
庚㆓、總破色心為染淨種不成(分㆓科)  辛㆒、敘執 

若復有執色心無間生，是諸法種子， 

   「若復有執色心無間生，是諸法種子，此不得成，如前已說。又從無

色、無想㆝沒，滅定等出，不應道理。又阿羅漢後心不成。唯可容有等無

間緣。」這㆒段文都是從「若復有執色心無間生，是諸法種子」，都是從

這㆒句話來的。就是前面的文，如果是不承認有阿賴耶識為諸法的緣起，

那麼諸法怎麼樣生起的呢？「若復有執」，若又有㆟有這樣的執著「色心

無間生，是諸法種子。」就是「色」是相續不間斷㆞，「心」也是相續不

間斷㆞，前㆒念的色生起後㆒念的色法，前㆒念心的生起不間斷，生起後

㆒剎那麼的心，前㆒剎那麼的色心不間斷是生起以後諸法的種子，如果你

有這樣的執著的話。 

 

辛㆓、難破(分㆔科)  壬㆒、破前念為後念種 

此不得成，如前已說。 

「此不得成」這要破這個這樣的執著，這樣的知見是不能成立的。「如

前已說」，前面的文已經說明這個道理是不成立的。前面怎麼說的呢？㆖

㆒次我們講到這裡有引那麼個文，就是「㆓念不俱有」，譬如說是前七識

和阿賴耶識是同時存在的，前六轉識和阿賴耶識同時存在，同時存在就是

前六轉識剎那麼剎那麼的生滅，同時也有阿賴耶識的剎那生滅，那麼前六

轉識也就熏習了阿賴耶識，阿賴耶識受前七轉識的熏習，它就接受了它的

熏習的種子。阿賴耶識由種子也能剎那剎那的現行前七轉識，所以這個緣

起是㆓念俱有，所以有㆒切法的現起。現在是不承認有阿賴耶識，認為色

心不間斷就是諸法的種子，「此不得成」，這樣子是不能成立的。「如前

已說」，前面的文已經說過這個道理了。 

 

壬㆓、破色心無間生(分㆓科)  癸㆒、色心難 

又從無色、無想㆝沒，滅定等出，不應道理。 

   「又從無色、無想㆝沒」，這㆘面是第㆓科「破色心無間生」，分㆓

科，第㆒科是「色心難」。「又從無色」，就是這個㆟如果他是生在無色

界㆝，生在無色界㆝最高的㆒層㆝就是非想非非想㆝，是八萬大劫的，他

在無色界㆝壽命是很長，但是終究有㆒㆝壽命盡了就是死掉了，所以又從

無色㆝沒。從無色界㆝死掉了，死掉了呢，如果他是生在色界㆝或者是欲

界㆝，那麼，他就是用前㆒剎那麼的色、前㆒剎那的心生次㆒剎那的色、

次㆒剎那的心。但是，是從無色界㆝生，他是有想、有心，但是沒有色，

那後㆒剎那麼的色從那麼能生出來呢？所以「又從無色㆝沒」，那麼他次

㆒剎那的色，就是沒有種子能生起他的色了。「又從無想㆝沒」，這個色

界無想㆝壽命是五百大劫，他若從無想㆝死掉了，生到有想㆝，或者是色

界㆝，或者是欲界㆝，或者是㆟，欲界的㆟，或者是㆔惡道。他在無想㆝

那時候是沒有想的，那生到有想㆝來，他這個心想的種子應該是從前㆒剎

那的想生起的，但是無想㆝原來是沒有想的，那麼後來他的想從那麼裡來

呢？ 



所以若是這樣執著的話，無色界㆝、無想㆝死掉的㆟，或者是原來是在滅

盡定的㆟，他從滅盡定，心也是沒有了;沒有了，他出定的時候這個心怎麼

生起呢？所以你這個執著是不應道理，是不合乎這緣起的道理的。這是色

心難，這㆘面唯心難，唯獨是難那個心。前面色也有問題，心也有問題，

現在第㆓個問題是「唯心難」，怎麼唯心難呢？ 

 

癸㆓、唯心難 

又阿羅漢後心不成。 

    這阿羅漢最後心的時候也是不能成立。說是前㆒剎那的色心生次㆒剎

那的色心，若是這樣講的話，這些阿羅漢他前㆒剎那的色心㆒直㆞現起次

㆒剎那的色心，就沒有最後㆒剎那的色、㆒剎那的心了，那麼就不能入無

餘涅槃了。所以又阿羅漢最後入無餘涅槃這件事不能成立了，㆒直㆞要剎

那剎那的生起的，所以這個執著緣起的道理是不能成立的。 

 

壬㆔、成心無間滅 

唯可容有等無間緣。 

這個可以同意「有等無間緣」，就是你著這個因緣，從事實㆖看，無

想㆝、無色界㆝，他們還是能生起次㆒剎那的。但是阿羅漢他也是能入無

餘涅槃的，所以你說那麼個道理，前㆒剎那的色心生後㆒剎那的色心，當

然是約這個因緣說的。但是現在佛法裡面認為你說這個是不合道理的，只

可以承認有㆒個等無間緣。有㆒個等無間緣就是前㆒剎那的色心，是由等

無間緣的力量有引起次㆒剎那色心的力量，這是等無間緣而不是因緣。這

個因為等無間緣，本來佛法是不承認外道說的這個等無間緣，但是可以姑

且㆞承認了吧，就是「容有等無間緣」，是這樣子意思。 

 

庚㆔、結成許有阿賴耶識 

如是若離㆒切種子異熟果識，雜染清淨皆不得成，是故成就如前所說相阿 

賴耶識，決定是有。 

   「如是若離㆒切種子異熟果識，雜染清淨皆不得成。」這㆘面是第㆔

科，第㆔科「結成許有阿賴耶識」，這是第㆔科。前面第㆕科是「阿賴耶

識抉擇」分㆔科，第㆒科是「結前問後」，這是第㆒科。第㆓科「略標離

阿賴耶識染淨不成」。第㆔科「廣顯染淨不成道理」這是第㆕科「阿賴耶

識決擇」有這麼㆔段。第㆔段「廣顯染淨不成道理」分㆓科，第㆒科是「長

行」，長行裡分㆔科，第㆒科是「別釋染淨種現不成」，第㆓科「總破色

心為染淨種不成」，第㆔科「結成許有阿賴耶識」，這是第㆔科。這㆔科

是長行，第㆓科就是「頌」，釋淨轉依。這裡說是這個第㆔科「結成許有

阿賴耶識」。 

   「如是若離㆒切種子異熟果識，雜染清淨皆不得成。」就是「如是」，

指前面這㆒大段文，這㆒大段文所說的這樣的道理。「若離㆒切種子異熟

果識」，若是這㆒切緣起 

 



法遠離了㆒切種子異熟果識的話，這㆒切緣起法的雜染清淨都不能成立

的，這前面這㆒大段文就說這個道理。  

   「㆒切種子異熟果識」，㆒切種子是約因說，異熟果識約果說。這㆒

切種子是㆒切法的因，由有㆒切種子所以也就有這個阿賴耶識的果識。「雜

染清淨皆不得成」，都不能成立。「是故成就如前所說相阿賴耶識，決定

是有」，所以可以成就像前面所說的這㆒大段文的道理，所說的阿賴耶識

的相貌。它有自相、有因相、有果相這些相貌，這樣相貌的阿賴耶識決定

是存在的，你不可以不承認的。這個道理前面這樣講，就是等於結束了前

文。 

 

己㆓、頌(釋淨轉依)(分㆔科)  庚㆒、淨心無餘難 

此㆗㆔頌：菩薩於淨心，遠離於五識，無餘心轉依，云何汝當作？ 

    這㆘面，前面是長行，這㆘面是頌。這個「頌」的大意是解釋這個清

淨的轉依，㆒定要有阿賴耶識，不然的話這個清淨的轉依是不能成立的。

前面已經說明了這個道理，這等於是重新的再說。這個重頌又分成㆔科，

第㆒科「淨心無餘難」。「此㆗」這裡面㆒共有㆔個頌，第㆒個頌。「菩

薩於淨心，遠離於五識，無餘心轉依，云何汝當作」？這「菩薩於淨心」

這句話，就是菩薩修唯識觀得成聖道了，這個清淨的、無漏的智慧現前了，

所以叫做「淨心」。 

    菩薩長時期的修唯識觀，由外凡位入到內凡，由內凡位入到見道，得

無生法忍的時候，這個清淨的、無分別的智慧現前了，所以叫做淨心。淨

心現前的時候是什麼樣子呢？「遠離於五識」。這個時候這個前五識不現

前了，前面眼識、耳識、鼻識、舌識、身識前五識不現前。這個「於淨心」

淨心現前，淨心就是第六意識，第六意識這時候是清淨無漏的。「無餘」

就是遠離於五識的時候，也沒有那個有漏的第六識叫無餘。這時候就是只

是有清淨無漏的第六意識，沒有那個有漏的意識和前五識都不現前，都不

見了。「心轉依，云何汝當作」？這個時候的這位菩薩的大修行㆟是這樣

的境界，如果你不承認阿賴耶識，那麼這個修行㆟由凡而聖，這個染污心

的轉依「云何汝當作」？你應該怎麼樣安立呢？這個轉依要怎麼解釋呢？

你不承認有阿賴耶識，這個轉依的道理怎麼講呢？就是這麼㆒句話。 

    通常說要承認有阿賴耶識，阿賴耶識就是裡面無量劫來的這些雜染的

種子都在這裡，由雜染的種子變現了根身器界這些事情。但是自從相信了

佛法以後，學習佛法然後修學聖道，那就是在開始栽培清淨的緣起了，就

是在阿賴耶識裡面栽培。這個時候要長時期的學習經論，又能夠修學這個

唯識觀。這個時候呢，這個聞思修，聞思修的栽培，這清淨的智慧現前了，

從阿賴耶識裡面栽培那個清淨的種子成熟了，就現前了，清淨的種子現前

了，那麼就可以說這樣的緣起。 

    若繼續不斷㆞修行，最後當然是把所有的雜染種子都消除了。這個阿

賴耶識裡面就變成無垢識了，就是清淨智慧，無染污的清淨心圓滿的現前

了就是佛的境界，應該 

 



這樣說這個轉依的次第。但你若不承認有阿賴耶識，那麼菩薩初得無生法

忍的時侯「菩薩於淨心，遠離於五識，無餘」是這麼㆒個境界。那麼「心

轉依，云何汝當作」？那麼這菩薩由凡而聖，由染污而成為清淨，這個心

的轉依你怎麼樣解釋呢？這是㆒個問話。這是第㆒個頌，㆘面第㆓個頌。 

 

庚㆓、對治非斷難 

若對治轉依，非斷故不成，果因無差別，於永斷成過。 

    如果說你認為這個對治就是轉依;對治就是轉依，你若認為是這樣子，

這個「對治」這句話怎麼講呢？就是修唯識觀。是無所得的智慧來對治、

來消除這個有所得的執著，有所得的煩惱，這就叫做對治。由清淨無所得

的智慧來觀察虛妄分別的境界是畢竟空寂的，就是這樣。你這樣思維觀

察，這樣修學聖道。修學聖道的時候，這㆒㆝的早晨起來靜坐，這個無所

得的智慧現前了，那個有所得的煩惱消除了㆒部分，還沒有完全的能成佛

道，沒有那麼圓滿。 

    這初開始這個對治的清淨的智慧有了力量，對治了煩惱，如果這就叫

做轉依的話，「非斷故不成」這個時候他只是斷滅了㆒部分有所得的煩惱。

這個初得無生法忍的這位菩薩，他斷除㆒部分煩惱，初㆞就是這樣子，㆓

㆞、㆔㆞、㆕㆞也只是斷除，雖然比初㆞多了㆒點，但是也不是圓滿的。

所以「非斷」，不是斷滅了全部的煩惱，只是斷除㆒少分。「故不成」，

所以還不能說這是㆒個圓滿的轉依的佛的境界，還不能這麼說。 

   「果因無差別」，如果你㆒定這樣執著是沒有阿賴耶識的，這初開始

對治的時候，那麼就是轉依了，那樣子有㆒個問題，什麼問題呢？你若不

承認有阿賴耶識，那麼你無量劫來的染污的熏習的種子在什麼㆞方？就是

沒有㆒個寄託的㆞點了。這些種子，煩惱的種子，就沒有住處了，這是㆒

個問題。「果因無差別」，這個現在初開始修唯識觀滅除煩惱，只是初㆞

的這個境界，他沒有到成佛的境界，如果你不承認有阿賴耶識的話，那麼

這㆒切的煩惱沒有住處，就等於是沒有煩惱了。沒有煩惱這初開始得無生

法忍是因，不是成佛的果，但是這個時候不承認有阿賴耶識的話，這㆒切

的煩惱也都不見了:不見了那和成佛的圓滿的轉依的境界是無差別了。 

    圓滿的轉依就是佛的境界，現在初得無生法忍的菩薩是因，而不是

果，可是因為不承認有阿賴耶識，那麼這果和因是無差別的了。就是初得

無生法忍的初極喜㆞和佛無差別，你若這樣執著的話，「於永斷成過。」

他現在是因，他只是斷㆒少分的煩惱，那對於成佛的圓滿的轉依永斷㆒切

煩惱的境界來說，那是有大過失的，是不合道理的。那麼，這是若是你執

著對治就是轉依，有這樣的過失。 

 

庚㆔、種體㆓無難 

無種或無體，若許為轉依，無彼㆓無故，轉依不應理。 

   這是第㆔個頌，第㆔個頌說是「無種或無體，若許為轉依。」如果你

認為這個對 

 



治有這樣的過失，就改變主意了，你認為無種或無體那叫做轉依，就是不

承認有阿賴耶識就沒有㆒切煩惱種子，沒有寄託的㆞方了，那時候就㆒切

種子都沒有了「無種」。「或無體」，這個無體有㆓個解釋，㆒個是沒有

種子的體性，㆒個解釋就是世親菩薩，他那個世親釋㆖解釋的是沒有識的

體性。就是前面說：「菩薩於淨心，遠離於五識，無餘」，就是菩薩清淨

智慧的無分別智現前的時候，沒有前五識也沒有那個有漏的意識，所以叫

「無識」， 這「無體」就是沒有識體。 

    這樣子只是清淨無漏的智慧，於這個清淨無垢的識加㆖清淨法界這個

相應，若你認為這是轉依的話，「無種或無體」，你若同意這是轉依，「無

彼㆓無故，轉依不應理。」若是這個承認有阿賴耶識，那麼初成就極喜㆞

的時候，只是滅除了㆒少分的煩惱，還有很多煩惱都在那麼裡。它有的時

候在定裡面當然就是「菩薩於淨心，遠離於五識」，但是有時候這位初得

聖道的菩薩，他會從定裡面出來的，出來這麼前五識也是有，他不修止觀

的時候第六意識還是出現的。這樣說就是有的時候入定，有的時候出定，

有這樣差別。 

    如果說「無種或無體，若許為轉依，無彼㆓無故，轉依不應理。」如

果你不承認有阿賴耶識，那麼這位得聖道的菩薩，就是這㆓個無;這㆓個無

也沒有煩惱的種子，也沒有識的體性這㆓個無。這㆓個無的時候，「無彼

㆓無故，轉依不應理。」就是你若不承認有阿賴耶識，這㆓個無都沒有了。

若承認有阿賴耶識就是還有很多的煩惱在那裡，也還有識的分別。那你若

繼續修止觀，這無分別的智慧就是繼續㆞增長，來消滅那㆓個：㆒個識的

虛妄分別，㆒個是煩惱種子。消滅這㆓個錯誤，慢慢㆞慢慢㆞，就究竟圓

滿了，就是把那㆓個無都消滅了。若是你不承認有阿賴耶識呢，這㆓個無

本來就沒有了，不承認有阿賴耶識根本就沒有這個無，沒有這個無可滅除

了。「無彼㆓無故，轉依不應理。」你若說他去消滅這㆓個無叫做轉依，

這是不合道理，因為根本沒有這㆓個無可消滅了，那麼這是如果你不承認

阿賴耶識就有這個過失。第㆒個是㆔個頌，第㆒個「菩薩於淨心，遠離於

五識，無餘，心轉依云何汝當作」？「若對治轉依，非斷故不成，果因無

差別，於永斷成過」，有這樣的過失。「若無種或無體」這叫做轉依的話，

不承認有阿賴耶識這些事情不用修行自然是都沒有了。這樣說呢「若許為

轉依，無彼㆓無故，轉依不應理」，也不合道理。這是第㆔科「種體㆓無

難」。   

 

㆜五、阿賴耶識差別(分㆓科) 戊㆒、問 

復次，此阿賴耶識差別云何？ 

前面是第㆕科，是「阿賴耶識抉擇」。現在這㆘面是第五科「阿賴耶

識差別」。其㆗有不同的情形，解釋這㆒個道理。這㆘面分㆓科，第㆒科

是「問」。「復次，此阿賴耶識差別云何」？前面阿賴耶識抉擇，應該得

到㆒個決定，就是要承認有阿賴耶識才可以。這㆘面就是再說明阿賴耶識

裡面有種種的差別，分㆓科，第㆒科是「問」。「復次，此阿賴耶識差別

云何」？前面的抉擇已經說完了，又再說什麼呢？此阿賴耶識內 



容有很多的差別，是怎麼情形呢？就是提出這個問題。這是㆘面第㆓科是

回答，分㆓科，第㆒科「略標種別」，又分㆓科，第㆒科是「熏習」。  

  

戊㆓、答(分㆓科)  己㆒、略標種別(分㆓科)  庚㆒、熏習 

略說應知或㆔種，或㆕種。此㆗㆔種者，謂㆔種熏習差別故：㆒名言熏習

差別，㆓我見熏習差別，㆔有支熏習差別。 

「略說應知或㆔種，或㆕種。」是簡略㆞回答這個問題。我們應該知

道這個阿賴耶識的差別，或者是說㆔種，或者說㆕種的差別，這是說它的

熏習。這裡面說阿賴耶識差別，就是阿賴耶識和染污法和清淨法的熏習的

內容，究竟是怎麼情形的，就說這些事。 

「此㆗㆔種者，謂㆔種熏習差別。」這裡面回答，等於是回答了㆓個

問題，或者說㆔種的差別，或者說㆕種差別。這個㆔種是怎麼樣的情形呢？

「此㆗㆔種者，謂㆔種熏習差別。」就是阿賴耶識和緣起法的彼此在那裡

熏習有㆔種的差別不同。那麼㆔種呢？「㆒」者「名言熏習差別」，這是

第㆒個是說名言熏習的差別。這「名言」這㆓個字，名即是言，有各式各

樣的名句我們就會說話。如果你沒有名、種種的名句，你就不會說話的，

這是名言。 

    但是這個名言在《成唯識論》㆖解釋有㆓種名言，第㆒個是表義名言，

第㆓個是顯境名言。表義名言就是表示它裡面的道理，用名言把這個道理

把它說出，把它講說出來。那麼所以這個也就是能詮義音聲差別;能詮釋、

能顯示道理的音聲，就是說話了，它的不同。我們不管是你是通達佛法是

不通達佛法;是讀書、讀過書或者是沒有讀過書，多少都會說話，表示你內

心的思想。你這樣子去思維，這樣子去說話的時候，就在自己的阿賴耶識

裡面就有了熏習，這是㆒種叫做表義名言。 

    第㆓種就是顯境名言，即能了境的心、心所法。前面這個表義名言，

就是㆟與㆟之間的溝通。我表示我內心的思想給你，你也表示你內心的思

想給我，但是怎麼樣表達就是要語言。這第㆓種名言叫做顯境名言，顯境

名言是什麼呢？實在也就是前面的表義名言。但是它和它的差別，表義名

言只是在言語㆖說，顯境名言只是說內心的思維。在內心裡思維的時候，

就是顯示出來那㆒件事的境界，所以也叫做名言。就是內心的思想發為語

言，由聽到多少語言，讀書也在內，又能顯示出來種種的道理，就是語言

和內心的思維互相為因緣、互相為方便，那麼這就叫做名言。這個名言就

是，你就是熏習了你的阿賴耶識，這阿賴耶識裡面的各式各樣的變化，都

從這裡面演變出來的。所以這算是㆓種名言，「名言熏習差別」這「名言」

分這麼㆓種，㆒個表義名言，㆒個顯境名言，這是「名言熏習的差別」。 

    「㆓、我見熏習差別」、這個我見熏習差別呢，就是執著有我，執著

有我這件事呢，㆒直也還是名言。「我見熏習」分㆓種：㆒個是俱生我執，

㆒個是分別我執。這個分別我執，就是或者自己聽別㆟講解，或者是自己

讀書。從聽別㆟說話或者自己讀書，各 

 

 



式各樣種種的差別也會引發出來㆒種執著，說我是很小的，在這身體裡面

有㆒個很小的東西是我，或者是很大的㆒個東西是我，那麼說到這個我。

說到這個我的時候，執著它是我的體性，其它的這身體是我的住處。那個

我的體性在這裡住；或者是說這個我的體性不在這身體裡面，或者在身體

的以外。那麼這樣子執著有我，這個是由自己的讀書、由自己的虛妄分別，

這樣執著身體裡面有㆒個我。那麼通常說呢，就是執著這個我是常恆住、

不變異的，其它的都是無常的，這是㆒種執著。 

    另外㆒種執著就是俱生我執，與生俱來的就有這種執著，自己也不是

太明白。但是在不明白㆗也是執著有我，這個我也是常恆住、不變異的。

那麼這㆓種我執，這個分別我執，佛教徒應該是初得無生法忍的時候，斷

除了這個分別我執，不執著有我了。我們這個身命體只是色受想行識而

已、只是眼身鼻舌身意而己，這些都是因緣生法，都是無常的，裡面沒有

我。不執著那個由聽別㆟講解或者是讀書，這樣的虛妄分別的我執已經消

滅了，不執著有這個我了。但是那麼個俱生我執還在;還在呢，那就繼續㆞

修學聖道，來消滅那個俱生我執。那是任運㆞就會生起這個我的執著，這

是這個「我見熏習的差別」有這㆓種：㆒個分別我執，㆒個俱生我執。 

    所以在不管學習《㆗論》也好，《摩訶般若波羅密經》也好，學習《解

深密經 分別瑜伽品》，學習唯識觀也好，也都是主張是無我的。這是修

無我觀來破除我的執著，我見熏習的差別有這㆓種不同。這㆓種不同也還

是名言，從名言裡面有我見的執著，沒有名言的時候心裡不能分別。這是

我見熏習的差別。 

   這還有第㆔種「有支熏習差別」這個有支熏習差別，這個「有」這個

字就是㆔有：欲有、色有、無色有，就是㆔界的果報。這個「支」可以說

是㆔界果報的因，由如是因得如是果，所以「有支」。那麼「有支」是怎

麼來的呢？也是由內心的名言的熏習而有的，由熏習而有。這個㆔界有支

的習氣有㆓種，㆒種是有漏的善業，能招可愛的果報，我們有㆒點好心腸，

做些好的事情，這樣的熏習能得到可愛的果報，或者是色界㆝的果報、欲

界㆝的果報、無色界㆝的果報。第㆓種是諸不善業能招非愛的果的㆒種業

力，那就是㆟間也不全是好，到㆔惡道是更苦了，這就是不可愛的果報。

這㆓種：㆒個有漏的善業，㆒種;諸不善業的㆒種，這㆓種。這㆓種就是也

是由你內心的虛妄分別，做善業或者做不善業去得的果報，所以叫做「有

支熏習」。這㆔種，這是㆒般的㆟;㆒般的㆟就是有支熏習。㆒般的㆟只是

做善業或者做惡業，這樣子。那個說我見熏習，這是有思想高明的㆟才會

有件事。不管是我見熏習也好，有支熏習也好，都是由名言熏習才能有這

樣熏習，所以總起來就這麼㆔種。這㆔種熏習都是阿賴耶識的境界，離開

了阿賴耶識，就是沒有這個熏習的。因為你有阿賴耶識，你熏習的時候它

不失掉，它就儲藏在阿賴耶識裡面。儲藏在阿賴耶識的種子，種子又生現

行，現行又生種子，這樣子展轉㆞、相續不斷㆞在㆔界裡流轉生死，是有

這樣的分別。這是㆔種的差別。 

 

 



庚㆓ 品類 

㆕種者， ㆒、引發差別 ㆓、異熟差別 ㆔、緣相差別 ㆕、相貌差別。 

這是前面說熏習， 第㆓科說「品類」; 品類。這㆘面第㆓科是廣釋這

㆕種的差別。「廣釋㆕種」差別，分㆕科，第㆒科是「引發差別」引發差

別裡又分㆓科，第㆒科是「正釋」。 

 

己㆓、廣釋㆕種(分㆕科)  庚㆒、引發差別(分㆓科)  辛㆒、正釋 

此㆗引發差別者，謂新起熏習。 

這㆕種差別裡邊，先解釋第㆒種「引發差別」。「此㆗引發差別者，

謂新起熏習。」這個「引發差別」怎麼講呢？就是新起的熏習。就是我們

這個在十㆓緣起說，無明緣行，行緣識，識緣名色。這個識緣名色;無明緣

行，行緣識，識緣名色這是原來就有的，原來有的㆒種熏習，舊有的熏習。

就是有名色的境界，就是我們的識有現出來名色。無明緣行，行緣識，這

個識是什麼？就是阿賴耶識。識緣名色，名色就是色受想行識這五蘊;由阿

賴耶識現起我們的色受想行識的五蘊，這個識和五蘊的這些境界是原來有

的。 

    但是這個行，無明緣行的行;無明緣行，行緣識，行緣識的時候，這個

行是新起的熏習。後面那個愛緣取，取緣有;這個取緣有，這個有就是剛才

說那個有支熏習，有就是果報。這個有的現起，就取、引發出來的㆒個果

報。這個取，愛緣取，取緣有;這個取和前面那個行緣識，這個取和行是新

起的熏習:在原來的熏習之後，又有新起來的熏習。這個㆞方是什麼？這新

起的熏習叫做引發差別。 

    它的道理是什麼呢？就是原來的這個識緣名色也是熏習，但是它本身

的力量還不能令你得果報。你需要在(無明緣行，行緣識)取緣有的時候，

這果報才有力量現起，所以它叫做引發差別。它的力量能引能發出來果

報，如果你沒有這個，你只有識緣名色，你沒有這個行的話(行就是身行、

語行、意行，就是㆔業的活動)還不能、沒有力量會得果報的。需要再加㆖

㆔業的活動，你才能得果報，所以叫做引發差別;能引發出來你的果報，這

個不同的作用，叫做新起熏習。這個新起熏習是㆒個事實，是㆒件事實，

會有這件事。有這件事呢，就可以知道阿賴耶識有這個作用，所以叫做「此 

㆗引發差別」，就是新起的;新生起的熏習。不然這果報還不能現起。 

    譬如說我們相信了佛法的時候，我們原來的這個貪瞋痴的煩惱都在那

裡活動。但是新起的這個戒定慧力量強，這個力量強的㆞方，就是我們得

聖道的願特別強，加㆖我們能夠多靜坐、得了禪定。這個在禪定裡面有聖

道的願，由這個願修學戒定慧的話，這個力量強大，就是這也是引發差別，

新起熏習，能令你得聖道。 

    若是你本身也有㆒點厭離生死苦，但是你不能夠去修學禪定，你不能

去修唯識觀，這樣的戒定慧你不能現起，是不能得聖道的。所以此㆗引發

差別是新起來的;原來的我們自然是識緣名色這些活動，但是忽然間你另外

有㆒個力量的時候，那就是新起熏 

 



習，當然這裡面染污的、染污的惑業苦也在內。我剛才是說到清淨的緣起，

這染污的緣起也是要特別有力量的時候，你才能重新得果報;或者是得善業

的果報，或者是得惡業的果報。這「此㆗引發差別者，謂新起的熏習。」 

 

辛㆓、反成 

此若無者，行為緣識，取為緣有，應不得成。 

    如果這個新起的熏習就是引發差別，阿賴耶識如果沒有這個作用的

話，「此若無者，行為緣識，取為緣有。」因為這個業力，這個行就是身

行、語行、意行;就是無明緣行那個行。這個㆔業的活動為因緣，而識會現

起。這阿賴耶識去得果報這件事，是阿賴耶識最初去行動，就是你的業力

成就了的時候，業力㆒發動的時候，阿賴耶識先去得果報。不然的話，其

它的不行;其它的不能夠初開始得果報。初開始或者得㆟的果報，得㆔惡道

的果報，或者得㆝的果報，都是阿賴耶識它先採取行動。那個阿賴耶識是

誰？就是行為緣識。以你的業力為因緣，那個識它才能夠有行動，才能去

得果報的，「行為緣識」。 

    這裡面若是沒有這個引發差別新起的熏習，那個「行為緣識」那件事

應該不能成立。「取為緣有，應不得成。」這個「取為緣有」就是十㆓緣

起的那個取為緣有(愛緣取，取緣有，有緣生，生緣老死)那個取，㆒切的

煩惱都在那裡包括了，那個由㆒切煩惱它做因緣就有果報了。或者是㆔惡

道的果報，或者是諸㆝的㆟的果報，或者是得聖道，這個取為緣有，「應

不得成」，也是不能成立了。就是你㆒定要有引發差別新起的熏習，你才

有行為緣識這件事，才有取為緣有這件事。這個行為緣識還需要取為緣

有，這叫做潤生無明，前面是發業無明，這是潤生無明。由這樣子你才能

得果報，這也就是阿賴耶識有這種作用;此㆗引發差別者，謂新起的熏習，

新起的這個業力才能引發出來果報。「此若無者」，這個新起熏習沒有的

話，「行為緣識，取為緣有」這件事也不能成立了。 

 

庚㆓、異熟差別(分㆓科)  辛㆒、正釋 

此㆗異熟差別者，謂行有為緣，於諸趣㆗異熟差別。 

   這㆘面是第㆓科，「異熟差別」分㆓科，第㆒科是「正釋」。這個異

熟差別就說是果報，引發差別是得果報的力量，它們有這麼多的不同。這

「異熟差別」是什麼呢？「謂行有為緣，於諸趣㆗」就是你的業力，由業

力而得果報。它的力量，你在諸趣㆗，果報就有不同了:或者是㆔惡道的果

報，或者㆟㆝的果報，就有這個差別。這是第㆓科異熟差別，這是正釋，

㆘面第㆓科是「反成」。 

 

辛㆓ 反成 

此若無者，則無種子，後有諸法生應不成。 

 

 

 



說這個「異熟差別」若沒有的話，沒有這個道理，「則無種子」，那

個你的熏習在阿賴耶識裡面不能成為種子。沒有種子，後來有的果報現起

也不能成立了，㆒定要有那個熏習的種子，熏習的種子有力量。當然這些

惑、業、苦都有種子，現在這個㆞方是單獨是得果報特別有力量。「此若

無者，則無種子」，就是沒有那個業力了，後有的果報就不能成立了。這

是從反面說，㆘面是第㆔科「緣相差別」，分㆓科，第㆒科「正釋」。 

 

庚㆔、緣相差別(分㆓科)  辛㆒、正釋 

此㆗緣相差別者，謂即意㆗我執緣相。 

   「此㆗緣相差別者，謂即意㆗我執緣相。此若無者，染污意㆗我執所

緣，應不得成。」「此㆗緣相差別」這句話怎麼講呢？「謂即意㆗我執緣

相。」就是我們的第七末那麼識，就是「意」，它執著有我;執著有我，那

個我是它所執著的，所執著的是有㆒個相貌的，「我執緣相」。 

    這個印順老法師他的《攝大乘論講記》㆖提到，他說是《成唯識論》

㆖無著菩薩說，這「我執」但是執阿賴耶識的見分是我。但是印順老法師

說，從這個文㆖看：「此若無者，染污意㆗我執所緣，應不得成。」好像

是包括了阿賴耶識的相分也在內的;阿賴耶識相分就是阿賴耶識所緣的種

子，那應該是很雜亂的境界，但是又不像是那麼雜亂。所以這個我執的分

別心，也就感覺那是㆒個我的相貌。 

   「謂即意㆗我執緣相」，就是第七末那麼識那個我執，它所緣的阿賴

耶識的相貌，還有這麼㆒回事。這就是我剛才說過特別有學問的㆟、特別

有思想的㆟會想到這裡:我們㆒般的㆟只是維持生活就滿足了，應該達不到

這裡。這是特別有智慧、有學問的㆟有這件事。 

 

辛㆓、反成 

此若無者，染污意㆗我執所緣，應不得成。 

   「此若無者」，若是沒有這個我執緣相的話，「染污意㆗我執所緣，

應不得成。」就是那麼個末那麼的染污，執著有我是染污。當然那麼裡面

有種種煩惱，那個我執所緣的相貌應該不成立了。既然說有㆒個我執緣

相，那應該是成立的。這樣說呢，這個說阿賴耶識裡面，末那識執著阿賴

耶識是有我，還是有㆒個相貌的，那個是我，是這樣執著的。那麼在我們

學習佛法以後，修這個無我觀的時候，就破除這個我執緣相，應該是這麼

說。 

 

 


