到的。这种方法，恐怕只有求之于中国的儒家，和老庄，以

及印度佛家的。我在这里不及谈。当别为量论。

今世之为玄学者，全不于性智上着涵养功夫。唯凭量智

来猜度本体。以为本体。是思义所行的境界。是离我的心而

外在的境界。他们的态度只是向外去推求。因为专任量智的
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缘故。所谓量智者，本是从向外看物而发展的。因为吾人在

日常生活的宇宙里，把官能所感摄的，都看作自心以外的实

在境物。从而辨识他，处理他。量智就是如此而发展来。所

以量智，只是一种向外求理的工具。这个工具，若仅用在日

常生活的宇宙即物理的世界之内。当然不能谓之不当。但若

不慎用之，而欲解决形而上的问题时，也用他作工具，而把

本体当做外在的境物以推求之，那就大错而特错了。我们须

知道，真理，唯在反求。我们只要保任着固有的性智。（保者

保持。任者任持。保任即常存持之，而无以惑染或私意障碍

、之也。）即由他（性智）的自明自识，而发见吾人生活的源泉。

这个在我底生活的源泉，至广无际。至大无外。至深不测所

底。至寂而无昏扰。含藏万有。无所亏欠。也就是生天生地

和发生无量事物的根源。因为我人的生命，与宇宙的大生命

原来不二。所以，我们凭着性智的自明自识才能实证本体。才

自信真理不待外求。才自觉生活有无穷无尽的宝藏。若是不

求诸自家本有的自明自识的性智。而只任量智，把本体当做

外在的物事去猜度。或则凭臆想，建立某种本体。或则任妄

见，否认了本体。这都是自绝于真理的。所以我们主张量智

的效用是有限的。他（量智）只能行于物质的宇宙。而不可

以实证本体。本体是要反求自得的。他（本体）就是吾人固

有的性智。吾人必须内部生活净化和发展时。这个智才显发

的。到了性智显发的时候，自然内外浑融（即是无所谓内我

和外物的分界）冥冥自证。无对待相。（此智的自识，是能所

不分的。所以是绝对的。）即依靠着这个智的作用去察别事物，

也觉得现前一切物莫非至真至善。换句话说，即是与一切物，

不复起滞碍想，谓此物，便是一一的呆板的物。而只见为随
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在都是真理显见。到此境界，现前相对的宇宙，即是绝对的

真实。不更欣求所谓寂灭的境地。（寂灭二字即印度佛家所谓

涅槃的意思后仿此）现前千变万动的，即是大寂灭的。大寂

灭的，即是现前千变万动的。不要厌离现前千变万动的宇宙

而别求寂灭。也不要沦溺在现前千变万动的宇宙而失掉了寂

灭境地。本论的宗极，只是如此的。现在要阐明吾人生命，与

宇宙元来不二的道理。所以接着说唯识。
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盖闻诸行阒其无物，（行者，幻相迁流

义，此作名词用。色法心法，总称诸行。）

滞迹者则见以为有实，（以为有实物也。）达

理者姑且假说转变。（转变一词，见《成唯

识论述记》。言转变者，取复词便称耳，实

则但举一变字可也。然吾谈变义，本不据

前师，学者勿执旧说相会。）夫动而不可御，

诡而不可测者，其唯变乎！（此言动者，非

俗所谓动。俗以物之移转为动，此则以忽

然幻现为动，非有实物由此转至彼处。）谁

为能变？（故设初问。）如何是变？（故设次

问。）变不从恒常起，恒常非是能变故。

（观夫万变不穷，知非离此而别有恒常之

体。古代梵天神我诸计，要皆为戏论。）变

不从空无生，空无莫为能变故。（无始时来，

已刹那刹那变而未有休歇。过去之变无留

文言文本）《新唯识论

“转变”章
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虽有而非物。翕则势若凝固而将成乎物矣。故知翕

从出哉

迹也，故假说空无，岂复离此变而别有空无之一境为变之所

爰有大物，其名恒转。（大物者，非果有物，假名

耳。如《中庸》所谓“其为物不贰”之物，亦假名也。恒言

非断，转表非常。非断非常，即刹那刹那舍其故而创新不已。

此生理之至秘也。）渊兮无待，（无有因故。）湛兮无先，（非

本无而后有，故云无先。有先则是本无。）处卑而不宰，（卑

者，状其幽隐而无形相，非高卑之卑。不宰者，以遍为万物

实体，非超物而存，故不同神我梵天等邪计。）守静而弗衰。

（静者湛寂义。弗衰者，非顽空故。）此则为能变者哉！（能变

者，状词，即克指转变不息之实体而强形容之以为能耳，故

未有所变与之为对。宇宙元来只此新新无竭之变，何曾有所

变物可得哉？答初问讫。）变复云何？（牒前次问。）一翕一辟

之谓变。（两“一”字，显动力之殊势耳，非谓翕辟各有自体，

亦不可说先之以翕而后之以辟也。）原夫恒转之动也，相续不

已。（此言动者，变之别名耳。前一动方灭，后一动即生，如

电之一闪一闪无有断绝，是名相续，非以前动延至后时名相

续也。）动而不已者，元非浮游无据，故恒摄聚。（恒字吃紧。）

惟恒摄聚，乃不期而幻成无量动点，势若凝固，名之为翕。

（俗不了动点，故执有实极微或原子、电子耳。凝固者，言其

趋势有如此，而非果成凝固之质也。）翕则疑于动而乖其本也。

（恒转者

者，恒转动而将失其自性也。）然俱时由翕故，（俱时者，谓

与翕同时。）常有力焉，健以自胜，而不肯化于翕。以恒转毕

竟常如其性故。唯然，故知其有似主宰用，（本无作意，因置

似言。）乃以运乎翕之中而显其至健，有战胜之象焉。即此运

乎翕之中而显其至健者，名之为辟。一翕一辟，若将故反之
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而以成乎变也。（答次问讫。）夫翕凝而近质，依此假说色法。

夫辟健而至神，依此假说心法。以故色无实事，心无实事，只

有此变。（事者体义，色法心法都无实自体故。）

〔附识〕翕辟理趣，深远难言。兹更出笔札四则，系

之左方。

所谓恒转，从他翕的势上看却似不守自性了。易言

之，即似物质化了。唯物论者所以错认实体是物质的。同

时，从他辟的势上看，他确是顺着他底自性流行，毕竟

不曾物质化。那翕的势，好似他要故意如此，以便显出

他唯一底辟的势。不如此，便散漫无从表现了。（说辟为

心，说翕为色。色者，即身躯与所接属之万物是也。若

无这身和物，从何见得心来？由此便可理会翕辟之故。）

汉儒谈《易》日：“阳动而进，阴动而退。”夫阳为

神、为心，阴为质、为色。详彼所云，则动而进者，心

也；动而退者，色也。宋明诸师，言升降、上下、屈伸

等者，义亦同符。今云翕辟，与进退义复相印证。翕则

若将不守自性而至于物化，此退义也。辟则恒不失其健

行之自性，化无留迹而恒创，德以常新而可贞，故能转

物而不化于物，此进义也。

说翕为色，说辟为心。心主乎身，交乎物感而不至

为形役以徇物，所谓辟以运翕而不化于翕也。是则翕唯

从辟，色唯从心。翕辟毕竟无异势，即色心毕竟非二法。

造化之几不摄聚则不至于翕，不翕亦无以见辟。故

摄聚者坤道也。坤道以顺为正，终以顺其健行之本性也。

夫本体上不容着纤毫之力，然而学者必有收摄保聚一段
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一者。

工夫，方得觌体承当，否则无由见体。故学者工夫，亦

法坤也。

大哉变乎，顿起顿灭，曾无少法可容暂住。（言无些少实

法可暂住也。无少云者，显其全无。）《阿含经》言：“佛语诸

比丘，诸行如幻，是坏灭法，是暂时法，（此言暂时者，对执

常住者而言之耳。实则亦无暂时可说，以不容于此起时分想

故。）刹那不住。”（此云刹那不住，故知上言暂时法者，非果

许有暂时法也。今人罗素以暂时的为真实，犹是计执耳。）此

义确尔不虚，俗情顾莫之省。寻检义据，聊与征明。

诸行相续流名起，若非才生无间即灭者，应无诸

行相续流。（相续流者，前灭后生而无断绝之谓。相续流故，

名之为起。起者，生义。才生即灭，不容稍住，故说无间。前

不灭则后不生，故诸行若非才生即灭者，便无相续流。）若汝

言：“物有暂时住，次时则先者灭后者起，故可名相续者。”此

亦不然。由暂住时，后起无故。（自下数义，依据《庄严经

论》而引申之。）

二者。若汝言：“诸行起已，得有住者。”为诸行自住，为

因他住？若诸行自住，何故不能恒住？（若许诸行得自住者，

则彼应常住不坏也。）若因他住，非离诸行别有作者可说为他，

谁为住因？二俱不尔，（自住，因他，二说俱不然也。）故才

生即灭义成。（既不容住，故知才生即灭。）

三者。若汝执：“住因虽无，坏因未至，是故得住。坏因

若至，后时即灭，有如火变黑铁者。”（后时者，对其先之暂

住未灭时而言耳。此言变者，变坏义。喻意云火为铁上黑相

坏灭之因。此坏因未至，则黑相暂住，坏因若至，黑相便灭。
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世俗谓凡法之灭，必待于因，若未逢灭因，即得暂住也。）此

复不然，坏因毕竟无有体故。（坏因无体者，易言之，即无坏

因之谓耳。灭不待因，吾于前章谈增上缘中已言之矣。）火变

铁譬，我无此理。铁与火合，（黑相似灭，赤相似起，黑相灭

时，即是赤相起时。）能牵赤相似起，是火功用，实非以火坏

铁黑相。（俗以火为黑相之坏因，实乃大误。黑相之灭只是法

尔自灭，非待火坏灭之也。唯火之起也，则赤相与之俱起。由

此说火有牵起赤相之功用可也，说火为黑相之坏因则不可

也。）又如煎水至极少位，后水不生，亦非火合，水方无体。

（水相之灭也，只自灭耳，岂由火相灭之哉。）由此才生即灭，

义极决定，以灭不待因故。

四者。若汝言：“若物才生即灭，即是刹那刹那灭，便已

堕边见者。”（边者偏执，偏执灭故。）不然。应知刹那刹那灭，

实即刹那刹那生。一方说为灭灭不停，一方说为生生不息。理

实如是，难可穷诘。

五者。若汝言：“若物刹那刹那新生者，云何于中作旧物

解？”应说由相似随转，（如前刹那法，才生即灭。次刹那有

似前法生起，亦即此刹那便灭。第三刹那以下，皆应准知。故

刹那刹那，生灭不已，名为相似随转。）得作是知。（由后起

似前故，得起旧物之知。）譬如灯焰，相似起故，起旧焰知，

而实差别，（实则前焰后焰有差别也。）前体无故。（后焰起时，

前焰之体已灭无故。）若汝言：“纵许灯焰念念灭，岂不现见

灯炷如是住耶？”应知汝见非见。（汝所谓现见灯炷如是住者，

实是意识颠倒分别，固非现见也。）由炷相续，刹那刹那，有

坏有起，汝不如实知故。（忽其刹那生灭相续之实，乃见为住

而不灭，即不如实而知也。）若汝言：“诸行刹那如灯焰者，世
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续不断之变而已，何有后边

人何故不知？”应说诸行是颠倒物故。（本无实色及实心法，而

世人于此横生计执，故说诸行是颠倒物也。）相续刹那随转，

此不可知，（此理本不可以凡情推度而知。）而实别别起。世

人谓是前物，生颠倒知。

既无初端可寻，亦无后

六者。若汝言：“物之初起，非即变异者。”不然。内外

法体，后边不可得故。（内法者，心法之异名。外法者，色法

之异名。本无内外，但随俗假说之耳。凡法若得住而不灭者，

应有后边可得。今我此心念念生灭

边可得。色法亦然。析物至极微，更析之则无所有。唯是相

由初起即变，渐至明了。譬如

而

乳至酪位，酪相方显，而变相微细，难可了知，相似随转，谓

是前物。以故才生即灭义得成。（由乳位至酪位，非可一

至也，中间经过无量刹那生灭相似随转。唯是相似之程度，则

刹那刹那随其俱起相依之诸法，如热、如空气等，逐渐微异。

盖凡后一刹那与其前一刹那，无有全肖者。至于酪位，则由

多刹那微异之递积，而其异相乃特著矣。世俗于此不察，以

为乳之初起便住不灭，后时成酪，乳相方灭，不知酪位以前

之乳，已经无量生灭，原非一物。特由相似程度未骤形其悬

殊，故犹谓是前物耳。）

七者。若汝言：“诸行往余处名去，故知得住者。”（此言

去者，犹俗所谓动也。凡物由此处转至彼处，是名为去。以

有去故，知非才生即灭。若生已不住，依谁说去？世俗皆为

此计。）不然。汝执诸行为实物，能由此处转至彼处，故名为

去。（此言转者，极移义，非转变之转。）此则以日常习用械

器之见，推论法尔道理，迷离颠倒，抑何足谈？如我所说，诸

行唯是刹那刹那，生灭灭生，幻相宛然，无间相续。（恒无间
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断而相续也。）假说名去，而实无去。（由生灭无间相续故，假

说名去，非有实物住而不灭，历先后时从此处转至彼处也。故

实无去。）故汝言住，取证不成。

〔附识〕此言无去者，即无动之谓，然不可以傅于

世间哲学家积动成静之说。彼执有实物，亦执有实时方，

（时者时间。方者空间。）以为物先时静住于甲方，后时

由甲转至乙方，即静住于乙方。积先后之动，而实皆静

住，便不得谓之为动，故飞箭虽行，其实不行也。此则

辗转坚执，（执时、执方、执有静住之物，谬执一团，不

可救药。）难以语于无方无体之变矣。（方者方所。体者

形体。无方无体。犹言无实物也。）吾宗方量既空，（本

无实方，俟详《量论》。）时量亦幻，（吾宗所言刹那，非

世俗时间义，亦详《量论》。）念念生灭，（此云念者，非

常途所谓之念，乃依生灭不断，而假说每一生灭为一念

顷。实则生灭灭生，不可划分间隙，即念念之间，无有

间隙，不可以世俗时间观念应用于此处也。）何物动移？

何物静住？（才生即灭，未有物也。依谁说动？依谁说住？

凡计有动、有住者，皆由妄执有时方及有实物故耳。）此

所以迥异世间一切之见。学者必会吾说之全，超然神解，

方莫逆于斯耳。

八者。诸行必渐大圆满。（如心力由劣而胜，官品由简而

繁，皆渐大圆满之象。）若初起即住不灭者，则一受其成形而

无变，如何得有渐大圆满？若汝言：“不舍故而足创新，故积

累以到今，今拓展而趋来，如转雪球，益转益大者。”（来者
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