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प्रथमोष्ध्यायः 
प्र-मनुप्य-मीवन का मुख्य जहरेश्य क्या है ! 

उ०--अथ त्रिविधदुःखात्यन्त निमृत्तिरत्यन्त 
पुरुषार्' ॥ १॥ 

धर्य--तीन प्रकार के दुःखों का अत्यन्ताभाव हो जाना 
*आशीमात्र का मुख्य उद्देश्य है। 

प्र०--तीन प्रकार के कौनसे दुःख हैं 
उ०--अध्यात्मिक, आधिभोतिक, आधिदेषिक | 
प्र--अध्यात्मिक दुःख फिसको कहते हैं ! 
उ०--जो दुःख शरीरान्तर में उसन्न हो, जैसे--ईर्ष्या, हेष, 

लोभ, मोह, क्लेश रोगादि । 
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प्र--आधिभौतिक दुःख फिस को कहते हैं १ 
उ०--जो अन्य प्राणियों फे संसर्ग से उत्तन्न हो, मैले--सर्प 

के काटने या सिंद्द से मारे जाने या मतुष्यों के परस्पर युद्ध से 
जो दुःख उपस्थित हो, उसे आधिमौतिक कहते हैं। 

प्र०--आधिदेबिक हु:ख किसको कहते हैं ? 
छउ०--मो दुःख दैवी शक्तियों अर्थात्‌ अग्नि, वायु या जल के 

न्यूनाधिक्यं से उपस्थित दो, उनको आधिदेविक कहते हैं। 
प्र०--समय के विचार से दुःख कितने प्रकार के होते हैं ( 
उ०--तसीम प्रकार के अर्थात्‌ भूत, वर्तमान, अनागत | 
प्र०--क्या इन तीनों के लिये पुरुषार्थ करना चाहिये 
उ०--केवल अनागत के लिये पुरुषार्थ करना योग्य है, क्योंकि 

भूत तो व्यतीत हो जाने के कारण नाश दो ही गया, और वर्तमान 
दूसरे क्षण में भूत हो जाता है, अतएवं यह दोनों स्वयं नाश हो 
जाते हैं, फेतल अनायत का नाश करना आवश्यकीय है| 

प्र०--जो दुःख अभी उत्पन्न नहीं हुआ या जो क्षुधा अभी 
नहीं क्षगी उसका नाश किस प्रकार हो सकता है ? 

उ०--“कारणाभाबात्‌ कार्य्यभाव:” । ( वेशेषिक )-- 
अर्थ--कारण के नाश द्वोने से कार्य का नाश हो जाता है, 

अत्तरव दुःख के कारण का नाश करना चाहिये ; क्योंकि कारण 
के नाश से अनागत दुःख का नाश-हों जाता है। जैसाकि महूषिं 
पत्श्नलि ने लिखा है ५हेय॑ दुःखमनागतम्‌”। 

अथ--आगामी दुःख 'देयं? अर्थात्‌ त्यागने योग्य है, उसी 
के दूर करने का प्रयत्न करो । 

प्र०--इस सांख्य शास््र में किस वस्तु का वर्णन फिया गया है 
४०--हिय॑! अर्थात्‌ दुःख हीनः अर्थात्‌ दुःख निद्वेत्ति | 'हेय॑ 



(३) 
'हेतुः अर्थात्‌ दुःख के उत्पन्न होने का कारण हानोपाय! अर्थात्‌ 
दुःख के नाश करने का उपाय। 

... प्र०-क्या ढुःख अन्न और औपध इत्यादि से दूर नहीं होता ! 
* त०--दुःख की अत्यन्त निवृत्ति किसी प्राकृतिक बल्तु से नहीँ 

ही सकती, जैसाकि लिखा है-- 

न हृष्टात्‌ दृष्शततसिद्धिनिवत्तेष््यलबृत्ति' 
दर्शनात्‌ ॥ २॥ 

अर्॑--हृश्य पदार्थों अर्थात्‌ औषध्यादि हारा दुःख का 
अत्यन्ताभाव हो जाना सम्भव नहीं, क्योंकि जिस पदार्थ के 
संयोग से दुःख दूर होता है, उसके वियोग से वही दुःख फिर 
उपस्थित हो जाता है, जैसे--अग्नि के निकट बैठने या कपड़े 

. के संसर्ग से शीत दूर होता है और अग्नि या कपड़े के अलग 
होने से फिर चह्दी शीत उपस्थित हो जाता है, अतएवं दृश्य 
पदार्थ अनागत्‌ दुःख की औषध नहीं। 

प्रअ--क्या दृश्य पदार्थ दुःख की अत्यन्त निवृत्ति का 
कारण नहीं १ , 

उ०--नहीं | 

प्र०--प्रात्यहिकक्ुत्पतीकारवत्‌ तत्पतीकारवें- 
एनात्‌ पुरुषा्थत्वम् ॥ ३॥ 

अर्थ--नित्यप्रति छुघा लगती है उसकी निवृत्ति भोजन से हो 
जाती है। इसी प्रकार और दुःख भी प्राकृतिक वस्तुओं से दूर हो 
सकते हैं अर्थात्‌ जेसे औषध से रोग की निवृत्ति हो जाती है, 

' झतएव वर्त्तमान काज् के दु:ख दृष्ट पदार्थों से दूर हो जाते है, 
*  इसीको पुरुषार्थ मानना चादिये। 
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5०--सर्वासरुमवात्‌ सम्भवेषपि सत्वासमरूम- 
वाद्य! प्रसाण कुशवः ॥ ४ ॥ 

अर्थ--अथम तो प्रत्येक दुःख दृष्ट पदार्थों से दूर ही नहीं 
होता, क्योंक्रि सर्द वस्तु अत्येक देश और काल में प्राप्त नहीं 
हो सकती। यदि मान भी लें कि प्रत्येक आवश्यकीय उस्‍्तुएँ 
सुलभ भी हों तथापि उन्त पदार्थों से दुःख का अभाव नहीं हो 
सकता, केवल ठुःख फा तिरोभाव कुछ काल के लिये दो जायगा; 
अतएव बुद्धिमान को चाहिये कि दृष्ट पदार्थोंसे दुःख दूर 
करने का प्रयत्त न करे, दुःख के मूलोच्छेद करने का प्रयत्न करे, 
जैसाकि लिखा है--- 

उत्कर्षादपिमोक्षस्थ सर्चोत्कषश्ुतेः ॥ ५॥ 
आर्थ--मोज्ष सब सुर्खों से परे है और प्रत्येक बुद्धिमान 

सबसे परे पदार्थ की दी इच्छा करता है। इस हेतु से दृष्ट पदार्थों 
को छोड़कर मोक्ष के लिये प्रयत्न करें, यही प्राणियों का मुख्य 
उद्देश्य है। 

अविशेषश्चोभयो। ॥ ६॥ 
शअ्र्थ--यदि मोक्ष को अन्य खुखों के समान माना जावे तो 

दोनों बातें समान हो जाबेंगी, परन्तु क्णिक सुख को महांकल्प 
-पय्थेन्च सुख के समान समझना बड़ी सूखंता है। 

प्र०--छुम जो मोक्ष को सबसे उत्तम नानते हो और मोत्ष 
छूटने को फहते हैं, छूटता वही है, जो बन्धन में हो। क्‍या यह 
जीव बन्धन में है ? यदि कद्दो कि बन्धन में है तो वह पन्धन 
उसका स्वाभाविक गुर है या नैमित्तिक ९ 

उ०--न स्वभावतोबद्धस्थ मोक्ष साधनोपदेश 
विधि: ॥ ७॥ 
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अर्थ--दुःख जीव का खाभाविक गुण नहीं, क्योंकि जो गुण 
स्रभाव से होता है, वह गुणी से अत्ग नहीं होता, अतएव 
हुःख के माश के कथन से ही प्रतीत होता है, कि दुःख जीव का 
स्वाभाविक गुण नहीं, क्योंकि वह गुणी से हो दी नहीं सकता। 

स्वभावस्थानपायित्वादनजुछानलक्षणम प्रामा- 
ण्यम्‌ ॥ ८॥ 

अथ--स्वाभाविक गुण के अविनाशी होने से जिन मन्‍्तरं में 
हुःख दूर करते का उपदेश किया गया है, वह सब प्रमाण नहीं 
रहेंगे, अतएव दुःख जीव का स्वाभाविक गुण नहीं है। 

नाशक्योपदेशविधिरुपविष्ठेष्प्पलुपदेश! ॥ ६ ॥ 
अथ-निष्फल कर्म्म के निमित्त वेद में कभी उपदेश नहीं 

होसकता, क्योंकि असम्भव के लिये उपदेश करता सी न करने 
के समान है, अतएव दु:ख जीव का स्वाभाविक गुण नहीं, किन्तु 
नेम्ित्तिक है। 

प्र०--शुक्लपटवद्दीजवच्चेत्‌ ॥ १०॥ 
अधे--स्ाभाविक गुण का भी नाश होजाता है, जैसे--शवेत 

बल्ध का श्वेत रंग स्वाभाविक गुण है, परन्तु वह मेला सुख हो जाने 
से नष्ट होजाता है। इसी प्रकार बीज में अंकुर लाने का स्वाभाविक 
शुण है, परन्तु वह बीज के जा देने से नष्ट हो जाता है, अतएव 
यह विचार करना ठीक नहीं । 

उ०--शक्त्युड्धवानुद्भधवाभ्यां नाशक्योपदेश। १ १॥ 
अथ-5पयु क्॒ उदाहरण स्वाभाविक गुण के अत्यन्ताभाव 

का सर्वथा अयुक्त व अप्रामाणिक है; क्योंकि यह तो शक्ति के 
गुप्त व प्रकट होने का उदाहरण है; फ्योंकि यदि रमक के धोने से 
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पुन; यह वस्त्र श्वेत न होजाता तब यह ठीक द्वीता । इसी प्रकार 

जला हुआ बीज अनेक ओषधियों के मेल से ठीक होजाता है, 
अतएव यह कथन ठीक नहीं कि स्वाभाविक गुण का भी नाश 

हो सकता है। 
प्र०-यदि मान लिया जाय कि दुःख जीव कां स्वाभाविक 

गुण नहीं तो किन कारणों से दु:ख उत्पन्न होता है ? मेरी सम्भति 
में तो सृष्टिकाल में दुःख उत्पन्न होता है और सष्ट के नाश से 
दुःख नष्ट हो जाता है। इस हेतु से हुःख का फारण काल दे ! 

उु०--न कालथोगतो व्यापिनों नित्यस्य 
सर्वसम्बन्धात्‌ ॥ १६॥ 

अथ--हुःख काल के कारण से नहीं होसकता; क्योंकि काल 
सर्वव्यापक और नित्य है और उसका सब्र से सम्बन्ध है, अत्त- 
एव काल के द्वेतु से तो बन्धव और मुक्त हो नहीं सकता ; क्योंकि 
यदि काल ही दुःख का हेंतु माना जावे तो सबद्दी ढुःखी द्वोने 

: चाहिये । ध 

प्र८--तो क्या देश-योग से दुःख उत्पन्न द्ोता है ? क्योंकि 
बहुतसे लोग यह कद्दवे हैं. कि अटक पार जाने से पाप होता है 
ओर उससे दुःख उत्पन्न होता है ? हे 

उ०--न देशयोगतोः्प्यस्मात्‌ ॥ १३ ॥ 
अथे--चूकि काज्ञ के अछुसार देश भी सर्वव्यापक और 

सबसे सम्बन्ध रखने वाला तथा नित्य है, इसलिये देशयोग 
से वन्धन नहीं होसकता। 

प्र०--तों फिर क्‍या अबस्था अर्थात्‌ दशाओं के हेतु से 
दुःख उत्पन्न होता है ! क्योंकि तीन अवस्था अर्थात्‌ जात, स्वप्न 
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और सुपुप्ति या बाल्यावस्था या यरुवावस्था या वृद्धावस्था इस 
छः दशाश्रों में किसके हेतु से दुःख और बन्धन होता है ९ 

3०--नावस्थातो देहधर्स्म॑त्वात्‌ तस्था।॥ १४॥ 
अर्थ--इन दशाओं से भी दुःख उत्पन्न महीं दो सकता, 

क्‍योंकि चाल, युवा और वृद्धावस्था शरीर फे धर्म हैं। यदि अन्य 
के धमं से अन्य का घन्‍्धन माना ज्ञाय तो स्वथा अन्याय है; 
क्योंकि किसी दूसरे धन्धनयुक्त मनुष्य के धर्म से कोई मुफ्त बन्धन 
में पड़ जायगा और मुक्त के धर्म से फोई चद्ध मुक्त होजायगा । 

प्र०-क््या इन अवस्थाओं से जीव का कोई सम्बन्ध नहीं, 
ये केवल शरीर की हैं ? 

उ०--असंगो७्य॑ पुरुष इति ॥ १४॥ 
अर्थ--यह जीव सर्वथा असर है, इसका वाल्य, वृद्ध और 

- युवाबस्था से किद्चित्‌ सम्बन्ध नहीं । 
पा, क्या ठुःख अर्थात्‌ बन्धन के उत्पन्न होने का हेतु. 

कर्म है ! 
उ०--न कर्मणान्यधस्मत्वादतिप्सक्तेश् ॥ १९॥ 
अआर्थ--वेदविद्दित या निपिद्ध कर्मों से जीव का बन्धन-रूपी 

दुःख उत्पन्न भहीं होता, क्‍योंकि कम करना भो शरीर वा चित्त 
का धर्म है। द्वितीय कमें शरीर से होगा और शरीर कर्म के फल 
से होता है, वो अनवस्था दोप उपस्थित हो जायगा। तीसरे यदि 
शरीर का कर्स आत्मा के बन्‍्धत का हेतु माना जाने तो वन्धन सें 
हुये जीव के कर्म से मुक्त-जीच का बन्‍्धन झोना सम्भव हो सकता 
है, अतणव कम द्वारा वन्धन उत्न्न नहीं होता। 

प्र०--वो हम दुःखहूप बन्धन भी चित्त को ही मान लेंगे, 
उस दशा में चित्त के कर्म द्वारा चित्त को बन्धन होने से कोई 
फेष नहीं रहेगा ९ 
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उ०--विचित्र भोगाजुपपत्तिरन्यघम्म॑त्वे ॥ १७ 
अर्थ--यदि दु:ख योग-रूप बनन्‍्धन केवल चिच का धर्म 

साना जाय तो नाना प्रकार के भोग से संसार' प्रवृत्त है, नहीं 
रहना चाहिये, क्योंकि जीव को दुःख होने के बिना हो यदि हुःख 
का अलन्लुभवकर्ता माना जाय तो सारे भनुष्य दुःखी हो जायेंगे; 
क्‍योंकि जिस प्रक्वार दु:ख का सम्बन्ध न होने से जैसे दुखी 
प्रतीत द्वोता है ऐसे ही दुःख के न होने पर सब दुःखी तौग 
हो सकते हैं, अतएव कोई ढुःखी या कोई सुखी इस प्रकार अत्य 
प्रकार का भोग नहीं हो सकेगा । या ८ 

प्र०--कया प्रकृति के संयोग से दुःख द्वोता है ९ 

उ०--अरक्ृुतिनिवन्धनाच्वेन्नतस्था अपि' पार- 
तन्त्रयघ ॥ १८॥ । 

अर्थ--यदि घन्धन का कारण प्रकृति मानो तो मझति स्वयं 
ही स्व॒तन्त्र नहीं, तो परतन्त्र प्रकृति किसी को किस प्रकार बाँध 
सकती है; क्योंकि जवतक अक्षृति का संयोग न हो तबतक चह 
किसी को बॉध ही नहीं सकती और संयोग दूसरे के अधि- 
फार में है। 

प्र०--क्या ज्ह्म ही उपाधि से जीव-रूप द्ोकर अपने आप 
बँध गया है ९ 

उ०--न नित्यशुद्ध मुक्तस्वभावस्थ तयोगस्तयो- 
गाहते ॥ १६ ॥ - 

अर्थ--जो ईश्वर नित्य, शुद्ध, बुद्ध, सुक्तस्वभाव है, उसका तो 
प्रकृति के साथ सदैव सम्बन्ध है, इसलिये वह जीव-रूप होकर 
हुश्ख नहीं पा सकता, क्योंकि उसके.गुण एक रस हैं, इस कारण 
नह्ष को उपाधिक्ृत बन्धन नहीं, चरन्‌ जीव अत्पज्ञे, नित्य पढाये 
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है उसी का प्रकृति के साथ योग होता है और वह मिथ्याज्ञान फरे 
कारण बद्ध हो जाता है, जैसाकि आगे कथन होगा । 

.... प्र०--तो कया अविद्या से जह्य ही जीव हो गया है और 
इस दुःख की उत्पत्ति केवन् अविद्या से है ! 

ड०--नाविद्यातोः्प्य वस्तुनोवन्धायोगात्‌ ॥२०॥ 
अर्थ--अविद्या से जो कोई पदाथ ही नहीं, बन्धन का होना 

सम्भव नहीं, क्‍योंकि आकाश के फूल की सुगन्धि किसी को भी 
नहीं आती। यदि मायावाद्ी जो अविद्या, उपाधि से जीव फो 
वन्धत मानते हैं. अविद्या को वस्तु अर्थात्‌ दृब्य मानते हैं तो 
उनका सिद्धान्त उड़ जाथगा जैसाफि लिखा है-- 

3०--वस्तुत्वे सिद्धान्तहानि: ॥ २१ ॥ 
आअर्थ--यदि अविया को वस्तु मान लिया जावे तो उनको एक 

श्रद्वैत तह्ष के सिद्धान्त का खण्डन हो जायगा, क्‍योंकि एक वस्तु 
जो ब्रह्म है दूसरी अविद्या हो गई, इसलिये अद्ैत न रहा । 

प्रण--इसमें क्‍या दोप है ? 

उ०--विजातीयाह्वेतापत्तिद्ध ॥ २२॥ 
अर्थ--अहैैतवादी ब्रह्म को सजातीय अर्थात्‌ बरावर जाति 

वाले, विजातीय विरुद्ध जातिवाले, ख्गत अपने भाग इत्यादि के 
भेद से रहित मानते हैं और यहाँ अविद्या के वरतु मानने से 
विजाति ञर्थात्‌ दूसरी जाति का पदार्थ उपस्थित होने से अ्ैत 
सिद्धान्त का खण्डन हो गया । 

प्र--हस अबिद्या को वस्तु और अवस्तु दोनों से प्रथकक 
अनिर्व॑ंचनीय पदार्थ मानते हैं, जैसे-- 

विरद्धोमय रूपा चेत्‌ ॥ २३॥ 
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अर्थ--यदि दोनों से थक सानो तो यह दोष आजायगा। 

छ०--न त्ताहकूपदार्थाप्रतीतेः ॥ २४॥ 
अथे--इस प्रकार अविदया वस्तु अबस्तु से प्रथक्‌ नहीं हो 

सकती ; क्योंकि ऐसा कोई पदार्थ नहीं जो सत्‌ असत्‌ से एथक्‌ 
हो और यहाँ यह भी प्रश्न उत्पन्न होता है कि तुम्हांरी अविदयया 
के अनिरवंचनीय होने में कोई प्रमाण है या नहीं। यदि कहो 
प्रमाण है तो बह प्रसेथ हो गई, फिर अनिर्वंचनीय किस प्रकार 
द्दो 3३३ है। यदि कहो प्रमाण नहीं, तो उसके होने का क्या 
भरमाण है ९ ४ 

प्र०--न बयं षट्पदार्थवादिनोबैशेषिकादिवत॥ २५ 
अर्थ--दम पढ़ पदार्थों को बैशेषिक के सदृश नहीं मामते 

और न्याय के समान सोलह भी नहीं मानते हैं । इस कारण हमारे 
मत सें सत्‌ असत्त्‌ से अविद्या विल्षक्षण होना ठीक है और वही 
धन्ध का हेतु है। 

उ०--अनियतत्वेषपि नायौक्तिकस्य संग्रहो5 
न्यथाबालोन्मत्तादिससत्वम्‌ ॥ २६ ॥ 

अथे--आप पदार्थों की संख्या का वियम मानें चाहे न मां, 
परन्तु सत्‌ असत््‌ से प्थकू कोई पदार्थ बिना युक्ति के माननोय नहीं 
हो सकते । नहीं तो इस प्रकार चालक और उत्तमत्त का कहना 
भी ठीक हो सकता है। जिस प्रकार बाद्कक और उन्मत्त का 
कहना धुक्तिशुल्य होने से प्रामाणिक नहीं, इसी प्रकार तुम्हारा 
कहना भी असंगत् है। 

प्र०--ते क्‍या जीव अनादि वासना से बन्वन में पड़ा है ९ 
उ०--नानादिविषयोपरागनिमित्तको5प्यस्थ॥२७ 
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अर्थ--इस आत्मा को अनादि-प्रवाद-रूप-बासना से बन्धन 
होना भी असम्भव मालम होता है, क्योंकि निम्नलिखित प्रमाण 
से अशुद्ध प्रतीत होता है। 

न वाद्यास्यन्तरयोमपरज्योपरंजक 'भावोडपि 
देशव्यवधानात्‌ स्तुधस्यापादलिपुञ्नस्थघोरिष ॥९८॥ 

अर्थ--जो मनुष्य जीव-आत्मा फो शरीर में एक देशी 
मानते हैं, इस फारण जीव-आत्मा का कुछ भी सम्पन्ध बाह्य 
दिपयों से नहीं रहेगा, क्‍योंकि आत्मा और जड़ के बीच भति 
देश का अन्तर दै, जैसे--पटने का रहनेवाला बिना आगरे पहुँचे 
बहाँ के रहनेवाले को नहीं बाँध सकता, इसी भ्रकार बाह्य इंद्वियों 
से उत्पन्न हुई बासना आशध्यन्तरस्थ आत्मा के बन्धन का देतु 
किस प्रकार हो सफती है ? और लोक में भी ऐसा ही देखा 
जाता है कि जब रहा और वस्र फा सम्बन्ध बिता अन्तर के 
होता है तव तो चख्र पर रहः चढ़ जाता है। यदि उनके चीच कुछ 
अन्तर हो तो रह्ग फदापि नहीं चढ़ सकता, अतएय वासना से 
पन्धन नहीं हो सकता, परन्तु जब लोग आत्मा और वाह्य 
इन्द्रियों में अन्तर मानते हैं. तो इन्द्रियकृत वासना से आत्मा 
फिसी प्रकार चन्धन में नहीं आ सकता | यदि यह कहा जाय 
कि बाह्य इन्द्रियों का आधभ्यन्तर इन्द्रिय सन आदि से सम्बन्ध 
है और आशभ्यन्तर इन्द्रियों का आत्मा से | इस परम्परा सम्बन्ध 
से आत्मा भी विषय वासना से घद्ध हो सकता है, यह कहना 
अयुफत है; क्योंकि-- 

दृयोरेकदेशलब्धोपरागास्न व्यवस्था ॥ २६ ॥ 
जब आत्म और इन्द्रिय दौनों को विपय-वासना में बंधा 

हुआ मानोगे तो मुक्त ओऔर वन्धन में रहनेवाले का पता भी 
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नहीं लगेगा | इसका आशय यह है कि जब आत्मा और इन्द्रिय 
दौनों ही विपय-बासना से समान सम्बन्ध रख्ते हैं तो इन्द्रियों 

का वन्‍्धन ने कहकर केवल आत्माही का बन्धन बतलाना 

अयुक्त दोगा | इस कारण वासना से भी वन्धत् नहीं होता। 

अहष्यशान्चेत्‌ ॥ ३० ॥ 
प्र०-तो क्या फिर अद्ृष्ट अर्थात पूर्व किये धर्म अधम से 

जो एक भोग-शक्ति पैदा होती है उससे वन्धन होता है ? 

उ०-नद्वयोरेककालायोगादुप कॉय्योपका- 
रक भाव; ॥ ३१ ॥| 

अथ--जब तुम्हारा चन्‍्चन और अदृष्ट एक का में उसन्न 
होते हूँ तो उनमें कर्ता और कर्म नहीं हो सकता। जबकि 
तुम्दारी दृष्टि में संसार प्रत्येक क्षण में चदलता है तो एक स्थिर 
आत्मा के महीने से दूसरे आत्मा के अद्ृष्ट से दूसरे आत्मा 
का बन्धन रूप दोप होगा । 

प्र०--पुत्रकस्मेचदिति चेत्‌ ॥ ३९॥ 
अथ--जिस श्रकार उसी काल में तो गर्भाधान किया जाता 

है और उसी समय उसका संस्कार किया जाता है, अतएव 
एक काल में उत्पन्न होनेवाले पदार्थों में पूजे कथित सम्बन्ध 
हो सकता है ९ 

ड०--नास्ति हि तत्न स्थिर एकात्मा-यो गर्भा- 
धानाविना संस्कियते ॥ ३३॥ 

अर्थ--छु्हारे मत में तो एक स्थिर जीवास्मा हा नहीं जिस 
का गर्भाघानादि स्रे संस्कार किया जावे, अतएव हुम्दारा पुत्न- 

८ 
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कर्म वाला दृप्टंत ठोक नहीं । यह दृष्टांत एक स्थिर आत्मा 
मानने वालों के मत में तो कुछु घट भी सकता है। ६ 

प्रथ--बन्धन भी ( ज्षशिक ) एक क्षण भर रहनेवाला है, 
इसलिये उसका कारण अर्थात्‌ नियम नहीं, या अभाव दी उसका 
फारण है, अथवा वह बिना कारण ही है 

उ०--स्विरकार्य्यासिद्धेः चणिकत्वम ॥ ३४ ॥ 
आअर्थ--यदि तुम बन्धन फो ( ज्षणिक ) एक क्षण रहसेवाला 

मानो तो उसमें दीपशिखा अर्थात्‌ दीपज्योति के समातत दोनों 
का कोई स्थिर कांस्य उत्पन्न नहीं होगा। इस अगले सूत्र से 
सपप्ट फरते हैं कि काय्ये को क्षणिक मानने में कया दोप होगा। 

न प्रत्यभिज्ञावाघात्‌॥ ३५ ॥ 
अथ--छोक में फोई भी पदार्थ ( क्षशिक ) शर्थात्‌ एकक्षश 

रहनेवाला नहीं, क्योंकि यह ज्ञान फे सर्वधा विरुद्ध है, क्योंकि 
प्रत्येक मनुष्य यह कहता हुआ सुनाई देता है कि जिसको मैंने 
देखा उप्तको स्पर्श किया। दृष्टांत यह है कि जैसे कि यदि एक 
घोड़ा मोल लिया जाने तो क्षणिकवादी के मत में परीक्षा करके 
मोल लेना असस्भव है; क्योंकि जिस क्षण में घोड़े को देखा था 
तब और घोड़ा था, जिस क्षण में हाथ लगाया तव और था, 
हुबारा देखा तव और हुआ, इस कारण कोई पाये हो दी नहीं 
सकता। अत्एब जिसके लिये दृष्टांव न दो बह ठीक नहीं; 
इसलिये बन्धनादि ज्षणिक नहीं वरन्‌ स्थिर हैं और प्रमाण 
देते हैं-- 

श्रुतिन्यायविरोधाय ॥ ३६ ॥ 
अर्थ--यह कहना कि जगत्‌ एकक्षण रहता है श्रुति अर्थात्‌ बेद 

और न्याय अर्थात्‌ तक से स्वधा विरुद्ध है, जेसा कि लिखा है--- 
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'सदेव सीम्येदसम्न आसीत! 
अर्थ--है सौम्य | इस जगत्‌ से पहिले भी सतत था अर्थात्‌ 

जगत्‌ का कारण था। 
तम एचेदमत्र आसीत' 
अर्थ--इस रृष्दि से पद्िले यह जगत्‌ तमोरूप अर्थात्‌ नाम- 

रुपज्ञान जो काये में है इनसे पृथक सतरूप या और न्याय से 
इसलिये विरुद्ध है कि असत्‌ से सत्‌ किसी प्रकार दो नहीं सकता, 
इस कारण यद्द वन्धनरूप दुःख न तो क्षणिक है, त्रिता कारण 
ही है। और प्रमाण लीजिये-- 

चष्टान्तासिद्धेश् ॥ ३७॥ 
अथ--च्णिक सें जो दीपशिखा का दृष्टांत दिया वह अयुक्त 

है, क्‍योंकि क्षण ऐसा सूचम काल है कि जिसकी इयत्ता 
( अन्दाज़ा ) नहीं हो सकती और न उसकी कुछ इयत्ता ( तादाद ) 
और प्रत्यक्ष में दीपशिखा कई क्षण तक एक-सी बरावर 

रहती है, यह कथन भी सर्वथा अयुक्त है और क्षशिकवादियों 
के मत में एक दोप यह भी होगा कि कारण और कार्यभाव 
नहीं हो सकेगा और जब काय्ये कारण का नियम न रहा तो 
किसी रोग की औपघ जो निदान अर्थात्‌ कारण के ज्ञान 
को जानकर उसके विरुद्ध शक्ति से की जाती है नहीं हो सकेगी 
और संसार में जो घट कारण सृत्तिका को माना जाता 
स्वथा न कह सकेंगे ; क्योंकि जिस क्षण में सृत्तिका घट का 
कारण है वह क्षण अब नष्ट हो गया और यह कहना सर्वथा 
अयुक्त है कि सत्तिका घट का कारण नहीं ; क्‍योंकि बिना कापण 
जाने घट बनाने सें कुज्ञाल की प्रवृत्ति नहीं होती और यदि दोनों 

': की अर्थात्‌ सृत्तिका और घट की उत्पत्ति एक ही क्षण में मानें 
तो दोष होगा-- 
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: थुगपल्लायसानयोनन कारय्येकारणभावः ॥ रे८ ॥ 
अथे--जो पदार्थ एक साथ उत्पन्न होते हैं उनमें काये-कारण 

भाव नहीं हो सकता ; क्योंकि ऐसा कोई दृष्टांत लोक में नहीं है, 
जिसमें कार्य-कारण की उत्पत्ति एक साथ ही हो। यदि क्षणिक- 
बादी यह कहें कि सत्तिका और घटक्रम से हैं, पदहिले मृत्तिका 
कारण फिर घट कार्य उत्पन्न हो गया तो इसमें भी दोष है। 

पूर्वापाये उत्तरायोगात्‌ ॥ ३६ ॥ 
अथे--इस पत्त में यह दोष होगा कि पूर्व क्षण में मृत्तिका 

उसन्न हुई, दूसरे चाण में नष्ट हुई, तव पीछे उससे काय्येरूप घट 
क्योंकर उत्पन्न दोप्कता है? इसलिये जबतक उपादान कारण न 
माना जाय तबतक काय्ये की उत्पत्ति नहीं होसकती। अतएव 
काय्ये-कारण भाव क्षशिकवादियों के मत से सिद्ध नहीं हो सकता | 

उ०--तड़ावे. तदयोगादुभयव्यभिचारादपि 
न॥ ४० ॥ 

अथ--कारण फी विद्यमानता से और काय्ये के साथ उसका 
सम्बन्ध न सानने से दोनों दशाओं में व्यभिचार दोप होने 
से कारण-काय्ये का सम्वन्ध नहीं रहता। जब काय्ये बनता था 
तब तो कारण नहीं था और कारण हुआ तब कार्य बनाने का 
विचार नहीं, अतएवं ज्षणिकवादियों के मत में काय्येन्कारण का 
सस्वन्ध किसी प्रकार हो नहीं सकता । 

प्र०--जिस प्रकार घट का निमित्त कारण कुलाल पहिले से 
ही माना जाता है. यदि इसी भाँति उपादान कारण भी साना जावे 
तो कया शह्ढा है 

ड०--पूर्व भावमात्रे न नियमः॥ ४१ ॥ 



( १६ ) 

अआर्थ--यदि कारण को नियत न मानकर पूर्वभावमात्र.ही माना 
जाने तो यह नियम न रहेगा कि मृत्तिकां ही से घट बनता है और 

वायु से नहीं बनता; क्योंकि ज्षणिकवादी किसी विशेष कारण को 
भाव से तो सानते नहीं, किन्तु भाव ही मानेंगे। अतएव उपरोक्त 

दोप बना रहेगा और मिमित्त कारण और उपादान का अन्तर भी 

सालम नहीं दोगा और लोक में उपादान कारण और निमितत 

कारण का भेद निश्चित हैं, इसलिये ज्णिकवाद ठीक नहीं। 

प्र--जो कुछ संसार में है, सब्र मिथ्या दी है, और संसार 

में होने से वन्धन भी भिध्या है, अतएव उसका कारण 
की कोई आवश्यकता नहीं, वह स्वयम्‌ नाशरुप है ! 

उ०--म विज्ञानमाज् वाह्मप्रतीते! ॥ ४२ ॥ 
अर्थ--इस जगत्‌ को केवल सिश्याज्ञान या विज्ञानमात्र- नहीं 

कह सकते ; क्योंकि ज्ञान आत्वरिक अर्थात्‌ सीचर दी दोता दै 
और जगत्‌ बाहर और भीतर दोनों दशाओं में प्रकट है। 

प्र०--जब दस बाहर किसी पदार्थ के भाव को मानते ही 
नहीं केवल भीतर के विचार ही मनोराज्य का सष्टि की भाँति 
सालूम होते है ! 5 

उ०--तड्ावे तद्भवाच्छूस्यं तहिं ॥ ४३ ॥ 
: अर्थ--बदिं तुम जगत्‌ को बाह्य व सानो केवल भीतर ही . 

सानोंगे तो इस दीखते हुए संसार में विज्ञन का भी अभाव 
मानना पड़ेगा और जगत्‌ को शून्य कहना पढ़ेगा। इसका कारण 
यह है कि प्रतीति विषय का साधन करने वाली होती है, इसलिये 
यदि वाह्म प्रतीत जगत्‌ का साधन न करे तो विज्ञाल प्रतीत भी - 
विज्ञान को नहीं सिद्ध कर सकती, इस हेतु से बिज्ञानवाद सें 
शुन्यवाद होजायगा । ् ५ 

प्रं०--अब शुन्यवादी मास्तिक अपनी दलील देता है 
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. शून्य॑ तत्वं, भावों विनश्यति पस्तुधमंत्वाहि- 
नाशस्य ॥ ४४ ॥ 

अर्थ--जितने पदाथ हैँ सब शून्य हैं, और जो कुछ भाव 
हैं, चह सब नाशवाब हैं, और जो विनाशी है वह स्वप्न की 
भांति मिथ्या है। इससे सम्पूर्ण वस्तुओं के आदि और अंत का 
तो अभाव सिद्ध दी होगया। अब रहा केवल मध्यभाग सो यथार्थ 
नहीं-तब कौन किस को बाँध सकता है ? और कौन छोड़ सकता 
है? इस हेतु से बनन्‍्ध मिथ्या ही प्रतीत होता है। विधमान 
वस्तुओं का नाश इसलिये है कि लाश होना बस्तुमान्र का धर्म ह्दै। 

इस शून्यवादी के पूर्वपक्त का खण्डन करते हैं। 

उ०--अपवादमाज्रम बुद्धानाम्‌॥ ४४ ॥ 
अथे--'जो छुछ भाव पदाथ हैं वह सथ नाशबान हैं, यह 

कथन मूर्खों का अपवादसात्र है; क्योंकि साशमात्र वस्तु का 
स्वभाव कहकर, नाश में कुछ फारण न बताने से जिन पदार्थों 
का कुछ अवयव नहीं है उनका नहीं कह सकते। इसका हेतु 
यह है कि कारण में लय हो जाने को ही नाश कहते हैं, और 
जब निरवयव वस्तुओं का कुछ कारण न माना तो उनका लय 
किसी सें न होने से उनका नाश तन हो सकेगा। इसके सिवाय 
एक और भी दोप रहेगा कि हर एक काये का अभाव लोक में 
नहीं कह सकते ; जैसे--“घट टूट गया,” इस कहने से यह ज्ञात 
होगा, कि घट की दूसरी दशा हो गई; परन्तु घटरूषी काये तो 
बना ही रहा। आकृति को इस हेतु से सावा कि वह एक 
घट के हूट जाने से दूसरे घों में तो रहती है । 

अब तीनों लक्षणों का खण्डन करते है, अर्थातू-विज्ञानवादी 
जणिकवादी और शूल्यवादी | 
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उभयपच्षसमानझेसत्वादयमपि ॥ ४५ ॥ 
अ्र्थ--जिस प्रकार ह्णिकवादी और विज्ञानवादी का भत 

प्रत्यमिक्ञादि दोप वाह्म प्रतीति से खण्डित हो जाता है, इसी प्रकार 
शुन्यवादी का मत भी खण्डित हो जाता है; क्योंकि उस दशा में 
पुरुपार्थ का बिलकुल अभाव हो जाता है। यदि यह्‌ पट्दो कि 
शुन्यवाद करमे पर भी पुरुषाय तो स्वीकार करते है, तो वह भी 
मानना अयुक्त होगा। 

अपुरुषाधथत्वसुमयथा ॥ ४७ ॥ 
अथे--शुन्यवादी के मत में पुरपार्थ अर्थात्‌ सुक्ति नहीं हो 

सकती, क्योंकि जब दुःख है ही नहीं केवल शून्य ही है तो 
उसकी निश्वुत्ति का उपाय क्‍यों किया जावे और सुक्ति भी शूत्य 
हो होगी उसके लिये साधन भी शून्य दी होंगे, तो ऐसे शूत्य 
पदाथ के लिये पुरुपार्थ भी शूल्य द्वी होगा। अतएव शून्यवादी 
का संत किसी प्रकार भी शान्तिदायक नहीं और न उससे मुक्ति 
हो सकती है। 

न गतिविशेषात्‌ | ४८॥ 
अर्थ--गति के ३ अर्थ हैं--ज्ञान, गमन, प्राप्ति यह तीनों 

बन्धन का हेतु नहीं होते । पहिले जब कहा जाबे कि श्ञात्र विशेष 
- से बन्धन छोता है । ज्ञान तीन अकार का है--प्रादिभासिक, व्याव- 

हारिक, पारसार्थिक । यदि कहा जाबे कि ग्रातिभासिक सत्ता के 
ज्ञान से बन्धन होता है तो यह कहना ठोक नहीं, क्योंकि 
प्रातिभाविक सत्ता का ज्ञात इन्द्रिय और संस्कार-दोष से उत्पन्न 
होता है, परन्तु आत्मा में न इन्द्रिय है न संस्कार है; इसलिये 
जिसका कारण है ही नहीं उसका छाये फैसे हो सकता है। और 
रहा व्यावहारिक ज्ञान, सी तो बद्ध अवस्था को छोड़ रहता ही 
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नहीं, वह वनन्‍्ध का फारण किस प्रकार हो सकता है। और 
पास्मार्थिक ज्ञान तो मुक्ति का हेतु है बह वन्‍्ध का कारण क्योंकर 
हो सकता है, अतएव ज्ञानविशेष से बन्ध नहीं होता। दूसरा 
गमन शरीरादि सें होता है, वह जीव का स्वाभाविक धर्म होने से 
बन्ध का हेतु नहीं हो सकता । 

तीसरा श्राप्ति, सो प्राप्त होने वाले दो पदार्थ है--एक पद्म, 
दूसरी प्रकृति, सो यह दोनों व्यापक होने से जीव फो सववदा 
प्राप्त, सद्ैय रहनेवाली वस्तु से सदैव सम्बन्ध, उससे भी बद्ध 
नहीं हो सकता, अतएव गतिविशेष से वन्ध नहीं होता । 

निष्कयरप तदसम्भवात्‌ ॥ ४६ ॥ 
अर्थ--क्रिया से शुत्य जड़ प्रकृति में भी गति असम्भव है 

और व्यापक ब््ा में भी गति असम्भव है, और यदि जीव को 
गति पर विचार किया जावे तो प्रश्न यह उपस्थित होगा, कि 
जीव विभु है अथवा मध्यम परिणामवात्ा है अथवा अरु है ( 
यदि विश्वु मानलें तो गति हो नहीं सकती । यदि मध्यम परिणाम- 
वाला मानलें तो यह दोष होगा । 

प्र०--क्या आत्मा अंगुष्ठमात्र नहों है ? यदि अंगुप्ठमात्र 
है तो उससें गति इत्यादि सम्भव है। यदि विशु है तो जाना हो 
ही नहीं सकते ? 

उ०--सूतेत्वादू घटादिवत्‌ समानधर्मापत्ता- 
वपसिद्धान्तः ॥ ५० ॥ 

अथ--आत्मा के भूत्तिमान्‌ होने से घटादिकों की भाँति 
सावयव इत्यादि दोष आजायेंगे और सावयव होने से संयोग 
वियोग अर्थात्‌ उत्पत्ति और नाश भी मानना पढ़ेगा। जोकि 
आत्मा नित्य है, इसलिये मूर्तिवाला नहीं हो सकता और जब 
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सूर्ततिवाला नहीं तो उसमें इस प्रकार की गति भी नहीं मानी 
जा सकती। अतएवं आत्मा को मूर्त्तिवाला मानना सिद्धान्त 
का खण्डन करना है। 

गतिश्रुति रप्युपाधियोगादाकाशवत्‌ ॥ ४१ ॥ 
अथ्थ--शरीर के सव अवयवों में जो गति है अर्थात्‌ दूसरे 

शरीरों में जो गमन है वह सूक्ष्म शरीर रूप उपाधि के कारण 
है, अर्थात्‌ तब तक सूच्म शरीर न हो तव तक एक शरीर 
छोड़ कर दूसरे शरीर में नहीं जा सकता, जैसे--आकाश घट 
की उपाधि से चलता है, क्‍योंकि घट में जो आकाश है जहाँ 
घट जायगा साथ हो जायगा। 

प्र०--सूक्रम शरीर किसे कहते हैं ! 
उ०--पंच प्राण, पंच उपग्राण, पंच ज्ञानेन्द्रिय, मन, अहंकार ; 

इन सबके समूह का नाम सूक्ष्म शरीर है। 
प्र--क्या यह जीव से बिलकुल प्रथकू हैं ! 

3०--६ाँ, विलकुज्ञ पृथक्‌ हैं। 
4४०--तो पहिले-पहल जीव किस प्रकार इस शरीर को 

धारण करता है ९ 
उ०--पहिले साकिल्पिक सृष्टि में आता है, फिर उसका जब 

सूह््म शरीर से सम्बन्ध हो जाता है, तब दूसरे शरीरों में जाता 
है। यदि सम्बन्ध न हो तो नहीं जाता । 

न कर्म्मंणाप्यतद्धम॑त्वात्‌॥ ५२॥ 
झथ--फर्म्म से भी बन्धन नहीं होता, क्योंकि वह भी शरीर 

सद्दित आत्मा में होता है और शरीर सुख दुःख भोगने से 
इोता है। इसलिये फंस्म से पहिले शरीर का होना आवश्यक 
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है और शरीर होने से बन्धत भी है, उसके उत्पन्न होने की 

आवश्यकता नहीं । 

अतिप्रसक्तिरन्यधम्मत्वे॥ ५३ ॥ 

अर्थ--यदि और के धर्म्म से और का बन्धन मान लछेतो 
मियम हूंट जायेंगे ; क्योंकि उस अवस्था में बद्ध पुरुष के पाप 
से युक्त बन्धन में आजायेंगे, जो असंगत है। 

नि णादिश्रुतिविरोधश्ेति ॥ ५४ ॥ 
श्र्थ--यदि उपाधि के बिना पुरुष का बन्धन साना जावे 

तो जिन सूत्रों में जीव को साक्षिर्प और निगुण बतलाया 
है उनमें दोप आ जायगा; इसलिये जीव स्वभाव से गद्ध है, 
म॑ मुक्त है, वरन्‌ यह दोनों औपाधिक धरम हैं । प्रकृति संसर्ये 
से बद्ध हो जाता है. और परमात्मा के संसर्ग से मुफ्त द्वो जाता 
है। यथार्थ में जीव सुख दुःख से प्रथक और तीनों तारों से 
किनारे साहिरूप है।इस सूत्र में इति शब्द कहने से वन्‍्धन 
के कारण परीक्षा समाप्त कर दी गई। 

प्र--जब दुःख स्वाभाविक भी नहीं और नेमित्तिक भी 
नहीं वो प्रतीत फैसे होता है ? 

छउ०--जीव को अह्पक्ञता और प्रकृति संस से वन्धन को 
प्रतीति होती है। चूँकि संसर्य नित्य है, इसलिये नेमित्तिक नहीं 

कहला सकता, और वन्ध संसर्ग से उत्पन्न होनेवाले 
अवचिवेक से प्रतीत होता है, इस कारण स्वाभाविक नहीं 
कहल्ा सकता । अत्तृणव अविवेक दी इसका कारण है। 

प्र--जव तुम प्रकृति के योग से बन्धन सानते दो और 

प्रकृति भी काल और दशा की नाईं स्वंव्यापक है, तो उसके 
थोग से बन्धन किस प्रकार हो सकता है 
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उ४०--तयोगो5प्यविवेकान्न समानत्वम ॥ १५॥। 
अर्थ--प्रकरति का योग भी अविवेक से दवा है, इस- 

वास्ते यह काल और दशा के समान नहीं। 
प्र०--अविवेक किसे कहते हैं 

8४०--यहू जानना कि यह वस्तु हसारे वास्ते ल्ाभदायक्ष है 
अथवा द्वानिकारक, उसको अविचेक कहते हैं । 

प्र०-इस अविवेक का कारण क्या है ? 
उ०--जीव की अल्पन्नता द्वी अविवेक का कारण है ! 
प्र०--क्या वह जीव की अल्पज्ञता जीव का स्वाभाविक गुण 

है झ्थवा उसका भी कोई कारण है 

उ०--उसका कोई कारण नहीं । 
प्र०--जब अल्पन्षता स्वाभाविक गुण है, और स्वाभाविक का 

लाश .हो नहीं सकता, बस फारण रहा, तो कार्य-वन्धन सदैव 
रहेगा १ 

3०--जिस प्रकार वायु स्वभाव से उष्ण, शीत से अलग है, 
ऐसे द्वी जीव वन्धन मुक्ति से प्रथकू है। यह दोनों गुण नेमित्तिक 
हैं, इसलिये प्रवाह से अनादि हैं, और स्वरूप से साढ़ि होते हैं । 

नियतकारणात्तदुच्छित्तिध्चान्तवत्‌॥ ५४६ ॥ 
अर्थ--जिस प्रकार सनद अन्धकार से जो सीप में चाँदी का 

ज्ञान या रब्जु में सपप का ज्ञान है, उसके नाश करने का नियत 
उपाय है, अर्थात्‌ प्रकाश का होना ; किन्तु प्रकाश के बिता किसी 
अन्य उपाय से यह अज्ञान नष्ट नहीं हो सकता ] इसी प्रकार 
झविवक से उत्पन्न होनेवाला जो बन्धन है, उसके नष्द करने 
के उपाय विवेक अर्थात्‌ पदार्थ के स्व॒रूप का यथार्थ ज्ञान है| 
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प्रधानाविवेकादन्याविषेकस्प तद्धाने हानम्‌ ॥ १७ 
अर्थ--जीव में प्रधान 'अर्थात्‌ प्रकृति के अविवेक अर्थात्‌ 

पदार्थ ज्ञान फे व होने से और कारण आदि से पदार्थों का 
अज्ञान होता है। आशय यह कि बन्धन का फारण जीव की 
आर्पक्षता है, क्‍योंकि जीव अपनी स्वाभाषिक अल्पक्षता से 
प्रकृति का विवेक नहीं रखता, जिससे प्राकृतिक पदार्शों में 
मिथ्या ज्ञान उत्पन्न होता है, और मिथ्या ज्ञान से शगद्वेप 
और राग-हेप से प्रवृत्ति उत्पन्न होती है, और उससे वन्धन 
अर्थात्‌ तीन पकार का हुःख उत्पन्न होता है, और जिस समय 
प्रकृति का सिथ्या ज्ञान सष्ट दो जाता है. तव प्रकृति के पदार्थों 

, की अविवेक दूर दोकर दुःख रूप वन्धन से छठ जाता है । 

वाड मात्र नतु तत्व॑ं चित्तस्थिते! ॥ ५८ ॥ 
. आर्थ--दुःखादि को चित्त में रहनेवाला होने से उनका पुरुष 
में कथनमात्र ही है; जैसे--लाल डॉँक के लगाने से अँगूठी का 
दीरा लाल मालस होता है, ऐसे जीव मन के हुःखी होने से ढुःखी 
मालस होता है, और मन के सुखी होने से सुखी मालस होता है, 
वास्तव में सुख दुःख से प्रथक्‌ है। 

प्र०--यदि इस भाँति दुःख कथनमात्र ही है, तो युक्ति से 
भी दूर हो जायगा, उसके लिये विवेक की क्या आवश्यकता है, 
इसका उत्तर अगले सूत्र में देते हैं 

युक्तितोष्पि न बाध्यते दिल सूढ़वदपरोक्लाइते ५६ 
अथ--इस फेवल कथनसात्र दुःख का भी युक्ति से नाश 

नहीं हो सकता, विदा अपरोक्त ज्ञान के। जेसे किसी मनुष्य को 
पूवे दिशा में उत्तर का अ्रस हो जाबे तो जब तक उसे पूर्व और 
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उत्तर दिशा का भली-भाँति ज्ञान न हो जाबे, तब तक यह भ्रम 
जा ही नहीं सकता ; इस कारण विवेक की आवश्यकता है, और 
सूत्र में भी दिखलाया गया है, कि जब तक दिशा का प्रत्यक्ष 
न हो जावे तब तक अमनिवृत्ति नहीं हो सकती; इसलिये जब 
तक प्रकृति और पुरुष के घमम का ठीक मिश्वय करके अक्नति से 
निवृत्ति और पुरुष को प्राप्ति न हो तब तक दुःख दूर भी 
न होगा। . 

उ०--अचाक्तषुपाणामलुमानेन बोधी- धूमावि- 
सिरिव बह ने! ॥ ६० ॥ 

अर्थ--प्रकृति पुरुष अर्थात्‌ जीबात्मा, परमात्सा और प्रकृति 
का दो प्रत्यक्ष नहीं है, अठुमान से ज्ञान होता है। . 

भु०--कया यह मक्ति प्रत्यक्ष नहीं १ । 
उ०--नहीं, ग्रत्युत जो प्रत्यक्त है चह विक्नति है, अर्थात्‌ प्रकृति 

का परिणाम है। 
प्र--सूत्र में तो पुरुष शब्द है, तुम इससे जीबात्मा और 

परमात्मा किस प्रकार लेते हो ९ है 
उ०--शरीर में रूने से जीवात्मा और संसार में व्यापक 

होने से परमात्मा पुरुष शब्द से लिये गये और न्याय में आत्मा 
और सांख्य में पुरुष शब्द एक ही अथ के बतलानेवाले हैं। 

सत्वरजस्तमसां सास्यावस्था, प्रकृति: पक्लेम- 
हान्‌, महतः्हंकरोःहंकारात्‌ पश्वतन्मान्रास्यु सयमि- 
न्द्र्यं तन्माज्रेम्यः स्थूलभूतानि पुरुष इति पंचर्चिश- 
तिगु ण। ॥ ६१ ॥ 
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अर्थ--सत्वगुण प्रकाश करनेवाला, रजोगुण न अकाश और 
न आवरण करनेवाला, तमोगुण आवरण करतेवाला। जब यह 
तीमों गुण समान रहते हैं, उस दशा का नाम प्रकृति है; क्योंकि 
वर्तमान दशा में सत्वगुण, तमोगुण का परस्पर विरोध है। इस 
समय जिस शरीर में सत्त्वगुण रहता है, वहाँ तमोगुण का वास 
नहीं और इसी तरह जहाँ तमोगुण का निवास है पहाँ सत्वगुण 
नहीं; परन्तु कारण अर्थात्‌ परमाणु की दशा में एक दूसरे के 
विरुद्ध नहीं कर सकते, उस समय पास ही पास रह सकते हैं। 
अब उस प्रकृति से महत्तत््व अर्थात्‌ मन उत्पन्न होता है और 
मन से अहक्लार और अहड्लार से पंच सूक्म तन्मात्रा या रूप 
रस, गंध, स्पर्श और शब्द उत्न्न होते हैं, उनसे पाँच ज्ञानेन्द्रिय 
और पाँच कर्मेन्द्रिय उत्पन्न होते हैं, और पद्नतन्मात्राओं से पाँच 
भूत अर्थात्‌ पृथिवी, अप, तेज, वायु, और आकाश होते हैं, 
ओर जब इनसे पुरुष अर्थात्‌ जीव और नह्म मिल जाता है तो 
२४ गुण कहलाते हैं। 

प्र०--अनेकत पुरुषों ने महत्त्व का अथ बुद्धि किया है, तुम 
परम! किस प्रकार लेते हो ९ 

उड०--बुद्धि जीवात्मा का गुण है| जीव के सत्य होने से वह 
नित्य है, वह प्रकृति का काय्ये नहीं और मन सूच्म अन्य का 
विकार है, अतएव मन ही लेना चाहिये । 

प्रण--मन की इन्द्रियों में गणना की जाती है, अतएवं सिन्न 
करने से चुद्धि का ही प्रयोजन प्रतीत होता है ९ 

उ०--यदि १० इन्द्रियों में १९ चां मन भी लिया जाय तो 
तुम्हारी संख्या द्दी अशुद्ध दो जायगी, इस हेतु से महत्त्व का 
अर्थ मन ही है। 
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स्पूलात्‌ पश्चतन्मात्राय ॥ ९२ ॥| 
अर्थ--इन पांच प्रकाशवान्‌ तत्वों से उन सूद्म तन्मात्रों का | 

अनुमान होता है, जिस अकार काय्ये को देखकर कारण का 
अतुमान होता है; जैसे लिखा है-- 

कारणगुणपूर्वक काय्य गुणों दृष्ठः ॥ 
अर्थ--कार्य्य के गुणों के अछुसार कारण और कारण के 

अनुसार काय्ये के गुणों का अजुमान होता है। 
इसी प्रकार यहां काय्ये तत्त्वों को देख कर कारण तन्मात्रा 

का ज्ञान हो जाता है। 

चाद्याभ्यन्तराभ्यां तैश्चाहड्ञारंस्थ ॥ ९३ ॥ 
अथे--बाइर की और आश्यन्तरीय इन्द्रियों से पद्म तस्मात्रा 

रूप काये का ज्ञान दोकर उसके कारण अदृद्स्‍ार का भी ज्ञान 
होता है, क्योंकि स्पर्शादे विषयों का ज्ञान समाधि और सुषुप्ति 
अवस्था में जबकि अहड्लार रूप बृत्ति का अभाव द्ोता है नहीं 
होता, इससे शत्ुमान होता है कि यह इस वृत्ति से उत्पन्न होते 
हैं, अर्थात्‌ अहक्लार के कारये हैं और अहछ्लार इनका कारण 
है; क्योंकि यद्द नियम है कि जो जिसके बिना पेदा न हो सके 
बह उसका कारण होता है, और भूत बिना अहड्डार के सुधुप्ति 
अवस्था में दृष्टिगत नहीं होते, अतएव यही उनका कारण 
अनुमान से पतीत द्वोता है 

तेनान्तःकरणस्थ ॥ ६४॥ 

अर्थ--और अहक्लाररूपी कार्य्य से उसके कारण अन्तःकरण 
का अज॒सान होता है, क्योंकि प्रथम मन में वस्तु की अस्तित्व का 
निश्चय करके उसमें अहक्ृकार किया जाता है, अर्थात्‌ उसे अपना 
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मानते हैं। जिस समय त्तक वस्तु की अस्तित्व का निश्चय न हो 
तब तक उसमें अभिमान नहीं होता है, अर्थात्‌ में हूँ, और यह 
मेरा है, यह ज्ञान जवतक अपने-अपने और चीज़ को अस्तित्व 
का ज्ञान न हो, किस तरह दो सकता है ( 

तत+ प्रकृते! ॥ ६५ ॥ 
अर्थ--और उस मन से प्रकृति, जो मन का कारण है, उसका 

अनुमान होता है, क्योंकि मने मध्यम परिणाम वाला दोने से 
कार्य्य है और भअत्येक काये का कारण अवश्य होता है ; 'मब मन 
का कारण प्रकृति के अतिरिक्त और कुछ दो नहीं सकता । क्योंकि 
पुरुष तो परिणाम रद्तित है, और मन का शरीर को तरह मध्यम 
परिणामवाला द्ोना श्रुति, स्मृति और युक्ति से सिद्ध है; क्योंकि 
सन, सुख-दुःख और मोद्द धर्मवाला है, इस वासस्‍्ते उसका क्रारण 
भी मोह धपाला होना चाहिये। दुःख परतन्त्रता का नाम है, 
और पुरुष की परतन्त्रता हो नहीं सकती | परतन्त्रता केबल जडढ 
प्रकृति का धर्म है और उसका कांय्ये मत है । 

संहतपराथत्वात्‌ पुरुषस्य ॥ ९५ ॥ 
श्र्थ--प्रकृति के अचयवों की संहृति सबंदा दूसरे के वास्ते 

होती है, अपने लिये नहीं । इससे पुरुष का अनुमान होता है; 
क्योंकि मन आदिक जो अक्नति के काय्ये हैं, उन से पुरुष की लाभ 
होता है। मत आदिक अपने लिये कुछ भी नहीं कर सकते, 
और जितने शरीर से लेकर अन्न, बस्तर, पात्रादि प्रकृति के विकार 
हैं, उन से दूसरों का ही उपकार होना है, और पुरुष की क्रिया 
का भोग पदाथ नहीं है; क्योंकि उपनिपद्‌ में लिखा है “नवाशरे 
सर्वश्य काम[य सर्वश्रियंभवति नतुकामायसवंग्रियंभवति?--अर्थातू 
सस्पूर्ण वस्तुओं के उपयोगी होने से सब वस्तुएँ प्यारी नहीं, 

का 



( रेप) 
किन्तु आत्मा के उपयोगी होने से सब वस्तुएँ प्यारों प्रतीत 
होती हैं। 

प्र--क्या अकृति का कोई कारण नहीं है, ब्रह्म को कारण 
सुना जाता है १ 

उ०-मरह्म जगत्‌ का निमित्त-कारण है। प्रकृति का उपादान 
कारण नहीं। 

प्र०--अक्ृति को क्‍यों अकारण भावते हो ? 
उ०--समूले सूला भावादूसूल सूलम्‌॥ ९७॥ 

(९ अथ --४२ तत्खों का मूल उपादाव कारण प्रकृति है, और 
भूल अर्थात्‌ जड़ की जड़ नहीं होती, इसवास्ते मूल बिना मूल के 
ही होता है। ] 

#०--अकति को मूल क्‍यों मानते हो ? 
5०--यदि मूल का भूल मानोगे, तो उसके मूले की भी था- 

चश्यकता होगी । इस प्रकार अनवस्था आजायगी | 
अ०--जैसे घट का कारण सृत्तिका है, और शत्तिका का कारण परमागु है 
उ०--पारम्पर्येल्प्येकत्न॒ परिनिष्ठेति संज्ञा- 

सातअम्‌ ॥ ६८॥ फ 
कारणों की पसुपरा के विचार से परमाणु ही घट का कारण 

है, उत्तिका तो नाममात्र है! 
समानः पक्ृतेद्यो! ॥ ६६ ॥ 
घट और सृत्तिका के साथ ग्रह्मति का समान सम्बन्ध है, अर्धात्‌ परम्परा से प्रकृति ही घट और पृत्तिका का कारण है, और लिरवयब होने से लित्य है, उसका कोई कारण नहीं। 
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अधिकारित्रविध्यास्ननियमः ॥ ७० ॥ 
यद्यपि प्रकृति सबका उपादान कारण है; परन्तु प्रत्येक 

काय्ये सें जो तीन प्रकार फे कारण माने जाते हैं. अथात्‌ के १ 
उपादान, २ निमित्त, और ३ साधारण--इन की भी व्यवस्था न 
रहेगी, क्योंकि जब कुम्हार मिट्टी दृण्डादि का कारण प्रकृति ही 
ठहदरी, तो इस तीन कारणों को 'अनावश्यकता होने से बहुत 
गोलमाल हो जायगा । इस में हेतु यह है, कि फिर फोई भी किसी 
का निमित्त व असाधारण कारण न रहेगा, अतएन जहाँ-जहाँ 
कारणत्व कहा जाय, वहाँ-बह्०ँ प्रकृति को छोड़कर कहना चाहिये, 
क्योंकि प्रकृति तों सबका कारण है ही, उसके कहने की कोई 
भी थावश्यकता नहीं है; जैसे--कुम्हार के पिता को घट का कारण 
कहना अनावश्यक है, क्‍योंकि बह तो श्रन्यथा सिद्ध है। यदि 
वही न होता तो कुलाल कहां से आता १ परन्तु घट के बनने में 
कुल्ञाल फे पिता की कोई भी आवश्यकता नहीं है, ऐसा ही नवीन 
नैयायिक भी मानते हैं, कि कारणत्व प्रकृति को छोड़कर फहना 
चाहिये । 

8 १ उपादान कारण, जैसे घट का मृत्तिका। २ निमित्त 
कारण, जैसे घट का कुलाल ! ३ साधारण, जेसे घट फे दण्ड आदि'। 

महदाख्यमार्य कार्य्य तन्मनः॥ ७१ ॥ 
अर्थ--पअकृति का पहिला काये महत्‌ है, और वह मन 

कहलाता है। मन से अहह्लारादि उत्पन्न होते हैं, मन की 
उत्तत्ति ६१ सूत्र में फदचुके हैं । 

चरमो5हझ्लार; ॥ ७२ ॥ 
आर्थ--और प्रकृति का दूसरा कांये अहक्लार है। इन 

तीनों सूत्रों का अभिप्राय यह है कि यदि प्रकृति को कारणत्व 

| 
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कहा जावे, तो केवल इन्हीं दो कार्यों का कहना अन्य कार्यों 

का कारण महदादि को कहना चरहिये। इसी बात को अगले 

स॒त्रों से स्पष्ट करते हैं | 

तत्कायत्वमुत्तरेषाम्‌ ॥ ७३ ॥ 
धअर्थ--महत्‌ और अहृद्भार को छोड़ वाक़ी सब प्रकृति 

के कार्य नहीं, किन्तु उनके कारण महदादि हैं। 
प्र०--जब तुमने पद्िले इसको प्रकृति का काये कहां, 

अब उसे अलग करते हो, कि औरों को मह॒दादिकों का कार्य 
कहना चाहिये । अब यहाँ यह सन्देद्द होता है, कि पहिले प्रकृति 
को सबका कारण कहसुके। अब मह॒दादिकों को क्‍यों कारण 
कहते हैं ! तो इसका उत्तर यह है कि-- 

उ०--आदयदहेतुता तद्द्वारा पारम्पर्येडप्यणुवत्‌ ७४ 
अर्थ--जिस प्रकार परम्परा सम्बन्ध से घटादि के कारण 

अशु माने थे, उसी भाँति परम्परा सम्बन्ध से महदादिकों का 
कारण भी प्रकृति ही है, अतए्य कुछ दोप न रहेगा। 

पूर्वभावित्वे हृयोरेक्तरस्थ हानेःन्यतरयोगः ७४ 
अर्थ--पहिले होने में एक यह भी युक्ति है, कि काये नाश 

होकर कारण में मिल जाता है, और अन्त में सब काये पदार्थ 
प्रकृति में लय हो जाते हैं। 

यदि कोई शक्कर करे कि जब प्रकृति और पुरुष दोनों कार्य 
जगत्‌ से पहिले थे, तो अकेली कृति को क्यों कारण माता 
जाबे ? इसका उत्तर यह है कि पुरुष परिणामी नहीं और उपादान 
कारण का परिणाम ही काये कहलाता है, और पुरुष के 
अपरिणामी होने में १५-१६ के सूत्र अ्रमाण हैं। यदि प्रकृति 
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सम्बन्ध से प्रकति द्वारा पुरुष में परिणाम भानें और दोलों को 
कारण मानें हो घथा गौरव होगा । 

प्रण--कारण से उपादान-कारण का क्‍यों अहण करते हो 
निमित्त को क्यों नहीं लेते ९ 

उ०--उपादान-कारण के गुण ही काये में रहा करते हैं। 
हमें जगतू में जिस आनन्द की खोज है, यदि बह जगत्‌ के 
कारण में होगा तो मिलेगा अन्यथा पुरुषार्थ निरर्थक जायगा; 

लिये विवेक के लिये उपादान कारण की ही आवश्यकता है । 
प्र०-अ्रकृति एक-देशी है वा व्यापक ! 

परिच्छिन्त॑ न सर्वोपादानम ॥ ७९ ॥ 
उ०--एक-देशी और अनित्य पदार्थ सथे जगत्‌ का उपादान 

कारण नहीं हो सकते ; क्योंकि अनित्य पदार्थ को काये होने से 
स्वयम्‌ कारण की आवश्यकता है। 

प्र०--एक देशी पदाथ की उत्पत्ति में क्‍या प्रमाण है ? 

उ०--तदुत्पत्तिश्रुतेश्श ॥ ७७ ॥ 
अतित्य और एक-देशी पदार्थों की उत्पत्ति श्रति में मानी 

है और जिसकी उत्पत्ति है उसका विनाश अवश्य होगा। 
प्र०--अविद्या सम्बन्ध से जगदुतपत्ति है, इस में क्या दोष 

है ! इसका उत्तर महात्मा कपिलजी यह देते है। 

नावस्तुनो वस्तुसिद्धिः ॥ ७८॥ 
उ०--जो अविद्या द्रव्य नहीं है केवल गुण मात्र है या कोई 

चरतु नहीं है, उस से यद्द जगतू जो द्रव्य और वस्तु है, किस प्रकार 
उत्पन्न होसकता है ? क्योंकि शुण द्रव्य का एक अचयव होता है। 
एक अवयव से अवयदी की उत्पत्ति नहीं हो सकती और न 
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अभाव से भाव की उत्पत्ति होती है; जैसे--मरुष्य के सींग नहीं 
तो उस सींग से कमान कैसे बन सकती है। 

प्र०--यह संसार भी अवस्तु है; इसवास्ते यह अविया से 
घना है ९ 

आवाधाददुष्टकारएजन्पन्वाचनावस्तुत्वम्‌ ॥ ७६ 

उ०--यदि कही जगतू भी अबरतु है, तो यह कहना ठीक 
नहीं, क्योंकि न तो स्वप्त के पदार्थों के तुल्य जगत्‌ का किसी 
अवस्था विशेष में बाघ होता है, जैसे--छ्लवप्न के पदायों का जञाम्रत 
अवस्था सें बाघ द्ोजाता है, और न जगत्‌ किसी इन्द्रिय के दोष 
से प्रतीत होता है, जेसे--पीलिया रोग की श्रवस्था में सब बरतुओं. 
फो पीला प्रतीत करता है परन्तु यह पीलापन सत््य नहीं 
जगतू। इस प्रकार के किसी दोपयुक्त कारण से उत्पन्न नहीं 
हुआ, इस कारण जगतू को अवस्तु नहीं कह सकते । 

प्र<--जब श्रुतियों में जगतू का प्रिथ्या होमा कहा गया है 
तब जगत बस्तु चढ्दीं हो सकता ९ 

उ०-क्या तुम्र श्रुति को जयत्‌ के अन्दर मानते हो या 
बाहर । यदि अन्दर सानो तो जगत के मिथ्या होने' से श्रुति का 
स्वयं ही बाघ होजायगा और वह मिथ्याश्रति प्रमाण ही न 
रहेगी | यदि जगतू से बाहर सानो, तो अद्वैतचादी के सिद्धान्त की 
हानि होगी। 

अ०--“नेति लेति” इस प्रकार को-श्रुतियों का क्‍या अर्थ 
करोगे ९ 

उ०--यह श्रुत्ियें जक्ष का जगतू से भेद याने भिन्‍नता को 
बताने घाली है और जगतू को स्वरूप से अचस्तु वतलाने वाली 
नहीं । 
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भावेतबोगेन तत्सिद्धिभावे. तद्घावात्‌ 
कुतस्तरां तत्सिद्धि। ॥ ८० ॥ 

अथ--कारण के होने से उसके संयोग से काय्ये चन सकता 
है, और कारण के अभाव में किसके योग से द्रव्यरूप काये 
बनेगा, जैसे--मिट्टी के होने से तो उसका घट बन जायगा। जब 
मृत्तिक। ही न तो किसका घट चनेगा 

प्र०--तुम प्रधान शर्थात्‌ प्रकृति को क्यों कारण मानते हो 
कर्म को सानना चाहिये । 

उ०--न कर्मए उपादानत्वायोगात्‌ ॥ ८१ ॥ 
अ्रथं--कर्म से जगत्‌ की उत्पत्ति नहीं हो सकती, क्योंकि 

फर्म द्रव्य तो हैं द्वी नहीं। दृव्य के बिना गुणादि में उपादान 
कारण होने की योग्यता सहीं। कारण यद्द है, कि द्रव्य का उपादान 
कारण द्रव्य ही होता है। यदि कहो हम ऐसी कल्पना करते 
हैं, तो कल्पना दृष्ट के अनुसार प्रामाणिक और विरुद्ध होने से 
अ्रप्रामाणिक है और वैशेपिक में कहे हुये गुण और कर्म कहीं 
उपादान कारण दोते नहीं। देखो यहाँ कर्म शब्द से अविद्या और 
गुणों को भी लेना चाहिये, वह भी उपादान फे चोग्य नहीं। 

यहाँतक तो वह वतलाया गया कि प्रक्ृति में परिणाम है, 
परन्तु पुरुष अर्थात्त्‌ जीवात्मा और परमात्मा में परिणाम नहीं। 
दूसरे प्रकृति के जितने कार्य्य हैं, वह दूसरे के वास्ते हैं, क्योंकि 
उसमें स्वयम्‌ भोगशक्ति नहीं | अब पाँच सूत्रों में मुक्ति का कारण 
कर्म नहीं विवेक है, यदद कहेंगे। 

नालुश्रविकादपि तत्सिद्धि! साध्यत्वेनावृत्ति- 
थोगादपुरुषार्थत्वम्‌॥ ८२ ॥ 
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अर्थ-यह तो पहिले कद्द चुके हैं कि दृष्ट पदार्थों वा फर्म से 

दुखात्यन्त निवृत्ति नहीं होती । अब कहते हैं, कि ज्ञान के बिना 
चेदीक कर्म से भी मुक्ति नह होती ; क्योंकि वैदिक कर्मों से जो 
स्वर्गादि सुख मिलते हैं. उनका भी नाश दो जाता है, इस वास्ते 
यद्द पुरुषार्थ नहों | पहिले “न कर्मण अन्य धर्मत्वात्‌” इस सूत्र में 
कम से बन्धन नहीं होता, इसका खण्डन किया गया था, भव 
कम से मुक्ति होती है इसका भी खण्डन कर दिया । 

प्र-भृति में बतलाया गया है कि इस प्रकार के कर्म से 
ब्रक्षत्रोक को श्राप्त होकर ब्रह्मलोक की आयु तक पुनराष्?ृत्त 
नहीं होती ? 

उ०---तत्रप्राप्तविवेकस्थानाइत्तिश्रुतिः ॥ ८३ ॥ 
आर्थ--इस श्रुति में भी प्राप्तिविवेक दवी के वास्ते वैदिक करमे 

से अनाबत्ति मानो गई है। यदि ऐसा न मानो तो दूसरी श्रुतियों छे 
जो अद्नलोक से पुनरावृत्ति का कथन करती हैं, विरोध होका 
दोनों का प्रमांण नहीं रहेगा ; इसलिये प्राप्तिविजेक ही से मुप्ि 
साननी चाहिये। 

दु/खाद दुःख जलाभिषेकवन्न जाव्यविमोकः ८, 
अर्थ--जो कर्म शरीर से उत्पन्न होता है और शरीर पे 

न होने पर नहीं होता, इसवास्ते कर्म स्वयम्‌ दुःख रूप य 
अविद्या स्वरूप है। जिस प्रकार दुःख से दुःख का नाश नहं 
होता, उसी प्रकार कर्म से दुःख का नाश नहीं हो सकता, जैसे- 
जल में नहाने से शीत बढ़ता है, नाश नहीं होता, ऐसे ही विचेष 
रहित कर्म से मुक्ति नहीं होती । 

काम्येडकास्थेषपि साध्यत्वाविशेषात्‌ ॥ 5५ ॥ 
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अथे--चाहे कर्म निष्काम हो चाहे सकाम हो, परन्तु ज्ञान 
के बिना मुक्ति का साधन नहीं हो सकता ; क्योंकि दोनों प्रकार 
के कर्मों में साध्यत्व अर्थात्‌ शरीर से उत्पत्तिवाली धोना समान 
है, और श्रुति में भो लिखा है “न फर्मेणा न प्रजया” इत्यादि 
अर्थात्‌ न तो कर्म से मुक्ति होती, न प्रजा से, न धन से, ज्ञान के 
विना किसी साधन से मुक्ति नहीं होती । 

प्र--ज्ञान दुःख का विरोधी नहीं, इसलिये ज्ञान से दुःख 
का नाश कैसे हो सकता है ? 

उ०--दुःख जन्म-मरण से छोता है; जन्म-मरण कर्म से 
होते हैं, कम प्रवृत्ति से होता है, अवृत्ति राग-हेप से होती है, 
राय-हेष मिथ्याज्ञान से होते हैं, ज्ञान मिथ्या-ज्षान का विरोधी है, 
जब भिथ्या ज्ञान का नाश ज्ञान से हो जायगा त्तव उसकी 
सन्‍्तान को दुःखादि उत्पन्न ही नहीं होंगे। 

प्र७--जब ज्ञान को साधन सानोगे तो ज्ञान साध्य होने से 
भी मुक्ति दुःखरूप हो जायगी; क्योंकि ज्ञान भी तो देहस्थ 
आत्मा दी को होगा और ज्ञान साध्य होने से मुक्ति ऐसी ही 
अनित्य होगी जैसा कर्म का फल्न है ९ 

उ०--निजसुक्तस्थ वन्धध्वंसमात्र पर॑ न 
समानत्वम्‌ ॥ ८दे ॥ 

अर्थ-कर्म का फल्न तो भावरूप सुख है, इसलिये वह 
अनित्य है; परन्तु ज्ञान का फल तो अविदा का विनाश रूप 

। जब कार्याभाव रूप नहीं तो उसका नाश न होगा। दूसरे 
कर्म देहात्मविशिष्ट से होता है और उसका फल्न भी देहात्मा 
मिलकर भोगते हैं, परन्तु देह विनाशी है, इसलिये कर्म का फत् 
भी विनाशी ज्ञानात्मा का धर्म आत्मा में नित्य हो सकता है। 
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प्र--क्या आत्म निज सुक्त है ! 
घ०--शअविधादि दोपों से जो दुःख उत्रन्न होता है, उसके 

दूर होने से जीवात्मा मुक्ति सुख को लेता है| यहाँ आचाये ऋषि 
का यह आशय है कि स्वभाव से तो जीवात्मा बद्ध नहीं केवल 
अविवेक से घद्ध होता है और अविवेक के नाश से मुक्त होता 
है, तो मुक्ति ध्यंस अर्थात्‌ चाशरूप है, भावरुप नहीं । 

दृयोरेकतरस्थवाप्यसन्निकृष्टार्थ परिच्छित्ति। 
प्रमा तत्साधकतमं यत्तत्‌ त्रिविध प्रमाणम्‌ ॥ ८७॥ 

अथे--ज्ञाता और ज्ञेय के पास-पास होने से जो ज्ञान होता 
है, उसे श्रमा कहते हैं।इस प्रमा के साधन तीव अफार के 
प्रमाण हैं--एक प्रत्यत्त, दूसरा अनुमान, तीसरा शब्द । जो 
पदाथ भौतिक और नजदीक हैं, उनका ज्ञान प्रत्यक्ष प्रमाण से 
होता है, और जो पदार्थ अभौतिक तथा दूर हैं; उनका शब्द 
आर अनुमान से होता है, यहाँ दूर का आशय परोक्ष है। जिन 
पदार्थों का तीन काल में प्रत्यज्ञ न हो उन्तका शब्द श्रमाण से 
बोध द्वोता है । यहाँ शब्द का आशय थोगी और इवर की आज्ञा 
है। जहाँ मौतिक पदार्थों का परोक्त होने में शब्द श्रसाण लिया 
गया है, वहाँ सत्यवादी आप्त पुरुष का वाक्य समसना चाहिये। 

प्र०--एक शब्द प्रमाण के दो अर्थ क्‍यों लिये जायें ? 
उ०--शब्द कहते हैं आप्त के वाक्य को और आप्त कहते हैं 

जिसने धर्म से धर्मों का निश्चय किया हो, सो अभौतिक पदार्थों 
का यथार्थ ज्ञान तो बिता परमात्मा और योगी के दूसरे को हो 
नहीं सकता और भौतिक पदार्थों के ज्ञान क्रे साधन इन्द्रियों के: 
होने से आप्त पुरुष का वाक्य भी प्रमाण मानना चाहिये। 

प्र०--क्‍्यां यह तीन ही प्रसाण हैं उपमानादि नहीं ? 
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उ०--तत्सिद्धौ सर्वसिद्धेनधिक्यसिद्धि। ॥८८॥ 
अर्थ--इन तीन प्रमाणों के सिद्ध होने से सब पदार्थों की 

सिद्धि दो जाती है, इसलिये और प्रमाण माँगने की आवश्यकता 
नहीं ; क्‍योंकि मद्दात्मा मनु ने सी लिखा है । 

प्रत्यक्षखालुमानं च शास्त्र च विविधागमम्‌ | 
+ खुविदितं ( धर्मशद्धिममी [प 

अय॑ सुविदितं काय्ये धमशद्धिमभीप्सता । 
अर्थ--प्रत्यक्ष, अनुमान और शात्ष के अनुकूल जानकर 

कार्य करना चाहिये ; क्‍योंकि धर्म की शुद्धि की इच्छावालों फी 
इच्छा इनसे पूरी होसकती है और उपमानादि प्रमाण इन्हीं फे 
अन्दर आजाते हैं । 

यत्सम्बद्ध! सत्तदाकारोल्लेखि चिज्ञानं तत्‌ 
प्रत्यक्षम (| ८६ ॥ ः 

जिस सामने उपस्थित पदार्थ के साथ ज्ञानेन्द्रिय का सम्बन्ध 
हो और मन को भी उस इन्द्रिय के द्वारा उसका यथार्थ बोध 
होजाय, तो उसे पत्यक्ष ज्ञान कहते हैं और इस ज्ञान का कारण 
ज्ञनेन्द्रिय और भन के वृत्ति है। इसलिये मन और इन्द्रिये 
प्रत्यक्ष भ्रमण कहलाती हैं. और इनका विपय केचल आक्ृत पद 
ही हैं। प्रत्यक्ष से अप्राकृत पदार्थों का ज्ञान नहीं होसकता | 

प्र»-योगियों को तीनों काल के पदायों का साज्ञात 
ब्लान हो सकता है और योगी समाधि अवस्था में आत्मा और 
अन्दर के पदार्थों को प्रत्यक्ष करता है, इस वास्ते तुम्दारा प्रत्यक्ष 

का लक्षण ठीक नहीं ९ 

उ०--घोमिनामवाश्मप्रत्थक्ष॒त्थान्नदोषः ॥ ६० ॥| 
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अर्थ--यह लक्षण वाह्य अत्यक्ष का है और थयोगियों को 
अवाह्य प्रत्यक्ष भी होता है, इसलिये योगियों का प्रत्यक्ष वाह्म 
रूप म होने से दोष नहीं। इसके लिये और युक्ति देते हैं। 

लीनवस्तु लब्धातिशयसस्व॑धाद्वाउ्दोष: ॥ ६१ ॥ 
योगी लोग ऐसी घस्तु का जो दूर हो अथवा दूसरे फे चित्त 

में हो उसके साथ भी सम्बन्ध रखते हैं, इस वास्ते योगियों के 
ऐसे प्रत्यक्ष में दोष नहीं आता | 

प्रण--योगियों का ऐसा प्रत्यक्ष क्‍यों माना जावे ? क्योंकि 
यह साध्य अर्थात्‌ अमाण की आवश्यकता रखता है, इसलिये 
इन्द्रियम्राह्म पदार्थ का ही प्रत्यक्ष मानना चाहिए और अतीन्द्रिय 
पदार्थ का प्रत्यक्ष न कहना चाहिए। 

उ०--सन के इन्द्रिय होने से मानसिक प्रत्यक्ष भी भानना 
चाहिए, इसलिये मानसिक प्रत्यक्ष जो योगियों को द्वोता है वह 
सिद्ध है साध्य नहीं । 

प्र०--अमाण वह होता है जो सबके लिये एक सम हो, जो 
प्रत्यक्ष योगियों को हो अन्य पुरुषों को न हो, उसे भ्रत्यक्ष नहीं 
कह सकते ९ 

उ०--इन्द्रियों के विकारी होने से इन्द्रियजन्य ज्ञान किसी 
को भी नहीं होता, जेसे--अन्धे को रूप का ज्ञान, बहिरे को शब्द- 
ज्ञान इत्यादि । 

प्०--क्या सबके मन में दोष है जो मानसिक अत्यक्ष नहीं 
झेता ९ 

उ०--जिंसके मन में सत्न, विक्षेप, आवरण, तीन दोष हों 
उसे मानसिक ग्रत्यक्ष नहीं हो सकता, जैसे--दर्पण से अपनी आँख 

देख सकते हैं, परन्तु दपण के मैला तथा स्थिर न होने अथवा कोई 
आवरण होने से नहीं देख सकते । जैसे गंगा सें यह शक्ति है कि 
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चह बड़े-बड़े मकानों को बहा ले जाय, परन्तु यदि उसी गंगा को 
छोटी-छोटी नाज्नियों में विभधक्त कर दिया जाय तो एक ईंट को 
भी नहीं बहा सकती | इसी प्रकार सन सूक्ष्म पदार्थों को जान 
सकता है, परन्तु विज्षिप्त वृत्ति होने से उसकी शक्ति का तिरोभाव 
हो जाता है। 

प्र०--इन्द्रियों के प्रत्यक्ष मानने और भानसिक प्रत्यक्ष के 
न मानने में, क्या दोप होगा ९ 

उ०--ईरश्वरासिद्धे) ॥ ६९२ ॥ 
सानसिक प्रत्यक्ष फे न मानने से ईश्वर की सिद्धि न होगी। 

क्योंकि रूप न होने से वह चक्चु का विषय नहीं ; सुगंध न होने 
से वह नासिका का विषय नहीं; रस न दोने से वह रसभना का 
विपय नहीं । जब ईश्वर का प्रत्यक्ष न हुआ तो अनुमान भी न 
होगा, क्योंकि अनुमान परत्यक्ष-पूषंक होता है। जिसका तीच 
फाल में प्रत्यज्ञ न दो उससें अनुमान द्वो नहीं सकता और 
शब्द प्रसाण से भी काम न चलेगा ; क्योंकि वेद्‌ के इश्वर-पाक्य 
होने से पेद को प्रमाण मानते हैँ। जब ईश्वर स्वयम्‌ असिद्ध होगा 
तो उसका याक्‍्य चेद कैसे प्रमाण माना जायगा ? यहाँ अन्योन्या- 
श्रय दोप है, क्‍योंकि ईश्वर फी सिद्धि विना पेद का प्रमाण हो 
नहीं सकता, आर वेद के विना इश्वर-वाक्य सिद्ध हुये प्रमाण ही 
नहीं हो सकता। 

प्र«--अलुप्तान क्यों नहीं होगा। क्योंकि काय को देखकर 
कारण का अनुमान से ज्ञान हो सकता है। ऐसे ही स्रष्टि को 
प्रत्यक्ष देखकर उसके कारण का अनुमान कर लेंगे ९ 

उ०--अजुमान का होना व्याप्ति के अधीन है, और व्याप्ति 
प्रत्यक्ष के अधोन है। जब तक पत्यक्ष प्रमाण से नियत कारण 
फाय का सम्बन्ध ज्ञानन दो जाय, तब तक व्याप्ति नहीं हो 
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सकती, और जब तक व्याप्ति न हो तब तक अलुभान नहीं 
हो सकता। जैसे जब बादल द्ोता है, तभी ब्ृष्टि होती है, 
विना बादल के कभी बरुष्टि होती नहीं देखी; इसलिये जिसका 
तीन काल में प्रत्यक्ष न हो उसका अनुमान से ज्ञान नहीं 
हो सकता | 

प्र०--हस नियम-पूर्वक्त काये को बिना चेतन कर्ता के 
नहीं देखते, इससे हम नियमित कार्य से चेतन का अलुप्ान 
करते हैं। यह जगत्‌ भी परिणामी होने से काये, और नियम 
पूब॑क होने से अपने चेतन कारण के अनुमान का साधक होगा | 

उ०--मुक्तवद्धयोरन्यतरा भावान्न तत्सिद्धि!। ६ २ 
अर्थ--संसार में फोई चेतन भुक्त और बद्ध से भिन्न नहीं। 

यदि तुम ईश्वर को बद्ध मानो तो वह सृष्टि करमे की शक्ति 
नहीं रखता। यदि मुक्त मानों तो इच्छा के अभाव से रहष्टि 
उत्पन्न नहीं कर सकता, क्‍योंकि संसार में जितनी सृष्टि को 
नियमित देखते हैं, वद्र कर्ता फी इच्छा से होती है। 

उभ्रयथाप्यसत्करत्वम्‌॥ ६४ ॥ 

इस प्रकार मुक्त, बद्ध दोनों प्रकार के चेतन से सृष्टि का 
दोना अनुमान से सिद्ध न होगा। इसलिये मानसिक अत्यक्ष 
अवश्य सानता पड़ेगा। ईश्वर योगियों को समाधि अवस्था 
में मत्यक्ष द्ोते हैं, क्योंकि स्थिर मन के बिना ईश्वर का बोधक 
कोई प्रमाण नहीं। इश्वर को घद्ध और मुक्त दोनों अकार का 
नहीं कह सकते, क्‍योंकि दोनों सापेक्ष हैं, अर्थात्‌ जो पद्विले बँधा 
दो, वह द्वी बंध से'छूटने से मुक्त कहला सकता है। ईश्वर इस 
दोनों अवस्थाओं से प्रथकू है। जगतू का करना उसका स्वभाव 
है, इसलिये इच्छा की आवश्यकता नहीं । 
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प्र०--एक चस्तु में दो विरुद्ध स्वभाव हो नहीं सकते। 
यदि रचना इेश्वर का स्वभाव सानोगे तो विनाश किसका 
स्वभाव मानोगे ९ 

उ०-थहद्द शक्कर परतन्त्र और अचेतन में हो सकती है, 
क्योंकि कर्ता खतन्‍्त्र होता है, और खतन्‍्त्र उसे कहते हैं 
जिसमें करने न करने और उल्टा करने की सामथ्य द्ो। 

मुक्तात्मनः प्रशंसा उपासासिद्धिस्थ वा ॥ &५॥ 
उपासना के सिद्ध छोने से जो सुक्कात्मा की प्रशंसा की 

जाती है, इससे प्रतीत होता है, कि ईश्वर है, जिसकी उपासना 
से अविधेक की निश्वत्ति और विवेक की प्राप्ति होकर आत्मा फो 
मुक्ति प्राप्त होती है 

तत्सश्निघानादघिष्ठातृत्वं मणिवत्‌ ॥ ६६ ॥ 
प्रकृति क्रिया रहित है। उसको क्रियाशक्ति ईश्वर कौ 

समीपता से प्राप्त होती है, जैसे--मरि! को काँच की ससीपता से 
सुरख्री प्राप्त होती है, परमात्मा में इच्छा फे नहोने से उस 
अकर्ता कहा जाता है, और बिना उसकी ससीपता के प्रकत्ति 
करने में असमथ है, जेसे-विना हाथ के जीव उठा नहीं सकता, 
इस बास्ते कहते हैं, उठाना जीव का धर्म नहीं, परन्तु हाथ में 
जीव के बिना क्रियाशक्ति नहीं। इस वास्ते जीवात्मा को कर्ता 
माना जाता है। 

विशेषकार्य्येष्यपि जीवानाम ॥ ६७ ॥ 
जो काये सामान्यरूप से जगत से होते हैं, बह तो परमात्मा 

. की सत्ता से होते हैं, और जो काये विशेषरूप से प्रति शरीर से 
मित्त-भिन्न होते हैं, थे जीध की सत्ता से होते हैं। संसार के आत्मा 
को परमात्मा और शरीर के आत्मा को जीवात्मा कहते हैं। 
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प्र०--यदि अत्यक्ष प्रमाण से व और प्रमाणों से ईखर की 

सिद्धि हो गई, तो बेद का क्‍या प्रमाण माना जाय ! क्ष्योंकि 
भौतिक पदार्थों का तो प्रत्यक्ष से ज्ञान हो ही जायगा, और 
अमौतिक का यौगियों के अवाह्म प्रत्यत्ष से हो जायगा। 

उ०--सिद्धरूपबोदूधुत्वाद्याक्याथोंपदेशः ॥६८॥ 
अर्थ--अन्य प्रभाणों से ईश्वर के होने की तो सिद्धि हो 

लजायगी, परन्तु उसके स्घरूप का यथार्थ ज्ञान नहीं होगा, जैसे- 
पुत्र को देखकर उसके पिता के होने का ज्ञान तो अहुमान से हो 
सकता है, परन्तु उसके रूप और आयु आदि के ज्ञान के वाले 
शब्द की आवश्यकता है। इस वास्ते वेद का अवश्य प्रमाण मानना 
घ्याहिये। . 

अन्तः करणस्थ तदुज्ण्वलितत्वाल्लोहचदधि- 
छातृत्वम ॥ ६६॥ 

अन्तःकरण भी चैतन्य के संयोग से उज्ज्वलित ( प्रकाशित ) 
है, अतएवं संकल्प विकल्पादि कार्यों का अधिछातत्व अन्तःकरण 
को है, जैसे--अग्नि से तपाये हुए लोहे में यद्यपि दाहशक्ति अग्नि 
संयोग के कारण है तथापि अन्य पदार्थों के दाह करमे को वह 
लोहशक्कि भी हेतु दो सकती है । 

प्रतिबन्धद॒शः प्रतिबद्धज्ञानमनुमानम्‌ ॥ १०० ॥ 
जो इन्द्रिय-प्राह्म पदार्थ नहीं दीखता, उसके ज्ञान के साधन 

को अलुमान कहते हैं; जैसे--अग्नि त्यक्ष नहीं दीखती, किन्तु धूम 
को देखकर उसका ज्ञान हो जाना, इसी का नाम अमुमान है। 
यह अनुमान व्याप्ति और साहचये नियम्र के ज्ञान बिना नहों 
होता ; जैसे--जब-तक कोई पुरुष पाकशाला आदि में घूम और 
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अग्नि की व्याप्ति न समम लेगा कि जहाँ धूम द्ोता है, वहाँ-बहोँ 
अग्नि अवश्य होती है, तन तक धूम को देखकर अग्नि का 
अनुसान कदापि नहीं कर सकता। वह अनुमान जिंतने प्रकार 
का है, इसका निर्णय आगे करेंगे। किन्तु प्रथम शब्द प्रमाण 
का लक्तण करते हैं। 

आप्तोपदेश। शब्दः ॥ १०१ ॥ 
यह सूत्र सब शाह्नों में ऐसा ही है। जैसे तीनों बेदों में 

गायत्री मन्त्र एक सम है, इसी भाँति इस सूत्र को भी जानना 
चाहिये | जो पुरुष धर्मनिष्ठ वाह्य धर्म से धर्मी के ज्ञान को यथार्थ 
रीति पर जानते हैं, तथा शुद्ध आचरणवान्‌ हैं, उनका नाम 
आप्त है। उनके उपदेश को शब्द प्रमाण कद्दते हैं। आप्ति का 
अर्थ योग्यता है, इस कारण चतज्ञान से युक्त अपौरुष-वाक्य 
बेद ही शब्द प्रमाण जानना चाहिये। अब अगले सूत्र से प्रमाण 
मानने की आवश्यकता को प्रकट करते हैं । 

उभमयसिद्धि प्रसाणात्‌ तदुपदेशः ॥ १०२॥ 
जब तक मनुष्य को वस्तु का सामान्य ज्ञान हो, परन्तु 

यथार्थ ज्ञान: न हो, तब तक वह संशय कहाता है। संशय की 
निवृत्ति बिना प्रमाण के हो नहीं सकती और संशय की निवृत्ति 
के बिना भवृत्ति नहीं हो सकती | प्रमाण से आत्म, अनात्म, सदृ, 
असदू, दोनों प्रकार की सिद्धि होती है, इसी फारण प्रमाण का 
उपदेश किया है । बानन्गीस्टदिकेसिि 

न्यतोदृष्ादुमयसिद्धिः ॥ १०३ ॥ 
तीन प्रकार के अनुमान होते हैं--पू्ंबत, शेषबत्‌ और 

सामान्यतोच्ट । पू्व॑वत अनुमान उसे कहते हैं, जैसे धूम को 
देखकर अग्नि का अनुमान किया जाता है, क्योंकि पहले पाक- 
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शाल्षा में धूम और अग्नि दोनों देखे थे, वेसे ही अन्यत्र होंगे 
इस प्रकार का अनुमान पूर्ववत्‌ कहाता है। जो विषय कभी 
प्रत्यक्ष नहीं किया उसका कारण हारा अनुसान करना शेषबत्‌ 
अलुमान कह्दाता है; जैसे--स्री और पुरुष दोनों को नीरोग भर 
हष्ट-पुष्ट देखकर इनके पुत्रोत्यत्ति होगी यह अनुमान करना, वा 
मेघ को देखकर जल घरसेगा, यदद अबुम|न फरना शेषवत्‌ का 
उदाहरण है । जिस जातीय विषय को प्रत्यक्ष कर लिया है, उसके 
द्वारा समस्त जाति भात्र के काय्ये का अनुमान करना सामान्यतोः 
दृष्ट कहता है ; जैसे--दौ एक मनुष्य फो देखकर यह बात निश्चय 
करली कि भनुष्य के सींग नहीं होते, तो अन्य भलुष्य मात्र 
के सींग न दोंगे। यह सामान्यतोदृष्ट का उदाहरण है। इसी भाँति , 
सामान्यतोदट अज्ुुमान में यह बात भी आसकती है, कि 
बिना कारण के कार्य्य की अनुत्पत्ति सामान्यतोहष्ट है। इससे यह 
निश्चय कर लेना चाहिये कि जहाँ-जहाँ क्ार्य्य होगा, वहाँ-वहाँ 
कारण भी अवश्य होगा । 

चिदवसानों सोगः ॥ १०४ ॥ 

चैतन्यता का जो अवसाव शर्थात्‌ अभाव है, उसे भोग कहते 
हैं। यहाँ पर महृषिं भोक्ता और भोग को पृथक्‌-परथकू करते हैं, 
क्योंकि जड़ पदार्थ भोग होते और चैतन्य भोक्ता होता है, तथा- 
भोग सदा परिणामी होता है, और भोक्ता एक रस और चैतन्य 
होता है। 

प्र०--क्या जड़, सन और इन्द्रियें भोक्ता नहीं ? 
उ०--नहीं, यह तो भोग के साधन हैं । 
प्र०--कर्म तो सन और इन्द्रियाँ करते हैं तो अकर्ता जीवात्मा 

उसका फल क्यों भोगता है ? 
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उ०--अकतु रपिफलोपभोगो5स्नाद्ववत्‌ ॥ १०५ 
जिस प्रकार किसानों के उत्पन्न किये अन्नादि का भोग राजा 

करता है और सेना के द्वार जाने से राजा को दुःख होता है, 
इसी प्रकार इन्द्रियों के किये कर्मों का फल आत्मा भोगता है। 

प्र०-पहिले मान चुके हो-अन्य के कर्म से दूसरे का 
बंधन नहीं होता, अब कहते द्वो दूसरे का किया दूसरा 
भोगता है ९ 

उ०--स्तन्त्र कर्ता होता है। स्वतन्त्र के किये का फल्त 
ख्तंत्र को नहीं मिलता । यह इन्द्रियें और मन स्वतंत्र नहीं, किन्तु 
आत्मा के करने के साधन हैं, जैसे--खड़्ग से काटने का कर्ता 
कहा है, ऐसे ही इन्द्रियों के कर्मों का फल जीव को 

ता है। 
प्र०--चैतन्य जीवात्मा को दुः:खादि विकार कैसे होसक्ता है ९ 

उ०--अविबेकाद्मा तत्सिद्धे! कतुफेलावगमः१०८ 
कर्ता को फल अविवेक से होता है, क्योंकि जीवात्मा 

अल्पक्ष है। वस्तु का यथार्थ ज्ञान विना नेमित्तिक ज्ञान के 
नहीं रहता, इसलिये वह अविषेक से शरीरादि के बिकारों 
को अपने में सानता है, जिससे उसे ठुःख-सुख प्रतीत होते हैं ; 
जैसे--संसार में ज्ञोग प्राकृत धन को अपना मानकर उसके नाश 
से दुःख सानते हैं, ऐसे ही अविदेक से शरीरनिष्ठ विकारों से 
जीव अपने को दुःखी-सुखी अनुभव करता है। 

नोभयं च तत्त्वाख्याने ॥ १०७ ॥ 
जब पुरुष प्रमाणों से यथाथे ज्ञान को प्राप्त हो जाता है 

तो सुख दुःख दोनों नहीं रहते ; क्योंकि जब हमें यह निश्चय 
हो जाता है, हम शरीर नहीं और न यह शरीर दसारा है, किन्तु 
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प्रकृति का विकार है, तो इसके दुःख सुख का इसें लेश भी नहीं 
प्रतीत होता | 

प्र०--अत्यक्षादि असाणों से आकृतिक ज्ञान नहीं दोता, इसलिये 
प्रकृति असिद्ध है ; क्योंकि वद्द किसी इन्द्रिय का विपय नहीं ९ 

उ०--विषयोधविषयोध्ण्यति. दूरादेहानोपा- 
दानाभ्यामिन्द्रियस्थ ॥ १०८॥ 

इन्द्रियों के विपय अति दूरादि कारणों से अविषय हो जाते हैं, 
इस वास्ते किसी इन्द्रिय का विपय न होने से प्रकृति की असिद्धि 
नहीं हो सकती है, जेसे--अभी एक भनुष्य था, परन्तु थोड़े काल 
में दूर बला गया, अब वह किसी इन्द्रिय का विषय नहीं रहा । 

प्र०--कितले कारण हैं जितसे वस्तु का अत्यक्ष ज्ञान 
नहीं होता ! 

उ०--अति दूर होने से, अति समीप होने से, इन्द्रिय के 
बिगड़ जाने से, मन के आर्थिर न होने, या मन के दूसरे काम में 
लगे होने से, अति सूक्ष्म होने से, बीच में परदा होने से इत्यादि, 
और भी कई कारणों से अत्यक्ष का विषय अविषय होता है, 
इसलिये किसी वस्तु के अत्यक्ष न होने से उसकी असिद्धि नहीं 
हो सकती । ४ 

प्र८--प्रकृति का प्रत्यक्ष न होने में प्रया फारण है ? 
सौच्म्यात्तदलुपलज्धि। ॥ १०६ ॥ 
उ०--प्रकृति और पुरुष का सूच्म द्वोने से प्रत्यक्ष ज्ञात नहीं 

शोवा, सूक्ष्म होने से अत्यन्त अगु दोना अभिप्राय नहीं ; क्योंकि 
हर कक पुरुष सर्वत्र व्यापक है, इनका अत्यक्ष योगियों को दी 
होता है। 

प्र०--प्रक्ृति के अत्यक्ष न होने से यह क्‍यों माना जावे, कि 
अति सूच्म होने से अक्ृति का अत्यक्त नहीं होता, किन्तु अकृति का 
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अभाष ही मानना चाहिये, नहीं शप्तश्शज्षः की अप्रतीति भी अति 
सूक्ष्म होने से माननी पढ़ेगी ? 

कार्य्यदर्शनात्तदुपलब्घेः ॥ ११० ॥ 
उ०--संसार में प्रकृति के कार्यों को देखने से म्कृति का होना 

सिद्ध होता है; क्योंकि काण्ये को देखने से कारण का अनुमान 
होता है, और इन कार्यों को विगाइफर सूच्रम होकर कारण में 
लय होने से फारण की सूच्मता फा अनुमान द्वोता है। 

वादिविपतिपत्तेस्तद्सिद्धेरिति चेत्‌॥ १११॥ 
यदि संसार में वादी लोग प्रकृति की असिद्धि में यह्द हेतु दें 

कि फोई नहा को जगत्‌ का फारण मानते हैं, कोई परमाणुओं 
कोई जगत्‌ फो अनुत्पन्न ही मानते हैं, तो इस जगतृ-रूप 

काय्य से प्रकृति के अनुमान फरने में क्‍या हेतु है ! प्रथम तो 
जगत्‌ का कार्य होना साध्य है, दूसरे कारण ब्रह्म है, या प्रकृति 
यद्द संशयात्मक है, इसलिये प्रकत्ति असिद्ध है। 

तथाप्येक्तररष्ट्या एकतरसिद्धेनोपलापः ॥ ११२ 
जब एक कार्य को देखकर कारण का अनुमान होता है 

और कारण की देखकर फाये का अनुमान होता है, तो प्रकृति 
को फारण सिद्ध सानना अनुचित नहीं, क्योंकि सब कारये प्रकृति 
में लय द्वोते हैं। द्वितीय पुरुष जो अपरिशामी है उसको परिणामी 
प्रकृति के अविवेक से चन्ध और विदेक से सुक्ति होती है। 

जिविधपिरोधापत्तेश ॥ ११३॥ 
सब काये तीन प्रकार के होते हैं--अतीत अर्थात गुजरा 

हुआ, दूसरे वर्तमान, तीसरे आनेवाला। यदि काय को सतन 
माने तो यह तीन प्रकार का व्यवह्दर--जैंसे, घट दूट गया, अथवा 

बन्‍ल न 
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घट वर्तमान है, अथवा घट द्वोगा, नहीं बन सकेगा। दूसरे 
दुःख सुख भोद्दादि की उत्पति में विरोध होगा ; क्योंकि श्द्म तो 
आनन्दस्वरूप होने से दुःखादि से शून्य है, और परमाणु और 
प्रकृति में नामसात्र भेद है, इसलिए प्रकृति जगत्‌ का कारण सिद्ध 
है, अगले सूत्र में इसे और भी पुष्ट करते हैं-- 

नासदुत्पादो रश्ज़्वत्‌ ॥ ११४ ॥ 
असत्‌ किसी वस्तु का कारण नहीं हो सकता, जैले--महुष्य 

के सींग नहीं, इसलिये संसार में उसका कोई काये भी प्रतीत 
नहीं द्वोता, न उससे कोई कुछ बना सकता है। 

उपादाननियमात्‌॥ ११५४ ॥ - । 
संसार में सब वस्तुओं का उपादान नियत है, जैसे--म्रतिका 

से घट तो बन सकता है परन्तु पट नहीं वन सकता, या लीहि 
से तलवार बन सकती है, रुई से नहीं घन सकती, जल से बर्फ 
बनती है, धी से नहीं बनती, इसी प्रकार सब पदार्थों के उपादान 
कारण नियत हैं, नियमित काये कारण भाव के सत्‌ होने से 
काये को भी सत्‌ मानना पड़ेगा। 

सर्वन्न स्वदा सर्वासरुभवात्‌ ॥ ११६ ॥ 
यह कथन सर्वथा असस्भव है, क्‍योंकि संसार सेंऐसे वाक्यों 

का साधक कोई भी दृष्टांतादिक नहीं दीखता कि ( असतः 
सज्जायते ) अर्थात्‌ असत्त्‌ से सत्त्‌ होता है। अतः मानना 
पेय कि ( सततः सज्जायते ) अर्थात्‌ सत्‌ से सत्तू द्वी उत्पन्न 
होता 8 | 

शक्तस्थ शक्यकरणात्‌ ॥ ११७॥ 
काये में कारण का शक्तिमत्व दोना ही उपादान कारण होता 

है, क्‍योंकि जिस कारण द्वव्य में जो कार्यशक्ति वर्तमान ही नहीं 
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है, उससे अमिलषित काये कदापि -नहीं हो सकता; जैसे कि 
कृष्ण रंग से श्वेत रंग कदापि नहीं हो सकता। अब इससे यथार्थ 
सिद्ध होगया कि जैसे कृष्ण रंग से श्वेत रंग उत्पन्न नहीं हो 
सकता, इसी अ्रकार असत्त्‌ से सत्‌ भी उत्पन्न नहीं हो सकता। 

कारणभावाच्च ॥ ११८ ॥ 
उत्पत्ति से पदिले हो कार का कारण से भेद नहीं है, क्‍योंकि 

कार्य कारण के भीतर ही सदैव रहता है, जैसे कि तेल तिलों के 
भीतर रहता है। 

न भावे भावशोगश्वेत्‌॥ ११६ ॥ 
अब इसमें प्रश्व पैदा होता है कि फाये तो नित्य है तो 

भावरूप 'सत्‌! काये में भावरूप उत्पत्तियोग नहीं हो सकता, 
असत्‌ से सतू की उत्त्ति के व्यवहार होने से। अब इस विषय 
में सांख्य के आचाये अपने मत को प्रकाश करते हैं। 

नाभिव्यक्ति निबन्धनौ व्यवहारा व्यवहारो ।१२० 
अब यहाँ पर सन्देह होता है कि यद्यपि उत्पत्ति से पहिले 

सत्‌ काये की किसी प्रकार उत्पत्ति हो, परन्तु अब कार्य सत्ता 
अनादि है, तो उसका नाश क्यों हो सके | इसका उत्तर यह है, 
कि कार्य की उत्पत्ति का व्यवहार और अव्यवद्वार अभिव्यक्ति 
निमित्तक है, अर्थात्‌ अभिव्यक्ति के भाव से काये की उत्पत्ति 
होती है। अभिव्यक्ति के अभाव से उल्तत्ति का अभाव है। जो 
पूर्व यह शंका की थी, कि यदि कारण सें कार्य रहता है, तो 
अमुक कार्य उत्पन्न हुआ, ऐशा कहना सो नहीं हो सकता । उसके 
हो उत्तर में यह सूत्र है, कि असिव्यज्यमान कार्य की उत्त्ति का 
व्यवहार अभिव्यक्ति निम्तित्तक है।पूर्व जो काये असतू नहीं 
वा उसकी अत्र उत्पत्ति हुई यह कथन ठीक नहीं है। 
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नाश) कारण लख। ॥ १२१ ॥ 

“तीज” श्लेपणे धातु से लय शब्द चनता है। अति सृच्मता 
के साथ कार्य का कारण में मिल जाना, इसी का नाम नाश है। 
कार्य की व्यतीत अवस्था अर्थात्‌ जो अवस्था काये की उत्पत्ति 

से पूर्व थी, उसो को धारण कर केना और जो नाश भविष्यत्‌ 

में होनेवाला है, उली का माम प्रागभाव नामक नाश है। फोई 
कोई यह कहते हैं कि जो वस्तु नाश हो जाती है उसकी 
पुनरुतपत्ि नहीं दोती, परन्तु यह कहना सर्वया अयोग्य है, 
क्योंकि इस कथन से प्रत्यभिज्ञा में दोष होगा, अर्थात्‌ जिस 

पदार्थ को दो वर्ष पहले देखा था, उसको द्वी इस समय देखने से 

यह ज्ञोन होता है कि जो पदार्थ पहिंले देखा था उसीफी इस समय 
देखता हैँ । इस ज्ञान में यद्द दोष द्ोगा कि जो ज्ञान पूवे हुआ था 
चह इतने दिन तक नष्ट रहा और फिर भी समयाशुसार उत्पन्न 
होगया । यदि नष्ट हुये कार्य की दूसरी घार अलुत्पत्ति ही ठीक 
होती तो इसमें अलुत्पत्ति का लक्षण पाया भी जाता । अतएंव 
यही कहना ठीक है कि नाश को प्राप्त कार्य फिर भी उतसन्न हो 
सकता है| अब यह सन्देह होता है कि यदि पहिले कहा हुआ दी 
पक्ष ठीक है, तो अपने कारण में कार्य का नाश होता क्यों नहीं 
दीखता, जैसे--तन्तु कपांस से पेदा होते हैं, परन्तु नाश के समय 
बह मिट्टी में मित्न जाते हैं! इसका उत्तर यह है कि काय का 
ऋारण में लय होजाना विषेकी पुरुषों को दीखता है और 
अविवेकियों को नहीं दीखता, जैंसे-तन्तु मिट्टी के रूप होजाते 
हैं और मिट्टी कपास के इच्तरूप होजाती है और वह बृत्त फूल, 
फल्न, कपास आदि रूप से परिणाम को श्राप्त दोता है और जब 
कार्य का नाम और उसीके समान छुछ बदला हुआ रूप संसार 
में भौजूद है, तब नाश, ऐसा कहना भी योग्य नहीं। यही 
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सिद्धान्त महासाष्यकार महर्पि पतथ्जलिजी का भी है, कि 
आकृति नित्य है। अब यहाँ यह सन्देह होता है कि अभिव्यक्ति 
कार्य की उत्पत्ति के पूर्व भी थी या नहीं थी ? यदि थी तो कारण 
के यत्न से पूषे अभिव्यक्ति को स्वकाये-जनकता दोप होगा 
और उत्पत्ति के लिए जो कारण ह्वारा यत्त किया जाता है वह 
व्यथ होगा | यदि काये को उत्पत्ति से पहिले अभिव्यक्ति नहीं 
थी तो सतकाये पक्त में हानि होगी ; क्योंकि जब यह कह चुके 
हैं कि जो काये पूरे था, उसी की इस समय उत्पत्ति होती है, 
किन्तु असत्‌ की उत्पत्ति नहीं होती, तो अभिव्यक्ति का पूत्रे में 
अमाव कहने में दोप होगा | यदि यह फह्दा जाय कि अभिव्यक्ति 
तो पूर्व भी थी लेकिन एक अभिव्यक्ति से दूसरी अभिव्यक्ति कारण 
द्वारा होती जाती है, इसीलिये कारण व्यापार है, ऐसा कद्दने पर 
अनवस्था दोप होगा ; क्‍योंकि एक से दूसरी, दूसरी से तीसरी, 
इसी तरह कहते जाओ, लेकिन कहीं भी विश्राम नहीं हो सकता, 
इस कारण यह अनवस्था दोष हो गया। इन पूर्व कद्दे दोपों के 
उत्तर यह हैं--प्रथम तो कारण व्यापार से सब कार्यों को उत्पत्ति 
होती है, इस प्रकार पूर्वोक्त शंका ही नहीं हो सकती। दूसरे यदि 
यह सी सात लिया जाय कि अभिव्यक्ति पहिले नहीं थी, तो भी 
कारण व्यापार द्वारा उसकी सत्ता प्रकाश करने के वास्ते सदेव 
आवश्यक है, तब कोई दोप नद्दों हो सकता। तीसरे यह भी है कि 
जब काय्ये की अनागत अवस्था में ( जवतक कार्य उत्पन्न नहीं 
हुआ ) सत्‌ काय्यबाद की कोई द्वानि नहीं हो सकती, तथ दोप भो 
नहीं हो सकता ; क्योंकि जबतक घट पैदा ही नहीं हुआ, घससे 
पहिले भी सत्‌ कार्यवाही मिट्टी में घट को भानते हैं, इसी प्रकार 
अभिव्यक्ति को भी समझना चाहिये | यदि कोई ऐसा सन्देह करे 
कि कार्य का प्रागभाव “पहिले न होना” ही नहीं मानते तो घट 
पहिले नहीं था, किन्तु अब पेदा हुआ है, ऐसा कहना भी नहीं 



(बे 
बन सकता । इसका उत्तर यह है, कि कार्य की अवस्थाओं का ही 
भाव अभाव कहते हैं न कि काय का और जो अनवस्था दोष .. 
दिया उसका उत्तर यह है;-- 

पारम्परयतो5स्वेषणा बीजांकुरवत ॥ ११२॥ 
बोज और अंकुर के समान अर्थात्‌ जब विचार किया 

जाता है कि पहिले बीज था या वृक्ष, इस विषय में परम्परा 
मानी गई है। इसी तरह अभिव्यक्ति मानों -गई है, सिर्फ 
भेद इतना ही है, कि उससे ऋ्रमिक परम्परा दोष उत्पम्न 
होता है, अर्थात पहिले कौन था, और इसमें एक-फालिक 
एक ही समय में एक का दूसरे से उत्पन्न होना यह दोष. होगा 
लेकिन यह दोष इस कारण माना जाता है, कि पातल्ललभाष्य 
में भी व्यासजी ने कार्यों को स्वरूप में नित्य और अवस्थानओं 
से विनाशी माना है, वहां अनवस्था दोष को प्रामाणिक माना 
है। यह बीजाइूर का दृष्टान्व केबल लौकिक है, वास्तव में यहाँ 
जन्म भौर कर्म का दृष्टान्त दिया जाता तो श्रेष्ठ था ; जैसे--जन्म 
से कर्म होता है या कर्म से जन्म, क्‍योंकि बीजाड्ूर के मगड़े 
में कोई-कोई आदि सर में वृक्ष के बिना ही बीज की उत्पत्ति मानते 
हैं, वास्तव में अवस्था कोई वस्तु नहीं है, इसको कहते हैं:-- 

उत्पक्तिवद्वादोष: ॥ १२३॥ » 
जैसेकि घट की उत्पत्ति के स्वरूप को ही वैशेषिकादि 

असत्‌ कायेबादी कमी के सबब मानते हैं, अर्थात्‌ यह उत्पत्ति 
किस से उत्पन्न हुईं, ऐसा सन्देह नहीं करते, केवल एक ही 
उत्पत्ति को मानते हैं। इसी तरह ,अभिव्यक्ति की उत्पत्ति किस 
से हुई, यह विवाद नहीं करना चाहिये | केवल अभिव्यक्ति को . 
ही मानना चाहिये। सतकायेवादी और असत्त्‌ कार्यवादी इन 
दोनों में केवल इतना दी) भेद।है, कि असुत्‌ कार्यवादी कार्य 
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'उसति की पूबे दशा को प्रागभाव और कार्य के कारण में लय 
होजाने फो ध्वंस कहते हैं, और इन दोनों अवस्थाश्रों सें कार्य 
का अभाव मानते हैं, और इसी प्रकार सतकारयवादी कही हुई 
दोनों अवस्थाओं को अनागत और अतीत कहते हैं, तथा उन 
अवस्थाओं में काये का भाव मानते हैं, कार्य से कारण का 
अनुमान कर लेना चाहिए। 

प्रअ--किस-किस को कार्य कहते हैं 
उ०--हेतुमदनित्यमव्यापि सक्तियमनेकसाशित 

लिक्षम ॥ १२४ ॥ 
हेतुमान्‌ अर्थात्‌ कारणवाला, अनित्य अर्थात्‌ हमेशा एकसा 

जो न रहे, अव्यापि अर्थात्‌ एक देश में रहनेवाला, सक्रिय 
क्रिया की अपेक्षावाला, अनेक जिसके अलग-अलग भेद मालूस 
होें, आश्रित कारण के अधीन इसको लिझ्न अर्थात्‌ काये के 
पहिचानने का चिह कहते हैं । 

प्र०--भिप्तमें हेतुमत्वादिक होते हैं. वही प्रधान के लिज्नः फह्े 
जाते हैं 

उ०--तुम्हारा यह फहना सर्चथा असंगत है ; क्योंकि प्रथम 
तो इस सूत्र # वा पूर्व सूत्र में प्रधान का नाम दी नहीं है, दूसरे 
सांख्यकार ने प्रधान शब्द को रूढ़ि नहों माना, इसी कारण 
इसको पुरुषवाचक भी कह सकते हैं ; किन्तु प्रकृत्तिवाचक है | 
तीसरे यदि उनके तांत्पर्यानुसार ( मतलब के माकरिक़ ) यह लिन 
पुरुष के ही मान लिये जावें तो भी ठीक नहीं, क्योंकि सांख्यकार 
के मत में कायेसात्र की उत्पत्ति प्रकृति से है, एवं प्रकृति और 

, पुरुष का भेद भी माना है, एवं परस्परानपेज्षा भी कपिलाचार्य का 
सिद्धांत है, तो प्रकृति से पुरुष का अनुमान नहीं हो सकता। 
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देतुमत्वादि बिशेषण देने से काये कारण में भेद मालूम दोता है,- 
इसी कारण उस भेद की अवतीति में प्रमाण देते हैं--. 

आउ्जस्थाद भेदतो वा गुण सामान्यादेस्तत्सिद्धि! - 
प्रधानव्यपदेशाद्वा ॥ १२५ ॥ 

अर्थ--आवजस्य (प्रत्यक्ष ) से, वा कारण के सामान्य 
गुण कारये में पाये जाते हैं। विशेष गुणों में भेद रहता है,, 
इससे अधान व्यपदेश से अर्थात्‌ यद्द कारण है, यह काये है। इस 
लौकिक व्यवहार से काये कारण के भेद की सिद्धि होती है। 

जिशुणचेतनत्वादि हयोः ॥ १२६ ॥ 
अब कार्य कारण का भेद कहकर कार्य कारण का साधम्ये 

अर्थात्‌ वराबरीपन कहते हैं--कि सत्‌, रज, तम यह तीनों गुण 
अचेतनत्वादि धर्म दोनों के समान ही हैं, आदि शब्द से 
परिणामित्वादि का ग्रहण होता है ! ह 

प्रीत्य प्रीति विषादायेगुणा नामन्योन्य 
वैधस्यम्‌ ॥ १२७ ॥ है 

अर्थ--अथ काये कारण का परस्पर ( आपस में ) वैधम्ये 
कहते हैं--सत्व, रज, तम, इन गुणों का सुख ठुःख मोह इनमें - 
अन्योउन्य वैधस्य ( एक ही कारण से अनेक-अनेक प्रकार के ' 
काये की उत्पत्ति होना ) दिखाई पड़ता है। इस सूत्र में आदि 
शब्द से जिनका अहण होता है, उनका वर्णन प््मशिखाचारय 
ने इस श्रकार किया है कि सत्वगुण से प्रीति, तितिज्षा, संन्तोष 
आदि सुखात्मक अनन्त अनेक धर्मंचाले का्ये पेदा होते हैं ।. 
इस ही रीति से रजोगुण से अप्रीति शोक आदि दुःखात्मक 
अनन्त अनेक धर्मवाले काये येदा होते हैं, एवं तम्र से विषाद, . 
निद्रा ( नींद ) आदि मोहत्मक्र अनन्त अनेक घसंवाले कार्य 
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पैदा 3, । घटरूप काये में केवज्न सिट्टी से रूपसात्र काद्दी 

लघ्वादिधस।; साधस्यं वधस्य॑श्वगुणानाम॥ १ २८।॥ 
शअथे-लघुलादि धर्मों से सत्वादि गुणों का साथम्ये और 

वैधम्य है; जेसे लघुत्व के साथ सब सत्यव्यक्तियों का ( सतोगुण 
के पदार्थों का साधम्ये है,रज और तम का वेधस्ये है, एवं 
चंचलत्वादि के साथ रजो व्यक्तियों का ( रजोगुण के पदार्थों का ) 
साधस्ये है, और सत्व तम का वैधस्थ है, इस ही प्रकार 
गुरुत्त आदि के साथ तमोव्यक्तियों का ( तमोगुण के पदार्थों 
का ) साधम्ये है, और सत्व, रज से चैधम्ये है। 

प्र०--यद्यपि सहदादि स्वरूप से सिद्ध हैं. तो भी प्रत्यक्ष से 
उनकी उत्पत्ति नहीं दीखती, इसी कारण मह॒दादिकों के कार्य 
होने में कोई भी प्रमाए नहीं ९ 

उ०--उभयान्यत्वात्‌ कायत्वं भहदादेखदा- 
दिचत्‌॥ १२६ ॥ 

प्रकृति और पुरुष इन दोनों से महदादिक और ही हैं, इस 
सबब उन्हें कार्य मानना चाहिये, जैसे--घट मट्टी से अलग है 
इसी सबब कारये है, क्योंकि मद्टी कहने से न तो घट का बोध 
दोता है, और न घट कहने से मिट्टो फा ही ज्ञान होता है। 
इसी प्रकार प्रकृति और पुरुष कहने से महदादिकों का भी ज्ञाव 
नहीं होता | इस कारण महदादिकों को प्रकृति और पुरुष से 
भिन्न कार्य मानना चाहिये; क्‍योंकि प्रकृति और पुरुष कारण 
हैं, किन्तु कार्य नहीं हैं 

परिणामात्‌ ॥ १३० ॥ 
अर्थ--प्रकृति और पुरुष परिमित भाव से रहते हैं, कमी घटते 

बढ़ते नहीं। इसी सबब उनको कार्य नहीं कह सकते ; क्योंकि-- 
कच्चा 
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समन्वयात्‌ ॥ १११॥ 

अरथे--मन को आदि लेके जोकि मद्ददादिकों का अवान्तर भेद्‌ 
हैं, सो अन्नादिकों के मिलने से बढ़ते रहते हैं, और भूखे रहने से 
न्ञीण होते हैं। इस पूर्वोक्त समन्वय से भी मह॒दादिकों को कार्य 
माल्म द्वोता है; क्‍योंकि जो नित्य पदार्थ होता है चह अधयच 
( हुकड़ा ) रहित होता है, अत: उसका घटना-बढ़ना नहीं हो 
सकता। इसका अथ यह हुआ कि घटना-बढ़ना आदि कार्य में 
हो सकता है, कारण में नहीं हो सकता। मन आदि अन्न के 
मिलने से बढ़ते हैं, और न मिलने से घटते हैं। इसी से महद्गदिकों 
का कार्यत्व सिद्ध होता है। 

शक्तितश्चेति ॥ १३२॥ 
अर्थ--भहदादिक पुरुष के कारण हैं, इसी में महृदादिकों को 

कार्यत्व है, क्योंकि इनके बिन। पुरुष कुछ नहीं कर सकता, 
जैसेकि नेत्रों फे बिना कुछ नहीं कर सकता, अर्थात्‌ देख नहीं 
सकता, और पुरुष के बिना नेत्र में देखने को शक्ति नहीं हो 
सकती ; क्योंकि नेत्र तो जड़ हैं, इस कारण मनुष्य दर्शन रूप 
क्रिया को नेत्ररूपी कारण के बिना नहीं कर सफत्ता, इस ही 
सबच से नेत्रादिकों को कार्यत्व माना है। इस सूत्र में इति शब्द 
से यह जानना चाहिये कि प्रत्येक कार्य की सिद्धि में इतने ही 
प्रमाण द्वोते हैं। है 

तद्धाने परक्ृति! पुरुषो वा ॥ १३१ ॥। 
अर्थ-महदादिकरों को कार्य नहीं मानें तो महत्तत को अकृति 

वा पुरुष इन दोनों से एक अवश्य माना जायगा ; क्योंकि लो 
महवादि परिणामी हों तो अकृति, और महदादि अपरिणामी ही 
को पुरुष मानना पड़ेगा । 

अरचन-क. 
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प्र०--अ्रक्रति और पुरुष से भिन्न अर्थात्‌ दूसरा और कोई 

पदाथ सान लिया जाय तो क्या हानि है ? 
उ०--तयोरन्यत्वे तुच्छुत्वम्‌॥ ११४ ॥ 
अर्थ--हाँ ! द्वानि है, तुच्छत्व दोप को प्राप्ति होती है; क्योंकि 

लोक में प्रकृति और पुरुष के सिवाय अन्य को अवस्तु माना है 
अर्थात्‌ प्रकृति और पुरुष यह दोही वस्तु हैं और सब वस्तु 

$ अत्तएव इसकी अकृति का काये मानना चाहिये। यदि दूसरा 
मामें तो इसके कारण भी दूसरे ही मानने पड़ेंगे। इस प्रकार 
महदादिकों को कारयेत्व सिद्ध हुआ | अब उनके, द्वारा प्रकृति फा 
अनुमान सिद्ध करते हैं।., 

कार्यात्‌ कारणाऊुमान तत्साहित्यात्‌ ॥ १३१४ ॥ 
अर्थ--कार्य से कारण का अनुमान होता है; क्योंकि जहाँ- 

जहाँ कार्य द्ोता है, वहीं-चहीं कारण भी होता है, और महृदादिक 
भी अपने कार्यों के उपादान कारण हैं, जैसेकि तिलरूप कार्य 
स्रगत ( अपने में रहने चाले ) तेल का उपादान कारण है।इस 
कथत से महदादिकों के कार्यत्व में किसी प्रकार की हानि नहीं है । 

अव्यक्त चिगुणाल्लिगात्‌ ॥ ११६ ॥। 
अथ--महत्तत्वादिकों की अपेक्षा भी मूल कारण प्रकृति 

अव्यक्त अर्थात्‌ सूक्ष्म है; क्योंकि महत्तत्व के कार्य सुखादिकों 
का श्रत्यक्ष होता है, और सृक्ष्मता के कारण प्रकृति का कोई 
गुण प्रत्यक्ष नहीं होता है। 

प्रघ--अकृति तो परम सूक्ष्म है, अतः उसका न होना ही 
सिद्धहोवा है! . पल लकन पिक्षोप 

उ०--ततकायतस्तत्सिद्धे्नॉपल्लाप। ॥१३७॥ 
अर्थ--प्रकृति का अभाव (न होना ) नहीं हो सकता; 

क्योंकि प्रकृति को सिद्धि ( द्वौता ) मालूस पड़ती है। उसके 
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कार्य्य सहृदादिक उसको सिद्ध कर रहे हैं। यहाँ तक प्रकृति का 
अनुमान समाप्त हुआ । अब अध्याय की समाप्ति तक पुरुष का 
अनुमान कहेंगे ! 

सामान्पेन विवादाभावाद्धर्म वन्न साधनम्‌॥१३द८॥ 
अर्थ--जिस वस्तु सें सामान्य ही से विवाद नहीं है उसकी 

सिद्धि में साधनों की कोई अपेक्षा नहीं, जैसे--अकृति में सामान्य 
ही से विवाद है, उसकी सिद्धि के वास्ते साधनों की अपेक्षा 
आवश्यकता है, बैसे पुरुष में नहीं है; क्‍योंकि विना चेतन के 
संसार में अँथेया प्रतीत ( मालूम ) होगा, यहाँ तक कि बौद्ध भी 
सामान्यतः कर्म भोक्ता अहँ पदार्थ को पुरुष मानते हैं, तो उपमें 
किसी प्रकार का विवाद नहीं हो सकता । उदाहरण, धर्मवतू- 
धर्म की तरह, जैसे कि धमं को सभी बौद्ध नास्तिक आदि मानते 
हैं, वैसे ही एक चेतन को सभी मानते हैं। े 

प्र०--पुरुष किसको कहते हैं ? 
उ०--शरीरादिग्यतिरिक्तः पुमान्‌ ॥ १३६ ॥ 
अथ--शरीर को आदि से लेकर प्रकृति तक जो २३ पदाथ 

हैं उनसे जो प्रथकू है उसका नाम्र पुरुष है | 
प्र०-शरीरादि से जो भिन्न है उसका ही नाम पुरुष है। 

इसमें कया हेतु है ? 
छ०--संहतपदा्थत्वात्‌ ॥ १४० ॥ 
जैसे शय्या आदिक संहत पदार्थ दूसरे के वास्ते सुख के 

देने वाले होते हैं, अपने वास्ते नहीं। इसी अकार पक्वत्यादिक 
पदार्थ भी दूसरे के बास्ते हैं। स्पष्ट आशय यह है, कि प्रकृति 
श्दि जितने संहृत पदार्थ हैं, बह किसी दूसरे के बास्ते हैं, और 
जो वद्द दूसरा है, उसी का नाम पुरुष है, और संदत देहाद़ि से 
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भिन्न का नास पुरुष है। यह पहले भी फह् आये हैं, फिर यहाँ 
कहना हेतुओं की केवल गिनती वढ़ानी है । 

प्र०--पुरुष को भ्रकृति ही क्‍यों नम्ाना जाय, इसमें क्‍या 
कारण है १ जी कम 

उ०--चजिश॒ुणावि ॥ १४१॥ 
अरथ--त्रिगुण अर्थात्‌ सत्‌ , रज, तम, मोह आदि शब्द से 

जड़त्वादि, इनसे विपरीत होने से पुरुष प्रकृति नहीं हो सकता, 
अर्थात्‌ वह प्रकृति से भिन्न है; क्‍योंकि त्रिगुणत्त विशिष्ट का 
नाम प्रकृति है, अर्थात्‌ सतोगुण, सजोगुण, तमोगुण ; इन से 
जिसका सम्बन्ध है, उसका द्वी नाम प्रकृति माना है, और जिसमें 
नित्यत्व, शुद्धरव, बुद्धत्व सुक्तत्व, यह धर्म हैं, उसका ही नाम 
पुरुष है, तो त्रिचारना चाहिये प्रकृति और पुरुष में कितना भेद्‌ 
है। इस ही कारण पुरुष को प्रकृति नहीं मान सकते हैं। 

अधिष्ठानाव्वेति ॥ १४२॥ 
अथ--आओऔर भी कारण है, पुरुष अधिप्तान होने से प्रकृति 

से जुदा ही है। अधिष्ठान अधिछेय संयोग से मालस पहता है, 
कि दो के बिना संयोग हो ही नहीं सकता। इससे सिद्ध हुआ 
कि पुरुष प्रकृति से भिन्न है। आशय यह है कि शव प्रकृति को 
आधार कहते हैं, तब उसमें आधेय भी अवश्य होता चाहिये बह 
अआधेय पुरुष है । 

प्र०--अधिष्ठान किसको कहते हैं ९ 
उ०--आधार को । 
प्र०--आधार शब्द का क्या अथ है 
उ०--रखने की जगह, जैसे पात्र । 
प्र०--अधिष्ठेय किसको कहते हैं 
उ०--आधेय को | 
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प्रण--आधेय शब्द का क्‍या अर्थ है 
उ०--रखने की वरतु को आधेय कहते हैं, जैले--घृत “घी”। 
'मोक्‍्त मावात्‌॥ १४३ ॥ ! 
अर्थ--यदि यह कह्दो शरीरादिक ही भोक्ता है, वो फर्ता और 

कर्म का विरोध द्वोता है; क्योंकि आप ही अपने को भोग नहीं 
सकता, अर्थात्‌ शरीरादिक प्रकृति के काय्ये हैं, और सकचन्दता- 
दिक भी प्रकृति के काय्ये हैं| इस कारण आप अपना भोग नहीं 
फरसकता। ० 

केवल्याथ प्रवृत्तेश्य ॥ १४४ ॥ 
अर्थ--यदि शरीरादिक को ही भोक्ता मामा जायगा, तो 

दूसरा दोप यह सी होगा कि मोत्त के उपाय करने में फ्रिसी की 
प्रवृत्ति न होगी, क्योंकि शरीरादि के विनाश होने से आप ही 
मोक्ष होना सम्भव है, और तीसरा दोष यह होगा, कि सुख हुःखादि 
प्रकृति के स्वाभाविक भर्म हैं, और समाव किसी का नाश नहीं 
होता, इस कारण मोक्ष असस्भव है, इससे पुरुष को ही भोक्ता 
मानना ठीक है। पूर्व कहे हुए प्रमाणों से पुरुष को २३ तलों से 
भिन्न कह चुके, अब पुरुष क्‍या वस्तु है, यह विचार फरते हैं। 

जड़ धरकाशायोगात्‌ प्रकाश ॥ १४५ )| 
इस विषय में चैशेषिक कहते हैं कि प्रकाशस्वरूप आत्मा 

भन के संयोग द्ोने से बाध्य ज्ञान से युक्त होता है और पर- 
भात्मा प्रकाशसय है, जड़ प्रकृति से प्रकाशमय नहीं हो सकता | 
खोक में लड़ ( प्रकाश रहित ) काछ लोघादिक है, और इनमें 
प्रकाश किसी तरह नहीं देखने में आता | इस कारण सूर््यादिक के 
समान प्रकाशहूप पुरुष जानना चाहिये । 

अर०--अकाशस्वहप आता में दग्मादि गुणों का भाव है, 
था नहीं ! 
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निगु णत्वान्नचिद्धर्मा ॥ १४६ ॥ 
उ०--नेहीं ! कारण यह है, कि पुरुष निगुश है, इसी 

सबब चित्‌, सत््‌ , रजादि गुणवाला नहीं हो सकता ; क्योंकि 
गुण प्रकृति के धर हैं 

प्र०--बहुत तीन शुण पुरुष में मानकर उसको शिक्र, विष्णु, 
ब्रह्म कहते है ! 

उ०--श्रुत्पा सिद्धस्य नापलापः सतूप्रत्यक्ष 
चबाधात्‌ ॥ ९४७ ॥ 

अथ--यद्यपि उक्त कथन से पुरुष में शुझ कल्पना किया 
जाता है, लेकिन युक्ति और श्रुति इन दोनों से विरुद्ध है, क्योंकि 
श्रुतियों में भी “साज्ञी चेता केवलोनिगुंणश्च” इत्यादि विशेषयों 
से पुरुष क्रो निर्गंश हो प्रतिपादन किया है! एवं उस आछुभव 
प्रत्यक्ष में दोप भी हो सकता है, क्योंकि वह अनुभव किसको 
होगा। यदि पुरुष को होगा, ठो ज्ञान को पुरुष से प्रथक्‌ वस्तु 
मानना पड़ेगा। इस कारण पुरुष निर्गुण है। 

प्र०--जो पुरुष प्रकाशस्रछूप ही है, तो सुपुप्ति आदि 
अवस्थाओं की कल्पना नहीं हो सकती, क्‍़्योंकि उन अवस्थाओं 
में प्रकाशस्वरूपता नहीं रहती । यद्द जीव पर शक्ल है ? 

उ०--छुपुप्त्यायसाज्ष्त्वम ॥ १४८॥ 
आर्थ-पुरुष सुपुप्ति का आ्य साक्षी है, अर्थात्‌ जिन अन्‍्त:- 

करण की वृत्तियों का नाम सुपुप्ति है, वह अन्तःकरण पुरुष के 
आश्रय है। इसी कारण उस सुपुप्ति का साक्षी पुरुष है, और 
सुपुप्ति अन्तःकरण का धर्म है। 

प्र--यदि पुरुष प्रकाशस्वरूप है, और अन्‍्तःकरण वृत्तियों 
का आश्रय है, तो चह पुरुष एक है वा अमेक ? 
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उ०--जन्मादिव्यवस्थातः पुरुषबहुत्वम ॥१४६॥ 
संसार में जन्म को आदि लेकर अनेक अवस्था देखने में 

आती हैं, वो इससे ही सिद्ध दोता है, कि पुरुष बहुत हैं; क्योंकि 
यदि सब अन्तःकरण की चृत्तियों का आधार एक ही पुरुष द्वोता, 
तो यह घट है, इस घट को मैं जानता हूँ, इस घट को मैं देखता 
हूँ । इस प्रकार का अतुभव जिस क्षण में एक अन्तःकरण को 
दोता है, उसी हुण में सब अन्तःकरणों को होना चाहिये; क्यों- 
कि वह एक ही सबका आभयी है, लेकिन संसार में ऐसा देखने 
में नहीं आता, इस कारण पुरुष अनेक हैं, और जो फोईन्कोई 
टीकाकार इस सूत्र का यह थर्थ करते हैं कि जन्मादि व्यवस्था 

- ही से बहुत से पुरुष श्रतीत (मालूम) होते हैं बरठुतः नहीं। उनका 
कहना इस कारण अयोग्य है “पुस्यवान्‌ स्वर्ग जायते, पापी नरके, 
अल्लोबध्यते, ज्ञानी सुच्यते ॥” पुण्यात्मा खरग में पैदा होता 
है, और पापी नरक में पैदा होता है; अज्ञ वन्धन को प्राप्त होता 
है, ज्ञानी मुक्त होता है, इत्यादि श्रुतियां बहुत्व ( बहुत सारों ) की 
प्रतिपादन ( झुबूत ) करती हैं उनसे विरोध होगा। 

- प्र०--एक पुरुष की दी अनेक जन्मादि व्यवस्था हो सकती 
हैं, या एक पुरुष की एक ही जन्मादि व्यवस्था है ? 

उ०--उपाधि भेदेप्येकस्य नानायोग आकाश- 
स्थेव घटादिभिः ॥ १५० ॥ | 

अथे--उपाधिभेद ( शरीरादि ) होने पर भी एक पुरुष 
का अनेक जन्मों में अनेक शरीरों से योग -( मेल ) होता है; 
जैसेकि एक आकाश का घटादिकों के साथ योग होता है।- 
( खुलासा ) एक ही पुरुष जन्मान्तर में अनेक उपाधियों को 
धारण करता है, और अनेक योग वाला कहाता है, आकाश के 
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समान ; जैसेकि आकाश एक ही है, लेकिन जब घट के साथ 
योग को प्राप्त होता है, तो घटाकाश कहलाता है, और मठ के 
साथ थोग को भाष्त होता है, तो मठाकाश कहलाता है ; फेकिन 
वे उपाधियाँ आकाश को एक ही समय और एक ही देश में 
एक साथ नहीं हो सकतीं, अर्थात्‌ जितने स्थान आकाश का नास 
जठाकाश है, उस चक्त उस ही आकाश फा नाम घटाकाश किसी 
अकार नहीं हो सकता, किन्तु मठ की उपाधि को नाश करके 
दूसरे वक्त घट के स्थापन होने पर घटाकाश कह सकते हैं। इस 
प्रकार ही पुरुष भी एक देश काल सें अन्नेक उपाधियों (शरीरादि) 
को नहीं धारण कर सकता है, किन्तु अनेक काल में अनेक 
उपाधियों को धारण फरमके नाना योग वाला कहने में आता है, 
अर्थात्‌ एक ही जीव कभी मनुष्य, कभी पशु, पक्षी आदि नाना 
प्रकार के शरीर धारण करके एक ही रहता दै। इस ही प्रकार 
अनेक जीव अनेक उपाधियों को धारण करते हैं, यह ज्ञानियों को 
ही अछुभव हो सकता है, और भी इस ही विपथ में कहते हैं। 

उपाधिशिंगते न तु तद्ान ॥ १५१ ॥ 
अथ--उपाधि के बहुत से रूप होते हैं और उपाधि को ही 

नानारूपों से बोलते हैं, लेकिन उपाधि वाला पुरुष एक ही है। 
यद्यपि अनेक नव्य ( नवीन ) चेद्ान्त शासत्र के जानने वाले 
यह कहा करते हैं, कि एक ही आत्मा का कार्य कारण उपाधि 
में प्रतिबिस्थ के पड़ने से जीव ईश्वर का भेद दे, और प्रति- 
विम्त्र आपस सें जुदे होने से जन्मादि व्यवस्था भी हो सकती है। 
यह उनका कथन इस प्रकार अथोग्य है, इसमें भेद और अभ्ेद्‌ 
की कोई कल्पना नहीं हो सकती; क्‍योंकि विस्ब (परछाईं वाला ), 
पतिविस्य ( परछाईं ), इन दोनों की बिना अल्हृदगी माने विस्च, 
प्रतिविम्व भाव हो ही नहीं सकता, और जीव को नह्य का पत्ति- 
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पिम्ब मानते हैं, तो देखते हैं, कि प्रतिविस्व जड़ है। अतएव 
पुरुष को भोक्ता, चद्ध, मुक्त, कभी नहीं कह सकते हैं, और जीव, 
प्रद्या को एकता के विषय में हानि भराप्त द्वोगी। अ्रतएव सांख्य 
मताघुसार, जीव, तक्ष को एक मानना भी नहीं हो सकता है। 
एक ही न्ह्व जीव रूप को धारण करता है इस पक्ष का खण्डन 
इस सूत्र से होता है-- 

एवमेकत्वेन परिवर्तमानस्थ न विरुद्ध धर्मा- 
ध्यास+ ॥ १५२॥ 

अर्थ--यदि एक ही ब्रह्म सम्पूर्ण उपाधियों से मिल्कर जीव 
रूप हो जाता है, तो उससे विरुद्ध धर्म दुःख बन्धनादि का 
अध्यास श्रवश्य होगा, इस कारण जीव, ब्रह्म को एके मानना 
थोग्य नहीं है | 

प्र०--जबफि पुरुष को निधस कह चुके, तब,जन्मे, मरण, मोक्त, 
बन्ध आदि धर्म क्योंकर हो सकते हैं ? 

उ०--यह धर्म परिशामी नहीं है, जेसे--रफटिक सरि! के 
पास काला। पीला, हरा इत्यादि रह्नतों के रख देने से बह मरिण भी 
नीली, पीली, काली दीखने ज्ञगती है, लेकिन मणि तो वास्तव में 
सफ़ेद ही है, इस अकार हो पुरुष में भी मन के धर्म सुख, हुःखादि 
शरीर के धम, पिता, पुत्रादि प्रतीत होते हैं । 

अन्यघमत्वेषि नारोपात्‌ तत्सिद्धरेकत्वात्‌॥ १४३ 
अथे--मन आदिकों का धर्म जो सुख, दुःखादि उस धर्म का 

पुरुष में आरोप करने पर भी पुरुष को परिणामित्त्त की सिद्धि 
तहीं हो सकती, क्योंकि सुख, दुःखादि पुरुष के धर्म नहीं हैं, . 
किन्तु मत के धर्म हैं। पुरुष जन्मान्तर में एक ही बना रहता है। 
जब हर एक शरीर में एक-एक पुरुष है तो नाना पुरुष सिद्ध हुए 
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और “एकमेवाहितीयं अहम” इत्यादिक अद्वैत प्रतिपादक अतियों 
से बिरोध होगा ? 

उ०--नाहतश्रुति विरोधो जातिपरत्वात॥ १५४॥ 
अथ--अहैत को प्रतिपादत (सिद्ध ) करनेवाली श्रतियों 

से विरोध न होगा, क्ष्योंकि वहाँ पर अछ्ेत शब्द जाति पर है 
लजैसे--एक आदमी के ससान कोई नहीं है, जैसा कि संसार में 
देखने में आता है, कि अमुक पुरुष अद्वितीय है। इसका आशय 
यह है, कि उसके समान दूसरा और कोई नहीं है| इस ही प्रकार 
ईश्वर को भी अहैत व अद्वितीय कहते हैं। 

प्र--जिस रीति से अद्वेत श्रतियों का विरोध दूर करने के 
वास्ते ईश्वर में अद्वेत शब्द जाति पर कहा है, उस प्रकार ही 
पुरुष को भी ईश्वर का ही रूपान्तर क्‍यों नहीं मानते ९ 

४०--विदितबन्धकारणस्यरृष्व्यातद्रपस ॥१५५॥ 
अथे-मभनुष्य के वन्‍्ध आदि कांस्ण सब विदित हैं, और 

ईश्वर नित्य, शुद्ध, बुद्ध, मुक्तस्वरूप है, इस कारणा ईश्वर का 
झूपान्तर नहीं हो सकता। 

प्र<--यदि जीव ईश्वर का रूपान्तर नदी है, तो अनेक 
शरीर धारण करने पर भी एक ही पुरुष रहता है, इसमें क्‍या 
प्रमाण है ! 

उ०--नान्धरृष्व्याचत्षुष्पत्तामहुपतल्लमभ्भ) ॥१५६॥ 
अर्थ--जो पदाथे अन्धे को नही दीखे, उसका अभाव नेत्र 

बान्‌ मनुष्य कदापि नहीं कह सकता ; क्योंकि उसकी नेन्रेन्द्रिय 
की शक्ति नष्ट हो गई है, इस कारण उसको दीख नहीं सकता, 
और चह्तुष्मान्‌ के नेत्रेन्द्रिय की शक्ति वत्तमान है, इस कारण 
वह अभाव नहीं कह सकता। 
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वामदेवादिसुक्तो नाहेतम्‌ ॥ १५७॥ 
अर्थ--यद्यपि बामदेवादिक भुक्त छ्षेगये, लेकिन अद्ठत 

स्वरूप तो नहीं हुये ; क्योंकि यदि मुक्त जीव सब ही अ्दैदरवरूप 
हो जाते तो आजतक सहज-सहज सब पुरुष अद्वैत होकर पुरुष 
का नामसात्र भी न रहता। 

प्र«--वामदेवादिकों का परम मोक्ष नदीं हुआ ९ 

उ०--अनादावद्ययावदभावाद्रविष्यदप्येवम! १५८ 
अर्थ--अनादि-काल से लेकर आजतक जो बात नहीं हुई 

है वह भविष्यत्‌-काल में भी न दोगी, यही नियम है। इससे यह 
सिद्ध होता है, कि अनादि-काल से लेकर आजतक फोई भी 
पुरुष मुक्त होकर ब्रह्म नहीं हुआ ; क्योंकि पुरुषों की संख्या 
कमती देखने में नहीं आती, और नई पुरुषों की उत्पत्ति मानी 
नहीं गई है, तो भरिष्यत्‌-काल में भी ऐसा ही होगा | अब मोत्त 
के विपय में सांख्यकार अपना सिद्धान्त ( निश्चय ) कहते हैं। 

हृदानीसिव सर्वन्न नात्यन्तोच्छेदः ॥ १४६ ॥ 
अआ्थ--इस वर्त्मान-काल के दृष्टान्त से यह जानना चाहिये 

कि पुरुष के चन्धन का किसी समय में भी अत्यन्त उच्छेद नहीं 
हो सकता | इसका सतजब यह है, कि कोई भी पुरुष ऐसा मुक्त 
नहीं है, कि फिर उसका कभी बन्धन न हो सके और इससे यह 
भी मालम होता है, कि मुक्त पुरुष फा फिर भी जन्म होता है। 

प्र०--मोक्ष का क्या स्वरूप है ? 
उ०--व्यावृत्तोभघरूप!) ॥ १६० ॥ ! 
अर्थ--मुक्ति संसार के दुःखमन्‍्सुख दोनों दी से विल्क्षण है, 

अर्थात्‌ मुक्ति में पुरुष को शान्त सुख होता है, यह स्वरूप है। 
प्र०--जबकि पुरुष को साक्षी कह चुके वह साक्षीपन 

मोक्ष समय से नहीं रह सकता; क्योंकि वहां सनादि का 
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असाव है, तो पुरुष सदा एक रूप रहता है, यह कहना भी 
असंगत हुआ 

उ०--साक्षात्‌ संबंधात्‌ साह्तित्वम ॥ १६१ ॥ 
अर्थ--पुरुष फो जो साक्षित्व कद्दा है, वह मत आदि के 

साथ साक्षात्‌ सम्बन्ध में कह्दा है, किन्तु वास्तव में पुरुष साक्षी 
नहीं है ; क्‍योंकि पाणिनिमुन्ति ने साक्षी शब्द का ऐसा अर्थ किया 
है “साक्षाद रृष्टिर संक्ायाम!” । इस सूत्र से साक्षी शब्द निपातन 
फिया है, कि जितने समय सें निरन्तर देखता है उत्तने ही समय 
में उसकी साक्षी संज्ञा है। इससे यह सिद्ध होता है, कि जितने 
समय तक पुरुष का मन से सस्वन्ध रहता है, उतने ही समय 
तक पुरुष की साक्षी संज्ञा रहती है, अथवा मन के संसर्ग : मेल ) 
से पुरुष में दु:ल-सुख आदि को साना जाय, तो पुरुष को वास्तव 
में दुःखादि से मुक्त होने में यह दोप होगा कि-- 

नित्यछुछत्वम ॥ १६२॥ 
अर्थ--यदि पुरुष को नित्यम्रुक्त सालें, तो मुक्ति का साधन 

करन व्यर्थ होता है, और मुक्ति प्रतिपादक जो भ्रुतियाँ हैं. उत्त- 
में सी दोपारोपण होगा, और इस सूत्र के अथ में जो विज्ञान- 
भिन्ठ ने ( नित्यमुक्तलवम्‌ ) यह पुरुष को विशेषण दिया है, - 
अर्थात्‌ पुरुष को नित्य मुक्त मानता है। यह कथन इस कारण 
अयोग्य है, कि “इंदानीमिव सर्वत्र नात्यन्तोच्छेद:” | इस सूत्र से 
पुरुष का अनित्य मुक्त कपिलाचाये ने मानी है । इससे यहाँ विरोध 
होगा । उन दीकाकारों ले यह न सोचा, क्‍या उन ऋषियों की 
बुद्धि महुष्यों की चुद्धि की तरह क्षणिक होती है, कि कभी कुछ 
कहें, कमी कुछ कहें, जबकि उक्त सूत्र “इदानीमित्यादि” से पुरुष 
को अनित्य सुक्त प्रतिपादन कर चुके, फिर नित्य-मुक्त कैसे कह 
सकते हैं और पूर्वोक्त टोकाकार के कथन में इस कारण से भी 
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अयोग्यता है कि जो दौष कपिलाचाये को अपने कहे हुये विशेषणों 
से दीखे, उनके दुरुत्त करने के लिये “साज्षात्‌ सम्बन्धात्‌ 
साह्षित्वमू” यह सूत्र फिर कहा, इसी श्रकार “नित्य मुकाम? 
और “ओऔरदाय सीत्वम्‌,” यह दो तरह के दोप शआवेंगे, उनका; 
समाधान इस अध्याय फे अन्तिम से सिद्ध कर दिया गया है, 
इस ही कारण “नित्य मुक्तललम” और “ओदाये सीन्यज्योति/ 
यह दोनों सूत्र दोष के दिखानेवाले हैं। 

ओऔदासीन्यज्योति ॥ १६३॥ 
अर्थ--और पुरुष को वास्तव में मुक्त मा्में तो औदासीन्य 

दोप होगा, क्‍योंकि पुरुष का किसी से सम्बन्ध ही नहीं है, 
तो बह किसी कर्म का कर्ता क्‍यों होगा। जब किसी कम का कर्ता 
तो रहाहदी नहीं तो बन्धन आदि में क्‍यों पड़ेगा; तव उसमें 
ओऔदासीन्य दोप द्ोगा । इस सूत्र का भाव और पुरुष को करतूत 
अगले सूत्र से प्रतिपादन करेंगे। 

प्र०--“औदासीन्यज्योति” इस सूत्र में 'हत्ति? शब्द क्यों है 
उ०--यह इस बास्ते है, कि पुरुष की सिद्धि में दोष आदि 

का खण्डन कर चुके | 

उपरागात्कत्त त्वंचित्सानिध्यात्‌ू. चित्सात्नि- 
ध्यात्‌ ॥ ९६७॥  ., 

अर्थ--परुप में जो कर्तत्व है, सो मत के उपराग से है, 
और मन में जो चित्‌-शक्ति है, बह पुरुष के संसर्ग से है। यहाँ 
पर जो “चित्सानिध्यात” थह दो बार कहा है सो अध्याय की 
समाप्ति का जतानेवाला है और इस अध्याय में शास्त्र के सुख्य 
चार ही अर्थ कहे गये हैं “दय” त्यागते के लायक, “हानः 
त्यांगना। “हिय” और “हान” और इन दोनों के हेतु । 

इति सांख्यदर्शने प्रथमोड्ध्यायः समाप्त: । 
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हिर्तायोउध्यायः 
शाश्र का तो विषय[तिरूपण[कर चुके, अब पुरुष को अपरि- 

माखित्व ठदराने के वास्ते प्रकृति से सृष्टि का होना, विस्तार से 
हवितीयो5ध्याय में कहँगे और इसही दूसरे अध्याय में अ्रघान के 
जो कार्य हैं, उनके स्वरूप को भी विस्तार से कहना है; क्योंकि 
प्रकृति के कार्यों से पुरुष फा ज्ञान अच्छी तरह से होता है। 
कारण यह है, कि प्रकृति के कार्यों के बिना ज्ञान हुए मुक्लि 
किसी भ्रकार नहीं दो सकती, पर्थात्त्‌ जब तक पुरुष, 
और भ्रक्ृति के कार्य, इन तीत्तों का अच्छी तरह छान नहीं शो 
सकता तबतक मुक्ति भी नद्दोगी; किन्तु उनके जानने ही से 
सुक्ति द्वोती है। 

प्र०--अपरिसाणित्व फिसको कहते हैं ? 

उ०--जो परिमाण को भ्राप्त न हो । 

यदि अचेतन प्रकृति निष्प्रयोजन र॒ष्टि को उत्पन्न करती है, 
तो झुक को भी चन्ध की प्राप्ति हो सकती है। इस आशय को 
विचार करके सृष्टि के उत्पन्न होने का प्रयोजन इस सूत्र में 
कहते है। 

विछ्क्तमोज्षार्थ स्वार्थ वाप्रधानस्थ॥ १॥ 
क्र्थ--पुरुष में जो अहंकार के संवन्ध से दुःख माजूम 

पड़ता है, उसकी मुक्ति के वास्ते अथवा स्वार्थ अर्थात्‌ पुरुष के 
सम्बन्ध से जो मन आदि फो दुःख होते हैं, उनके दूर करने 
के लिये प्रधान अर्थात्‌ अकृति को कठ त्व है, और इस सूज् में 
क्यू स्व शब्द पहिले सूत्र से लाया गया है। 
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प्र०--यदि मोक्ष के वास्ते ही सृष्टि होती है, तो एक बार की 

ही सृष्टि से सब पुरुषों को मोक्ष हो जाता, बारम्वार सृष्टि के 
होते का क्या कारण है ९ 

उ०--विरक्तस्थ तत्सिद्धे! ॥ २॥ 
अथ--एक बार की सृष्टि से मोक्ष नहीं होता, किन्तु बहुत 

से जन्म, मरण, व्याधि आदि नाना प्रकार के [ सैकड़ों ] ढुःखों पे 
अत्यन्त [ बहुत ] तप्त [ दुःखित ] होने पर जब प्रकृति पुरुष 
का ज्ञान पेदा होता है तब वैराग्य दर मोक्ष होता है और पह 
वैराग्य एक बार की सृष्टि से आजतक किसी को उत्पन्न नहीं 
हुआ | इसमें यह सूत् प्रमाण है-- 

न श्रवणमात्रात्‌ तत्सिद्धिरनादिवासनाया बल- 
चत्वात्‌ ॥ ३॥ 

आर्थ--मुक्ति श्रवणमानत्र से भी नहीं हो सकती। यथपि 
श्रवण भी घहुत जन्मों के पुण्यों से होता है तथापि भ्रवणमात्र 
से वेराग्य की सिद्धि भी नहीं होती है, किन्तु विवेक के साक्षात्कार 
से मुक्ति होती है और साक्षात्कार शीघ्र नहीं होता। अनादि 
मिथ्यावासना के घलवान्‌ होने से और उस वासना के रहते हुए 
पुरुष मुक्त नहीं हो सकता, किन्तु योग से जो विषेक्ष साक्षात्कार 
होता है। उसके ही द्वारा मुक्त होता है और इस योग में सैकड़ों” 
विध्व पैदा हो जाते हैं | इस कारण यह योग भी बहुत जन्मों 
सें सिड होता है। इस कारण जन्मान्तर में बैराग्य कौ प्राप्त 
होकर किसी समय में कोई-कोई पुरुष मोह को श्राप्त हों जाते 
हैं, किन्तु सब मोक्ष को नहीं प्राप्त दोते 

प्रः--सष्टि का अवाह ( जन्म, सरण आदि ) किस तरह 
चल रहा है 
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उ०--बहुसूत्यवद्गा प्रत्येकम्‌ ॥ ४ ॥ 
अर्थ--जैसे एक गृह्तस्थ से सेकड़ों नौकर चाल, बुद्ध, स्री 

पुरुष आदि का क्रम से भरण-पोपण ( भोजन, घर आदि ) होता 
है, इसी प्रकार प्रकृति के सत्वादि गुण प्रत्येक सेकड़ों पुरुषों 
को क्रम से मुक्त कर देते हैं, इसवास्ते कोई-कोई सुफ् हो भी 
जाते हैं ; लेकिन और जो धाफ़ी मनुष्य हैं. उनकी सुक्ति के बास्ते 
सष्टिमवाह की आवश्यकता है, क्‍योंकि पुरुष अनन्त है। 

प्र०--प्रकृति रूष्टि की फारण है, इसमें क्‍या हेतु है ! क्योंकि 
पुरुष को ही फारण सब मानते हैं 

उ०--प्रकृतिवास्तवे च पुरुषस्थाध्याससिद्धि।॥५ 
अर्थ--यद्यपि वास्तव में ( निस्सन्देह ) प्रकृति ही सृष्टि का 

कारण है तथापि ( तो भी ) सृष्टि के करने में पुरुप की अध्यासत 
सिद्धि है। 

प्रअ--अध्यास किसको कहते हैं ? 
०--अध्यास उसे कहते हैं. कि काम दूसरा करे और नास 

दूसरे का हो, जेसे कि--लड़ाई में योद्धा ( चीर लोग ) अपनी 
शक्ति से जीत और द्वार करते हैं; लेकिन चह जीत-दवर सब 
राजा ही की गिनी जाती है. इसको दी अध्यास कहते हैं । 

प्रण--बास्तव में प्रकृति ही सृष्टि करनेवाली कैसे है 
क्योंकि सृष्टि को अनित्य शाक्षों ने अतिपादन ( सबूत ) किया 
है | यदि ऐसा है तो उस सुष्टि का कारण, जो प्रकृति है, वद भी 
अनित्य द्वोगी ९ 

उ०--कार्यतस्तत्सिद्धे! ॥ ९ ॥ 
अर्थ--कार्यों के देखने ही से प्रकृति के वास्तव कार्णत्व 

( कारण होने ) की सिद्धि हो सकती है, क्योंकि यह सृष्टिरुपी 
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कार्य प्रकृति के सिवाय और किसका दो सकता है ? यदि पुरुष 
का कहँ तो पुरुष में परिणामित्व की प्राप्ति आती है, और यदि 
अक्ृति कान कहें तो किसका--यह सन्देह पेदा होता है! इस 
कारण अक्वति दी को वास्तव में कारणुत्व है और जो सृष्टि के 
अनीत्यत्व में स्वप्न का दृष्टान्त देंते हैं, सो भी ठीक नहीं ; क्‍योंकि 
स्वप्व भी अपनी अवस्था में सत्य ही दोता.है। इस कारण सूष्टि 
नित्य है, और उसका कारण भी नित्य है। - 

०->अकृति अपने मोक्त के वास्ते सृष्टि करने में क्‍यों 
तैयार होती है ! 

उ०--चेतनोदेशान्रियम। करटकमोक्षचत्‌ ॥ ७ ॥ 
श्र्थ--विेकी पुरुष के लिए प्रकृति का यद्द नियम है कि 

चह प्रक्षित विवेफी पुरुष के द्वारा अपना मोक्ष करे, जैसे-- 
ज्ञानवान्‌ पुरुष बड़ो बुद्धिमानी के साथ काँटे से काँठे को निकालता 
है, उसका ही सह्दारा और भज्ञानी मनुष्य भी लेते हैं; इस तरह 
से प्रकति को भी जानना चाहिये। ' 

प्र०--पुरुष में कारणत्व का होना गिनने ही मात्र कह है 
सो ठीक नहीं है, क्योंकि प्रकृति के मेल से पुरुष भी महदादिकों 
के परिणाम फो घारण कर लेता है, जेसे--काठ ज्षमीन के ही 
समान द्वो जाठा है, उसी तरह पुरुष को भी होना चाहिये 

उ०--अन्ययोगेडपितत्सिद्धिनज्जस्थे नायोदा- 
हवत्‌ ॥ ८ ॥ 

अरथ--प्रकृति के साथ पुरुष का योग होने पर भी पुरुष 
बात्तव में सष्टि का कारण नहीं हो सकता, यह प्रत्यक्ष ही है; जेसे-- . 
लोहे और अरिनि के संयोग होने पर लोहा अग्नि नहीं दो 
सकता। यद्यपि इस दृष्टांद से दोनों में परिणामित्व हो सकता 
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है, क्योंकि अग्नि और लोहे ने अपनी पहली अवस्था को छोड़ 
दिया है, तो भो एक दी परिणामी होना चादिये ; क्योंकि दोनों 
परिणामो होने से भौरव द्ौता है, और जो दोनों ही फो परिणामी 
माना ज्ञाय तो स्फटिकमणि भें लाल या पीले रंग की परछाई 
पड़ने से जो उसमें लाली वा पोलापन आता है थघो भी वास्तविक 
मानना पड़ेगा, लेकिन वेसा माना नहीं जाता 

प्रथ--सष्टि का मुख्य निमित्तकारण क्या दे ? 

उ०--रागविरागयोयोंग/ रझूष्टिः! ॥ ६ ॥ 
अर्थ--जिसमें राग और विराग इन दोनों का योग ( भेल ) 

हो, उसे सृष्टि कहते एूँ। इन दोनों का योग द्वोना ही सृष्टि करने 
का निमित्त-कारण है। 

प्र०--छ्ृष्टि प्रक्रिया ( होना ) किस तरह होती है ? 

४०--महदादिकरमेश पश्चमतानाम ॥ १० ॥ 
थ--महत्तल्वादिकों से आकाश, वायु, अग्नि, जल, प्रथिवी, 

यद्द पंचभूत पेंदा हुये । यद्यपि भ्रकृति फा सप्टित्व अपनी मुक्ि के 
वास्ते हो क्‍योंकि चह प्रकृति नित्य है; किन्तु महदादिकों का अपने: 
अपने विकार का सृष्टत्य अपनी मुक्ति के बास्ते नहीं हो सकता, 
क्योंकि वह अनित्य है। अत्तएव महदादिकों का सृप्टत्व पराये 
वास्ते है। और भी प्रमाण है। 

आत्माथेत्वात्‌ झष्देनेंपासात्मार्थआरम्भः ॥११ 
अरथ--इन महदादिकों का कारशत्व पुरुष के मोक्ष के वास्ते 

है, किन्तु अपने वास्‍्ते नहीं है; क्‍योंकि महदादि बिनाशी हैं 
अर्थात्‌ नाशवाले 

प्र०--यदि महदादिकों क' कारणत्व ( बनाने वालापन ) पराये 
बास्ते है, तो प्रकृति के वास्ते होना चादिये। पुरुष के वास्ते क्यों है ९ 



( ७४ ) 

उ०--मदह॒दादिक प्रकृति के ही कार्य हैं, इस कारण पर 
शब्द से पुरुष फा दी ग्रहण होगा । 

प्रण--दिशा और काल की सृष्टि किस प्रकार से हुई ! 

3उ०--दिक्काल्ावाकाशादिश्य; ॥ १२॥ 
अर्थ--दिशा और काल यह दोनों आकाश से उत्पन्न हुये, 

इस कारण यह दोनों आकाश के समान नित्य हैं, 
आकाश में जो व्यापकता है, वह व्यापकता इन दोनों में भी है, 
इस कारण यह दोनों नित्य हैं। और जो खण्ड दिशा और 
काल हैं, सो उपाधियों के मेल से आकाश से उत्पन्न होते हैं; वे 
अतित्य होते हैं। अब बुद्धि का स्वरूप और घर्म दिखाते हैं। 

अध्यवसायोबुद्धिः ॥ १३॥ 
अभश्रं--निश्चयात्मक ज्ञान का नाम बुद्धि है, और अध्यवसाय 

नाम निश्चय का है, उस निश्चय को ही चुद्धि कहते हैं । 

तत्कार्य धर्म्मादि ॥ १४ ॥ 
प्र०--उस बुद्धि के कार्ये धर्मादिक हैँ तो सूख पुरुषों की बुद्धि 

में ज्ञानादि निन्दित क्‍यों प्रबल ( बलवान.) होते हैं? 

उ०--महतुपरागाद्विपरीतम ॥ १५॥ 
अर्थ--प्त्त के संयोग होने से यदि मन में मिथ्याज्षान के 

संस्कार हैं तो धर्मादेक विपरीत ( उलटे ) होजाते हैं, अर्थात्‌ 
अधर्म, अज्ञान, अवैराग्य, अनेश्वये, यह सब विपरीत होजाते हूं 
अब महत्त्व के काये अहंकार को दिखाते हैं। 

अभिमानो5हंकार। ॥ १६ ॥ 
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अर्थ--अह्ं करते वाले को अहंकार कहते हैं, जेसे--कुम्हार 
को कुम्भकार कहते हैं, और यह अहंकार शब्द अन्तः:करण का 
नाम है। अहंकार और अभिमान यह दोनों एक ही वस्तु के नाम 
हैं। अब अहंकार का कारये दिखाते हैं 

एकादश पचतन्‍्मान्न चत्‌ कार्यम्‌ ॥ १७॥ 

नेत्र फो आदि लेकर १० इन्द्रियाँ, शब्द को आदि लेकर 
पंचतन्मात्रा, सब अहंकार के कार्य हैं 

सात्विकमेकादशकं प्रवर्तते बैकूलादहड्जारात्‌ १८ 
अर्थ--विकार को प्राप्त हुए अहंकार से सात्विक सन होता 

है, और यह भी समता चाहिये कि राजस रजोगुण वाले 
अहंकार से फेदल् दश इन्द्रियाँ, और तामस तमोगुण वाले अहं- 
कार-से पंचतन्मात्रा होती हैं, और मन सस्वगुण से होता है, 

* इस फारण उससे ही ग्यारह इन्द्रियाँ दिखाते हैं। 

कर्मेन्द्रियवुद्धीन्द्रिमिरान्तरमेकादशकस्‌ ॥ १६ ॥ 
अथ--वाणी, हाथ, पाँव, श॒ुद्ा, उपस्थ ( मूत्रस्थान ), यह 

कर्मेन्द्रिय कहलाती हैं। नेत्न, कान, त्वचा (खात्न ), रसना 
(जीम ), प्राण ( नाक ), यह पाँचों ज्ञानेन्द्रिय कहलाती हैं। 

प्र०--इनिद्रियों की उत्पत्ति पंचभूतों से है ९ 

०--अहडझ्डारिकत्वश्रतेन सौतिकानि ॥ २० ॥ 
अथ--बहुत-सी श्रुतियां ऐसी देखने में आती हैं, जो 
छार से ही इन्द्रियों की उत्पत्ति को कहती हैं 

( एका5हं बहुस्याम्‌ ) एक. सें बहुत रूपों को धारण करता हूँ 
इत्यादि । इस कारण आकाशादि पद्चभूतों से इंद्रियों की उत्पत्ति 
कहना ठीक नहीं । 
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अ०--/अग्नि:वागप्येति वातं प्राण: |? अग्नि में वाणी स्षय 
होती है, और पवन में प्राण लय होता है। जबकि अग्नि इत्यादि 
श्रुतियाँ कहती हैं. कि अग्नि में वाणी लय होजाती है और वायु 
सें आण लय होजाता है, तो उत्पत्ति भी इन से ही क्यों न 
मानी जाय ९ 

उ०--देवतालयश्रुतिनारिम्भकरय ॥ २१॥ 
अर्थ--अग्नि आदि श्रेष्ठ गुण से थुक्क पदार्श में लय दीखता 

है, लेकिन उत्पत्ति नहीं दीखदी और यह कोई नियम भी नहीं 
है(कि जो जिसमें लय हो वह उससे ही उत्पन्न भी हो, जैसे-जल 
की बूँद पृथिवी में लय होजाती है, लेकिन उससे उत्पन्न नहीं 
होती | इस कारण इन्द्रियों की उत्पत्ति अह्भार ही से है, किन्तु 
पंचभूतों से नहीं है । 

प्र०--इन्द्रियों से सस्बन्ध रखने बाला मन नित्य है 
व अनित्य लिशुतेविंनाशदर्शनाव 

ड०--तदुत्प ॥२२॥ 
अर्थ--नित्य नहीं है, किन्तु अनित्य है, क्योंकि “एकस्माज्जायते 

प्राणो सनः सर्वेन्द्रियणि च” इससे ही सब इन्द्रियाँ और 
भन पैदा होते हैं, इत्यादि श्रतियों से सिद्ध है कि मन का नाश 
भी देखने में आता है, क्योंकि बुढ़ापे में चल्चु (तेज ) भादि 
इन्द्रियों की तरह नाश भी होता है। इससे मन नित्य नहीं है। 

प्र--वासिका आदि इन्द्रियों क्रे गोज्नक (चिह्ों) को दी 
इन्द्रिय माना है 

उ०---अतीन्द्रियमिन्द्रिय श्रान्तानामधिष्ठाने । १३ 
अरथ--हाँ ! भ्रान्त मनुष्यों की बुद्धि ने गोलक का साम 

इन्द्रिय माना है, लेकिन इन्द्रियाँ तो अतीन्द्रिय हैं, अर्थात्‌ इन्द्रियों 
से इन्द्रियों का ज्ञान नहीं होता | 
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प्र०--इन्द्रिय एक ही है, उसकी ही अनेक शफ्तियाँ श्रनेक 
विलक्षण काम करती रहती है 

उ०--शक्तिनेदेषपि भेदसिद्धौ नैकत्वम ॥२४॥ 
अर्थ--एक इन्द्रिय की भी अनेक शक्तियों के मानने से 

इन्द्रियों का भेद सिद्ध दो गया, क्‍योंकि उन शक्तियों में ही 
इन्द्रियत्व का स्थापन हो सकता है। 

प्रष--एक अहड्भार से अनेक प्रकार की इन्द्रियों की उत्पत्ति 
होना यह घात तो न्याय से विरुद्ध है, क्योंकि एक वस्तु से एक 
ही वस्तु उत्पन्न होनी चाहिये ( 

उ०--म कल्पनाविरोधः प्रमाणदृष्ठस्थ ॥ २५॥ 
अथ-जो बस्तु प्रमाण ही से सिद्ध है, उसके विरुद्ध कज्पना 

करना न्याय से विरुद्ध है, क्‍योंकि मह॒दादिकों में जो गुण दीखते 
हैं वे महदादिकों के कार्यों में भी दीखते हैं । इस प्रकार प्रत्यक्षादि 
प्रसाणों से जो सिद्ध है बह न्याय से विरुद्ध नहीं हो सकता। 
फारण वास्तव में तो सन एक ही है, लेकिन उस कारण की 
शक्तियों के भेद से दस इन्द्रियाँ अपने-अपने काय्य के करने में 
तत्पर ( लगी ) रहती हैं. और इस ह्वी बात को अगला सूत्र भी 
पुष्ट फरता है। , 

उमयात्सक सन ॥ २६ ॥ 
अर्थ--पाँव ज्ञानेन्द्रियाँ और पाँच कर्मेन्द्रियाँ--इन दशों 

इन्द्रियों से मन का सस्वन्ध है, अर्थात्‌ मत के बिना कोई भी 
इन्द्रिय अपने किसी कास के करने सें नहीं लग सकती। अब 
इस कहे हुए सूत्र का अर्थ इस सूत्र में विस्तार से कहते हैं। 

शुणपरिणामभेदाज्ञानात्वमवस्थाचत्‌ ॥ २७ ॥ 
अर्थ--शु्णों के परिणाम भेद से एक सन की अनेक शक्तियाँ 

इस तरह द्ोती हैं, जैसे--मलुष्य जैसी सज्गति में बैंठेगा उसके 



( ७प ) 

वैसे ही गुण हो जायेंगे; यथा, कामिनी ज्जी की सहृति से काम्ी 
और वैराग्य-शील वाले के साथ वैराग्य-शील वाला हो जाता 
है। इस ही तरह मन भी नेत्न आदि को लेकर जिस इन्द्रिय से 
सह्गति करता है, उसी इन्द्रिय से मन का मेल दो जाता है। अब 
ज्ञानेन्द्रिय और कर्मेन्द्रिय इन दोनों के विषय में कहते हैं 

रूपादि रसमलान्तउभयथो। ॥ २८॥ 
अर्थ--रूप को आदि लेकर और मल्त-त्याग पर्यन्त ज्ञाने- 

न्रिय और कम्मेंन्द्रियों के विषय हैं, जैसे--नेन्र का रूप जिहा 
[जीभ ] का रस, नाक का गंध, त्वचा [ खाल ] का स्पशे, 
कानों का शब्द, सुख का वचन, हाथ का पकड़ना, पेरों का 
चल्लाना, लिंग का पेशाब करना, शुद्ा का विष्ठा करमा--थह दशों 
विपय भिन्‍्न-सिन्न हैं, और जिसका आश्रय लेकर यह्द इन्द्रिय 
संक्षा को प्राप्त होती हैं उस देतु को भी कहते हैं। 

द्रष्टत्वाविरात्मनः करणत्वमिन्द्रियाणाम्‌ ॥ २६ 
अर्थ--इन्द्रियों का करणत्व आत्मा है अर्थात्‌ जो-जो इन्द्रियाँ 

अपने-अपने काम के करने में लगती हैं वे आत्मा के समीप 
होने से ऋर सकती हैं, इससे आत्मा को परिणामित्व की प्राप्ति 
नहीं हो सकती, जेसे--चुम्बक पत्थर के संसर्ग से लोह खिंच 
आता है, ऐसे द्वी आत्मा के संसर्ग से नेत्र आदि इन्द्रियों में देखने 
आदि की शक्ति होजाती है। अब अन्तःकरण की बृत्तियों को 
भी कहते दें 

अयाणा स्वालच्रण्यम || ३० ॥ 
अर्थ-मन की तीन वृत्तियाँ जो चित्त, अहझ्लार और बुद्धि 

हैं, उनका पथ २ लक्षण विदित होता है। अभिमान के समय 
अहक्लार, विचार के समय चित्त, और ज्ञान के समय बुद्धि स्वतः 
विदित होती है। 



( ७६ ) 

सामान्यकरणरुत्ति: प्राणाद्या वायवः पंच ॥११ 
अथर्थ--प्राण वायु आदि को लेकर समात्त पर्यन्त जो पाँच 

वायु हैं यह अस्तः:फरण की साधारण बृत्ति कहलाते हैं, शर्थात्‌ - 
जो चायु हृदय में रहता है, उसका नाम भाण है; और जो गुदा 
में रहता है, उसका नाम अपान है ; और जो कर में रहता है, 
उसका नाम उदान है; जो नाभि में रहता है, उसका नाम समान 
है; और जो सारे शरोर में रहता है, उसका नाम व्यान-चायु 
है--यह सब अन्तःकरण के परिणामी भेद हैं, और जो बहुत-से 
प्राण और वायु को एक मानते हैं, उनका मानना इस सबंध से 
अयोग्य है कि “एतस्माज्जायते प्राण: मन:सर्वेन्द्रियशि च। खं 
वायुर्ब्योतिरापश्च पृथ्वी विश्वस्थ घारिणी” | इस में प्राण और 
वायु को भिन्न-भिन्न माना है। अब आचाय॑ अपने सिद्धान्त को 
प्रकाश करते हैं, कि जैसे कई पुरुष इन्द्रियों की वृत्ति क्रम से 
( एक समय में एक ही इन्द्रिय काम करेगो ) मानते हैं, उसको 
आयुक्त सिद्ध फरते हैं । 

क्रसशो&क्रमशश्चेन्द्रिय्वक्तिः ॥ ३२ ॥ 
शर्थ--इन्द्रियों की वृत्ति क्र से भी होती है और बिना 

क्रम के भी होती है, क्योंकि संसार में दीखता है कि एक आदसी 
जब पाती पीले में तत्पर होता है, तव बह देखता भी है । 

प्र०--क्या न्याय ने जो एक ही इन्द्रिय के विपय का ज्ञान 
होना लिखा है, वह ठीक नहीं ९ 

उ०--एक काल सें दो ज्ञानेन्द्रियां काम नहीं करतीं, परन्तु 
एक फर्मेन्द्रिय और एक ज्ञानेन्द्रि साथ-साथ काम कर सकतो हैं| 

समन की दृत्तियां ही संसार का निदान है, अर्थात्‌ जन्म 
हर आदि सब मन की बृत्तियों से दी दोते हैं, इसको ही कहते 
भी >> 



( ८० ) 

चृत्तयः पंचतय्यः क्रिष्ठाक्निष्टा) ॥ १३ ॥ 
अर्थ--प्रमाण (अत्यक्ष आदि ), लिपयंय ( कूृठा ज्ञान ), 

विकल्प ( सन्देह ), नींद, स््ृति ( याद होना ); यह पाँच मन की 
वृत्तियाँ हैं, और इनसे ही सुख-दुःख उत्पन्न होता है। जब मन्र की 
वृत्तियाँ निद्वत्त होनाती हैं तव पुरुष के स्वरूप में ध्थित होजाती 
हैं। इस बात को इस आगे छे सूत्र से सिद्ध करते हैं। 

तन्निवृत्तादुपशान्तोपरागःस्वस्थः ॥ १४ ॥ 
अर्थ--मन की वृत्तियों के निवृत्त होने पर पुरुष का उपराग 

शान्त हो जाता है, और पुरुष स्वस्थ द्वो जाता है। यही धात 
योग सूत्र में भी कही गई है, कि जब चित्त की बरत्तियों का निरेध 
हो जाता है तब पुरुष अपने स्वरूप सें स्थित हो जाता है। पुरुष 
का स्वस्थ होना यही है, कि उसके उपाधिरूप प्रतिविम्ब का 
निशृत्त हो जाना, इसको ही दृष्टान्त से भी सिद्ध करते हैं। 

कुसुमबचमणिः ॥ ३५॥ 
अर्थ-जैसे रफटिक मणि में काले, पीले इत्यादि फूलों की 

परदछाई पड़ने से काले, पीले रह्ढ वालो वह स्फटिक मणि मालूम 
पड़ने लगती है, और जब उन काले, पीले फूलों को मणि के 
साथ से भिन्न कर देते हैं तब चद मणि स्वच्छ प्रत्यक्त रह जाती 
है। इस ही तरह मन की चृत्तियों के दूर दोने पर पुरुष राग 
रद्ित और स्वस्थ हो जाता है। 

प्र--यह इन्द्रियाँ किसके प्रयत्व से अपने-अपने कार्यों के 
करने में लगी रहदी हैं, क्‍योंकि पुरुष तो निर्विकार है और 
ईएवर से इन्द्रियों का कोई भी सम्बन्ध नहीं है ? 

उ०--पुरुषाथे फरणोद्भवोष्ष्यदछोल्लासात्‌ ।३९ 



(5१ ) 
अर्थ--पुरुष के चास्ते इन्द्रियों की प्रवृत्ति भी उसी कर्म के 

वश से है, जो पहिले प्रकृति को कद आये हैं, और इसका 
दृष्टान्त भी ३१ बें सूत्र में दे चुके है, कि संयोग से जैसे एक का 
गुण दूसरे में मालूम होता है, उसी प्रकार प्रकृति का कर्म पुरुष 
संयोग से है, वही इन्द्रियों की प्रवृत्ति में हेतु है | इस सूत्र में 'अपि? 
शब्द से पूर्व कही हुई प्रकृति की याद दिल्लाकर पुरुष को कर्म 
से कुछ अंश में गुक्त किया है, और फिर भी इसी पक्ष को 
पुष्ठ करने के वास्ते दृष्टान्च देंगे। दूसरे के वास्ते भी अपने आप 
प्रवृत्ति होती है, इसमें दृष्टान्त भी देते हैं 

घेनु चहवत्साय ॥ २७॥ 
अथे--जेसेकि बछड़े के बास्ते गौ स्वयं ( आप ही ) दूध 

उतार देती है, दूसरे की कुछ भी आवश्यकता नहीं रखती। इसी 
प्रकार अपने स्वामी ( पुरुष ) के वास्ते इन्द्रियों की पवृत्ति 
स्वयं होती है। 

प्र«--भीतर और वाहर की सब इन्द्रियाँ कितनी हैं ९ 

उ०--करणं अयोदशविधमवान्तरभेदान ॥ ८ 
अथ--झवान्तर-सेद से इन्द्रियाँ तेरह तरह की हैं--पाँच 

झानेन्द्रियाँ, पाँच कर्मन्द्रियाँ, एक बुद्धि, मत, और अइड्ार, इन 
भेढों के होने से । 

प्र०--अवान्तर कहने का क्या प्रयोजन ( सतलव ) है ९ 

उ०--सन सब इन्द्रियों से सुख्य है । 
प्र०--परुप के चास्ते इन्द्रियों की प्रवृत्ति में केवल मन ही 

मुख्य है, और सव इन्द्रियाँ गौण हैं, वो बुद्धि में वो कौन-सा, - 
मुल्य धर्म है ? 



( झरे ) 

उ०--हन्द्रियेय.. साधकतमन्वग्रणयोगात्‌ । 
छुठारवत्‌ ॥ ३६ ॥ 

अर्थ--जैसेकि पेड़ के काटने में चोट का मारना मुख्य 
कारण है, और उसके काटने का भुख्य साधन कुल्दाढ़ा है, इस 
दी प्रकार इन्द्रियों को करणत्व और मन को- साधकतमल 
( जिस के बिना किसी तरह काये सिद्ध न हो ) का योग है। 

नोट--कपिलसुनि बुद्धि और चित्त को पुक ही मानते हैं । 
प्र--जबकि अहझ्लार भी इन्द्रिय माना गया है, तो सन 

ही मुख्य कारण है, ऐसा कहना अयोग्य है ? 
उ०--ह्वयोः प्रधानं मनोलोकवदुभृत्यवर्गेषु ॥४० 
अर्थ-वाह्य ( वाहर ) की और आश्यन्तर ( भोतर ) की, 

इन बारद प्रकार के भेद्‌ वाली इन्द्रियों में सच ही प्रधान है; 
क्योंकि संसार में यही बात दीखती है, जैसे--राजा के बहुत-से 
नौकर-चाकर द्वोते हैं, तथापि उन सबके बीच में एक सन्त्री ही 
मुख्य होता है। छोटे-छोटे नौकर और जमींदार आदि सैकड़ों होते 
हैं, इसी तरह केवल सन प्रधान है और सब इन्द्रियाँ गौण हैं, 
ओर भी मन की प्रधानता को इन तीन सूत्रों से पुष्टि पहुँचती है! 

अव्यभिचारात्‌ ॥ ४१ ॥ 
अर्थ--यद्यपि मन सब इन्द्रियों में व्यापक है तथापि अपने 

कार्य में उस सन का अव्यभिचार ( निश्चय ) दिखाई पड़ता- है। 
तथाश्शेषसंस्काराधारत्वात्‌ ॥ ४२ ॥ 
अर्थ--जितने भी संस्कार हैं सबको सन ही धारण करता 

है। यदि नेत्र आदि अहझ्लार अथवा सन इनको द्वी अधान मानें 
तो अंधे, बहरे, इत्यादिकों को स्मरण ( याद ) की शक्ति न होना 
चाहिये, लेकिन देखने में आता है, कि उन लोगों को स्मर्ण- 



( घदे ) 

शक्ति अच्छी तरद होती है, और तलज्ञान फे समय में मन 
अदइद्गार का लय भी हो जाता है, तो भी स्मरण-शक्ति नप्ठ नहीं 
होती जोकि स्वाभाविक चुद्धि का धर्म हे। 

स्मृत्यानुमानाच ॥ ४३ ॥। 

अर्थ-स्मृति का अनुमान बुद्धि से ही होता है, क्योंकि 
चिम्तायृत्ति ( ध्यान फी एक अवस्था ) सब अवस्थाओं से श्रेष्ठ 
है, और ४स सूत्र से यह भी मालम होता है, कि कपिलाचा्य 
बुद्धि और चित्त को एक ही मानते हैं, और सतवाद़ियों की 
तरह मन, चुद्धि, चित्त, अहझ्ार, इन चारों को अन्तःकरण 
चतुप्टव नहीं मानते हैं । 

प्र०--चिंतावृत्ति पुरुष को ही होनी चाहिये ? 

उ०--सम्भवेन्न स्वत्त) ॥ ४४ ॥ 
अर्थ--अपने शाप पुरुष फो स्पृत्ति नहीं दो सकती, क्‍योंकि 

पुरुष कूदस्थ है। 
प्र०--जचकि सन को करण (मुख्य एुन्द्रिय ) भाना है, 

तो और इन्द्रियों से क्या प्रयोजन है २ 
उ०--विना नेत्रादि एन्द्रियों के मन अपना कोई भी काम 

नहीं कर सकता | यदि नेत्नादि इन्द्रियों के बिना भी मन इन्द्रियों 
का काम कर सकता है, तो अंधे आदमी को भी देखने की शक्ति 
दोनी चाहिये । क्योंकि मन तो उसके भी होता है। परल्तु संसार 
में ऐसा देखने में दी नहीं आता, इससे प्रत्यक्ष सिद्ध होता है, कि 
मन सुख्य है और सब इन्द्रियोँ गौण हैं । 

प्र०-जवकि सन को दो मुख्य ( प्रधान ) माना है तो 
पहिले सूत्र में मन को उमयात्मक क्‍यों साना है ९ 
उ०--आपेक्षिकोग्रण॒प्रधानभावःक्रियाविशेषात्‌४४५ 
अथ--क्रिया के कमती-बढ़ती होने से गुणों का भी अधान- 



( ८४ ) 

भाव ( बड़प्पन ) एक दूसरे की निरबत से होता है, जसे-- 
नेत्र आदि के व्यापार में अहड्लार मुख्य है; इसी तरह अहड्डार 
के व्यापार में सन प्रधान है । 

प्र०--इस पुरुष की मन इन्द्रियाँ ही मुख्य हैं, अर्थात्‌ अन्य 
इन्द्रियाँ गौण हैं. ! 
डउ०--तत्कर्माजितत्वात्‌ू॒ तदर्थमभिचेष्टा लोक- 

चत्‌॥ ४९ ॥ 
अरथ--जैसेकि संसार में दीखता है, कि जो आदमी कुरुद्ाड़ी 

को खरीदता है, उस कछुल्द्दाड़ी के व्यापार से खरीदने वाले को 
फल्न भी होता है, इस प्रकार मव भी पुरुष के कर्मों से पैदा 
होता है, अतएव मन आदि का फल्न पुरुष को सिलता है। इस 
फारण मलुष्य को मन इंद्रिय ही मुख्य है। यह समाधान पहले 
कर भी आये हैं, कि पुरुष कर्म से रहित है, लेकिन पुरुष में 
कर्म का आरोपण होता है। दृष्टान्त भी इस विषय का दे चुके हैं, 
जैसे--राजा के सेवक इत्यादि युद्ध करें और हार-जीत राजा 
की गिनी जाती है, इस प्रकार ही पुरुष में कम का आरोपण 
होता है। 

सम्तानकर्मयोगे बुद्धे! प्रधानियं लोकवल्लोकवत्‌॥ ४७ 
अर्थ--यद्यपि सब इन्द्रियों के लाथ पुरुष का समान कर्मयोग 

है, तथापि बुद्धि ढी को सुख्यता है, जैसे--राज्य के रहने वाले 
चांडाल को आदि ले द्विजाति पर्यत सब ही लोग राजा की प्रज्ञा 
हैं तथापि जर्मीदार से मुख्य मंत्री दी गिना जाता है | इस दृष्टान्त 
को संसार परंपरा के समान यहाँ समम लेना चाहिये। 

प्र०--लोकवत्‌ यह शब्द दुबारा क्‍यों कहा ९ 
उ०--यह हुबारा का कहा अध्याय की समाप्ति दिखाता है | 
प्र०--इस अध्याय में कितने विषय कहे गये हैं ९ 
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उ०-अक्ृूवि का कार्य, प्रकृति की सूच्रमता, दो प्रकार की 
इंद्वियाँ, अन्तःकरण आदि का वर्णन है। इतने विपय फह्दे गये हैं। 

इति सांख्यदशने द्वितीयो5ध्यायः समाप्ठः ॥ 

तृतीयो5ध्यायः 
अब इस तीसरे अध्याय में प्रधान जो प्रकृति है उसका स्थूल 

काये और महाभूत ( पृथ्वी आदि ) और दो तरह के शरीर यह 
सब कहते हैं। 

अविशेषाहविशेषाररूम! ॥ १ ॥ 
अरथ--अविशेषात् अर्थात्‌ जिससे छोटी और कोई बस्सु 

न हो सके ऐसे भूत सूच्म अर्थात्त्‌ पंचतन्मात्राओं से विशेष 
स्थूलमहाभूतों की उत्पत्ति झोती है, क्‍योंकि सुखादिकों का ज्ञान 
स्थूलभूतों में हो सफता है, और सूह्मभूत योगी महात्माओं के 
हृदय में प्रकाश होते रहते हैं। 

तस्माच्छुरीरस्थ ॥ २ ॥ 
तिन पूर्वोक्त [ पद्दिले कहे हुए | बाईस तत्वों में से स्थूल 

सूद्रम शरीरों की उत्पत्ति होती है। 
प्०--स्थूल शरीर किसको कहते हैं ? 
उ०--जिसका जाग्रतावस्था में अभिमान होता है । 
प्र०--लिह्नु-शरीर किसको कहते हैं ९ 
उ०--मन, अहड्छार और इन्द्रियाँ, जिसके हारा अपने अपने 

फाम करने में तत्पर रहते हैं, उसको लिह्न-शरीर करते हैं। 
प्र०--कारण-शरीर किसको कहते हैं ? 
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उ०--लिद्न-शरीर के कारण को कारण-शरीर कहते हैं। 
प्र०--बाईस तेईस तत्त्वों के बिनां संसार की उत्पत्ति नहीं 

होसकती हि ; 

उ०--तद्वीजात्‌ संखतिः ॥ ३ ॥ 
अथ--बाईस तरव शरीर के कारण हैं , और देखने में ऐसा 

ही आता है, कि कारण के बिना कार्य की उत्पत्ति नहीं दोती, 
अतः उन्हीं वाईस तत्तों से संसार की उत्पत्ति. होती है। अब 
संसार की अवधि को भी कहते हैं-- - 

आविधेकाच प्रचतेनमविशेषाणाम्‌ | ४ ॥ 
अर्थ--अविशेष जो सूक्ष्म भूत है उनकी सृष्टि अवृत्ति तभी 

तक रहती है जब तक विवेक ( ज्ञान ) नहीं होता । ज्ञान के होते 
ही सूक्ष्म भूतों की प्रवृत्ति नहीं रहती । - 

प्र०--यदि अभिषेक के ही वास्ते सृष्टि का होना है तो 
महप्रलय में भी सृष्टि का होना योग्य है, क्योंकि उस अवस्था 
सें भी अविवेक बना रहता है 

उ०--उपभोगादितरस्य ॥ ५ ॥ 
अथे--जब अविवेक के काय्ये प्रारव्ध का उपभोग पूरा होजाता 

है, तब ही महाप्रलय होती है। जबकि अविवेक का भोग दी 
विशेष रहा है। तब सूक्ष्म-भूत इस शरीर को क्‍यों उत्पन्न करेंगे 
और मद्दाप्रलयावस्‍्था में प्रारू्थ कर्म का भोग नाश होजाता है 
तब भी संचित कर्म बने रहत॑ हैं, क्योंकि कर्म प्रवाह से अनादि हैं। 

संम्प्रति परिझछुछो द्वाभ्याव ॥ ९ ॥ 
अथ--स्ृष्टि ससय में: पुरुष दोनों वासना और भोग-चड्धू . 

होगा है। रे 
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प्र०--परिमुक्त शब्द फा अर्थ तो छूटवा है, 'आप बद्ध 
अर्थ करते हैं 

छ०--पहल्े अध्याय के सूत्रों में पुरुष को भोक्तृत्वादि विशेषण 
दे चुके हैं, इस कारण यहां अभोक्ता कहना अयोग्य है। दूसरे 
संसार दशा में ही पुरुष को सुंख-हुःख न होंगे, तो क्‍या मुफ्त 
अवस्था में होंगे और जो सुख-दुःख ही नहीं है, तो झुक्ति का 
उपाय सी कोई न करेगा। तीसरे परिमुफ्त शब्द का अर्थ मुक्त 
करना भी अयोग्य है। यहाँ 'परि! शब्द का अर्थ धद्ध करना दी 
ठीक है। 

अब स्थूल और सूक्ष्म दोनों तरह के शरीरों के भेद कहते हैं । 
मातापित्ज स्थूलं प्रायश इत्तरन्न तथा ॥ ७ ॥ 
अथे--स्थूल शरीर दो तरह्द के द्वोते हैँ--एक तो वह जो माता 

के संगम से पैदा होते हैं; दूसरे वह जो विन माता-पिता के 
उसन्न हों, जैसे वर्षाऋतु में बीरवहूटी इत्यादिक होते हैं । 

प्र०--पूर्व सूत्रों से साबित हुआ कि तीन प्रकार के शरीर 
हैं, लेकिन पुरुष कौनसे शरीर को उपाधियों से सुख-हुःख का 
भोक्ता होता है ( 

उ०--पूर्चोत्पत्तेस्तत्कारयत्व॑ सोगादेकस्थनेतरस्था ८ 
अर्थ--लिज्लन-शरीर को उपाधियों से ही पुरुष को सुख-दुःख 

होते हैं, क्योंकि संसार के आदि में लिक्ञ-शरीर की ही उत्पत्ति 
है, इस कारण सुखादिक इसके काये हैं; अतः एक लिझ्न- 
शरीर की उपाधियों से द्वी पुरुष को सुखादिक हैं, किन्तु स्थूल 
शरीर की उपाधियों से नहीं होते ; क्योंकि जब स्थूल शरीर 
मृत्यु को प्राप्त हो जाता है, तब उसमें सुख्ादिक नहीं 
देखने में आते । 

प्र०--सूद्म शरीर फा स्वरूप क्या है ९ 
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उ०--सप्तदशैक लिक्रस ॥ ६ ॥| ु 
अथ्थ--पाँच ज्ञानेन्द्रियों और पाँच कर्मेन्द्रियोँ, सन, अहंकार, 

और पंचतन्मात्रा ( रूप, रस, गंध, रपशे, शब्द ), यह सूक्ा 

शरीर है। जे दे 
प्रण-यदि लिन शरीर एक ही है, तो अनेक शरोरों की 

आक्ति ( घेष्टा ) में भेद क्यों होता है ! | * 

उ०--उ्यक्तिमेद! कर्मविशेषात्‌ ॥ १० ॥। 
शर्थ--स्थूल शरीर अनेक प्रकार के अनेक कर्मों के करने 

से होते हैं। अब विचार किया जाता है, तो इससे यही बाव 

सिद्ध द्वोती है कि जीवों के भोग का हेतु कर्म ही हैं। 
प्र--जब कि भोगों के स्थान लिंग शरीर को ही शरीस्त 

है तो स्थूल शरीर को शरीर क्‍यों कहते हैं ! | 

उ०--तदधिष्ठानाश्रये देहे तद्वादात्‌ तद्वाद। ॥११ 

अर्थ--पत्नभूवात्मक ( स्थल ) शरीर में उस लिंज्ञ शरीर 

का अधिष्ठात ( रहने का स्थान ) के सबब से देह बाद है, अर्थात्‌ 

लिंग शरीर का आश्रय स्थूल शरीर है, इसलिये स्थूल शरीर को 
शरीर कहते हैं| 

प्र०--स्थूल शरीर लिंग शरीर से दूसरा है, इसमें क्या. 

अमाण है ! 
उ०--नम स्वातन्न्यात्‌ तहते छायावचित्रवच् ॥ १३ 
अर्थ--बह लिड्डः शरीर बिना किसी आश्रय के नहीं रह 

सकता, जैसे--छाया किसी आश्रय के बिना नहीं रह सकती, 
और तसवीर बिना आधार के नहीं सिंच सफती, इस तरह लिल्लन 
शरीर भी स्थूल्न शरीर के बिना नहीं ठद्रर सकता है। 
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०--यदि लिह् शरीर मूत्त द्रव्य है तो चायु आदि के समान 
- उसका भी आधार आकाश हो सकत है, और जगह कल्पना 
करने से क्‍या तात्पय है ९ 

उ०--सू्ंत्वेष्पि न संघातयोगात्तरणिवत्‌ ॥१ २ 
अर्थ--यदि लिक्षः शरीर मू्तत्व भी है तथापि वह फिसी 

स्थान के बिता नहीं रह सकता, जैसे--बहुत से तेज इकट्ठे 
होकर विना पार्थिव (ठथिवी से पैदा होने बाले) द्रव्य के आधार 
के नहीं रह सकते, इस तरह लिंग शरीर भी बिना किसी आधार 
के नहीं रह सकता । 

प्रण--लिंग-शरीर का परिसाण क्या है ? 

उ०--अणुपरिमाणं तत्‌ कृतिश्रुते! ॥ १४॥ 
अर्थ--लिंग शरीर अशु परिमाण वाला आर्थात्‌ ढका हुआ 

है, घहुत अर नहीं है ; क्योंकि बहुत ही अर ( सूक्ष्म ) अचयव 
रहित द्ोता है, और लिंग शरीर अवयवच वाला है। कारण यह 
है, कि लिंग शरीर के कार्य दीखते हैं, इस में बुक्कि भी प्रमाण है। 

तदब्नगप्यत्वश्रुतेश्च ॥ १५ ॥ 
अर्थ--बह लिंग शरीर अज्नगय है, इस कारण अनित्य है ; 

क्योंकि इस विषय में भ्रुतियाँ प्रमाण देती हैं । “अन्नमय 
दि सौम्य ! मत आपो मय: प्राण: तेजोमयीवाक”। हें सौम्य ! 
यह मन अन्नमय है, प्राण जलमय है, वाणी तेजोमयी है। यद्यपि 
सन आदि कार्य भौतिक नहीं हैं, तथापि दूसरे के मेल से इस में 
घटना-बढ़ना दीखता है, इस कारण से ही अन्नमय मन को 
साना है। 

प्रण--यदि लिंग शरीर अचेतन है, तो उसकी अनेक शरीरों 
के वास्ते उत्पत्ति क्‍यों है ९ 
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उ०--पुरुषार्थ संसतिलिंडानां रूपकारवद्राज्ञ।१९ 
अर्थ-हिंग शरीर की उत्पत्ति पुरुष के बास्ते है, जेसे-- 

पाकशाला ( भोजन बनाने की जगद्द ) सें रसोइये को अपने 
स्वामी के बास्ते जाना है, इस ही तरद लिंग शरीर का होना 
भी पुरुष के वास्ते है। लिंग शरीर का विचार हो चुका। अब 
स्यूज् शरीर का बिचार किया ज्ञाता है-- 

पावभौतिको देह) ॥ १७ ॥ 
अर्थ--वह शरोर पाश्चमौतिक कहलाता है, अर्थात्‌ प्रथिवी; 

जल, तेज, वायु, आकाश, इनसे इसकी उत्पत्ति है। 

चातुमोतिकमित्येके ॥ १८ ॥ 
कोई ऐसा कहते हैं, कि चार ही भूतों से स्थूल शरीर होता 

है, क्योंकि आकाश तो अवयव रहित है, इस कारण आकाश 
किसी के साथ बिकार को प्राप्त नहीं हो सकता है । 

एकसौतिकलित्यपरे ॥ १६ ॥ 
और कोई ऐसा कहते हैं, कि यह स्थूल शरीर एक भौतिक 

है, अर्थात्‌ शरीर पार्थिव ( प्रथिवी का विकार है) और जो 
विशेष चार भूत हैं वे केवल नाम-मात्र ही हैं। या इस प्रकार 
जानना चाहिये, कि एक-एक भूत के सब शरीर हैं। मनुष्यों के 
शरीर में प्रथिव्रो का अंश ज्यादा है, इस कारण यह शरीर पार्भित्व 
है, और तैज्नन लोक धासियों में तेज ज्यादा है, इससे उनका 
शरीर तैजस है। शरीर स्वभाव से चैतन्य नहीं है, इस पत्त को 
दूर करते हैं-- 

न सांसिद्धिक चैतन्य प्रत्येकाइ्टेः ॥ २० ॥ 
अर्थ--जब पएथिवी आदि भूतों को भिन्-मिन्त करते हैं, 

तब उन्तमें च्रेतन-शक्ति नहीं दीखती, अतः इससे सिद्ध होता 
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है, कि देह स्वभाव से चैतन्य नहीं है, किन्तु किसी दूसरे चेतन्य 
के मेत्न से चेतन्य-शक्ति को घारण करती है । 

प्रपंचभरणाद्रभावश्च ॥ २१ ॥ 
अर्थ--यदि शरीर को स्वभाव से चैतन्य माना जाय, तो 

यह भी दोप हो सकता है कि प्रप॑ंच, भरण, सुपुप्ति आदि सिन्न-सिन्न 
अवस्थाएँ नहीं हो सकेंगी ; क्योंकि जो देंह स्वभाव से चैतन्य- 
है, तो मत्यु-काल में इसकी चेत्तन-शफ्ति कहाँ को भाग जाती है, 
और बीसचें सूत्र में जो यह बात कही है. कि हरेक भूत के भिन्न- 
भिन्न करने पर चेतनता नदी दोखती, अब इस पक्त फो भी पुष्ट 
करते हैं । 
मदशक्तिवच्चेत्‌ प्रत्येकपरिरण्ठे सांहत्ये तदुद्धव॥२२ 

शर्थ--यदि मद्रि की शक्ति के समान माना जाय, जैसे-- 
अनेक पदार्थों के मिलने से मादकता, शक्ति उत्पन्न हो ज्ञाती 
है, इस ही तरह पाँच भूत्तों के मिलने से शरीर में चैतन्य- 
शक्ति उत्पन्न हो जाती है, ऐसा कहना भी योग्य नहीं है, क्योंकि 
मदिरा में जो मादक शक्ति है, वह शक्ति उन पदार्थों में भी है, 
जिनसे मद्रिं बनी है। यदि यह कहा जाय फि हर एक भूत 
में थोड़ी चेततता है, और सच मिलकर बड़ी चेतनता हो जाती 
है, ऐसा छहना भी असत्य है ; क्‍योंकि वहुत-सी चेतन्य-शक्तियों 
की कल्पना करने में भौरव हो जायगा, इस कारण एक ही 
चैतन्य-शक्ति का मानना योग्य है, और पहले जो इस बात को 
कह आये हैं, कि लिंग शरीर की सृष्टि पुरुष के वास्ते है, और 
लिंग शरीर का स्थूल शरीर में सब्वार भी पुरुष के वास्ते है, उस 
का तात्पय अब कहते हैं, जो अत्यन्त पुरुषार्थ का हेतु है। 

जझानास्पुक्ति। ॥ २३ ॥ 



(६२ ) 
अर्थ-लिंग शरीर में जो मन आदि हैं, उन से ज्ञान उत्पन्न 

होता है, और ज्ञान से ही मुक्ति होती है । 
बन्धोविषययात्‌ ॥ २४ ॥ ह 
अर्थ--विपयेय नाम्र मिथ्याज्ञान का है, मिथ्याज्ञान से ही 

सुख-दुःख रूप वन्‍्धन होता है। ज्ञान से मुक्ति और मिथ्या ज्ञान 
से बंधन होता है, इस विषय को तो कह चुके, अब मुक्ति का 
विचार किया जाता है-- - 

नियतकारणत्वान्न सझुचयविकल्पौ ॥ २५॥ 
अर्थ--ज्ञान से ही मुक्ति होती है, इस कारण झुक्ति का 

नियत कारण ज्ञान है, इस वास्ते सुक्ति में ज्ञान और कर्म दोनों 
हेतु नहीं हो सकते; क्योंकि मुक्ति में इस बात का कोई विकएप 
भी नहीं है, क्योंकि कर्म से सुक्ति हुई, या जात से, स्टोंकि इसका 
तो ज्ञान ही नियत कारण, और इस बात को भी इस सूत्र से 
भत्यक्ष करते हैं । 

स्वप्नजागराश्यामिव_ भायिकामायिकाम्पां 
नोसयोछु॒कछ्ि! पुरुषस्थ ॥ २६ ॥ 

अर्थ--जैसे स्वप्नावस्था और जाम्रतावस्था इम्र दोनों में 
पहला तो प्रतिबिम्ब दै, दूसरा सच्चा है। यह स्वप्रावस्था और 
जाग्रवावस्था दोनों आपस सें विरुद्ध धर्मं वाले हैं, अतः ( इस 
कारण ) एक वक्त में नहीं रहसकते, इसी वरह ज्ञान और कर्म 
भी एक वक्त में नहीं रह सकते हैं। बस इसी से सिद्ध हो गया कि 
विरुद्ध धर्म वाल्ले पदार्थ न तो मिल सकते हैं, और न सुक्ति 
का हेतु हो सकते हैं, और न इस विषय पर विकल्प करना 
चादिये, कि किस से मुक्ति होती है; क्‍योंकि मुक्ति का नियत 
कारण ज्ञान है, और “न कर्मणा न प्रजया धनेन त्यागेने के 



( ६३ ) 

अमृतत्तमानशुः” ( कर्म से, सन्‍्तान से, दान से, किसी ने 
अमृतत्त्व नहीं पाया दै ) इत्यादि श्रुतियाँ भी कर्म को मुक्ति का 
अद्देतु कहती हैं । 

प्र०--यदि कर्म का कुछ भी फल न रहा, तो कर्म का करना 
द्वी व्यथ है 

उ०--इतरस्थापि नात्यन्तिकस्‌ ॥ २७ ॥ 
अर्थ--कर्म का विशेष फल नहीं है, किन्तु सामान्य ही फल है। 

इस सूत्र में 'इतर' शब्द से कर्म का महण इसलिये होसकत्ता है कि 
इस प्रकरण में ज्ञान से मुक्ति होती है, कम से नहीं। इसी का 
प्रतिपादन फरते चले आते हैं, इसवास्ते ज्ञान के अतिरिक्त कर्म 
का ही ग्रहण हो सकता है। यदि ऐसा कद्दा जाय, कि ज्ञाम के 
अतिरिक्त अज्ञान का ग्रहण क्रिया सो भी ठीक नहीं; क्योंकि 
इस सूत्र सें आचार्य का अपि और नात्यन्तिक शब्द कहना 
कर्म से न्‍्यून ( कमती ) फल का जतानेवाला है, जब इतर 
से अज्ञान का प्रहण क्षिया जाय, तो ऐसा अर्थ होगा, कि 
अज्ञान का थोड़ा फञ्न है बहुत नहीं, इससे थोढ़े फल्न का 
अमिलापी अज्ञान को ही उत्तम समझ सकता है, इस वास्ते 
ऐसा अनथ करना अच्छा नहीं। इससे आचाय ने कर्म की 
अपेक्षा ज्ञान को उत्तम साना है। योगी के संकल्प-सिद्ध पदाथे 
भी सिथ्या यहीं हैं, इस बात का आगे के सूत्र से और भी 
प्रत्यक्ष करेंगे । 

संकल्पितेष्प्येवम्‌ ॥ २८ ॥ 
अथे--योगी के संकल्प किये हुए पदार्थ भी इसी प्रकार 

सच्चे हैं । 
प्र--जवकि योगी के संकल्पित पदाथों का कोई कारण 

प्रत्यक्ष नहीं दीखता, तो चह सिथ्या क्‍यों नहीं ९ 
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उ०--भावनोपचयाच्छुदस्पसर्व प्रकृतिवत्‌ ॥२६ 
अर्थ--प्राणायामादिकों से योगियों की भावना अर्थात्‌ ध्यान | 

अधिक होता है, इसवास्ते सब पदार्थ सिद्ध हैं, उनमें प्रत्यक्ष 
कारण देखने की आवश्यकता नहीं है ; क्योंकि हम लोगों डे 
समान योगियों के संकल्प भूठे नहीं होते, जैसे--प्रकृति विना 
किसी का सहारा लिये मह॒ृदादिकों को करती है, और उससें 
प्रत्यक्ष कारण की कोई आवश्यकता नहीं पड़ती, इसी प्रकार योगी 
का ज्ञान भी जानना चाहिये । पूर्वोक्त सूत्रों से यह बात सिद्ध हो 
गई क्रि ज्ञान ही मोक्ष का साधन है| अब ज्ञान फिस तरह होता 
है, इस बात को आगे के सूत्रों से प्रत्यक्ष करेंगे। 

रागोपहतिधध्यानम्त ॥३०॥ 
अर्थ--क्षान के रोकनेवाले रजोगुण के काय जो विपय-वास- 

नादिक हैं उनका जिनसे नाश हो जाय, उसे ध्यान कहते हैं । यहाँ 
पर ध्यान शब्द से धारणा, ध्यान, समाधि, इन तौनों का भरहण 
है; क्योंकि पातक्ञत्षि में योग के आठ छ्ढलों को ही विवेक 
साज्षात्‌ में हेतु माना है। इनके अवान्तर भेद भी उसी शा्नर में 
विशेष मिलेंगे; बाक्ती पाँच साधनों को आचाय आप ही #हेंगे। 
अब ध्यान की सिद्धि के लक्षणों को कहते हैँ--. 

वृत्तिनिरोधात्‌ तत्सिद्धि! ॥३१॥ 
जिसका ध्यान किया जाबे, उसके अतिरिक्त वृत्तियों के 

विरोध से अर्थात्‌ सम्प्ज्ञाव योग से उसकी सिद्धि जानी जादी 
है, और ध्याव तबतक द्वी करता चाहिये जबतक ध्येय ( जिस- 
का ध्यान किया जाता है ) के सिवाय दूसरे की तरफ़ को चित्त 
की वृत्ति न जाबे | अब ध्यान्त के साधनों को कहते हैं--- 

घारणासनस्वकर्मणा तत्सिद्धि! ॥३२॥ 
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घारणा, आसन और अपने कर्स से ध्यान की सिद्धि होती 
है। प्रथम धारणा का लक्षण कहते हैं-- 

निरोधरहर्दिविधारणाभ्याम ॥३१॥ 
आअथे-जुर्दि ( वमन ) और पिधारण ( त्याग ) अर्थात्‌ आण 

का पूरक, रेचक और फुम्भक से निरोध ( वश में रखने ) को 
धारणा कहते हैं। यद्यपि आचाय ने धारणा शब्द का उ्थारण 
इस सूत्र में नहीं किया है तथापि आगे के दो सूत्रों में आसन 
और खकस वा लक्षण किया है। इसी परिशेष से घारणा शब्द 
का अध्याहार इस सूत्र में कर लिया जाता है, जैसे--पाशिनि- 
मुत्ति ने भी लाघव के बास्ते #लटू, शेषे च” इत्यादि सूच कहे हैं। 
अब आसन का लक्षण कहते हैं-- 

स्थिरखुखभासनम ॥१४॥ 
अर्थ--स्थिर धोने पर जो सुख का साधन हो, उसी का नाम 

आसन, जैसे-खस्तिका ( पालकी ) आदि स्थिर होने पर 
सुख के साधन होते हैं, तो उनको भी आसन कह सकते हैं। 
किसी विशेष पदार्थ का नाम आसस नहीं है। अब स्वकर्स का 
लक्षण कहते हैं-- 

स्वकर्म स्वाश्रमविहितकर्मालछानस ॥३५॥ 
अर्थ--ज्ञो कम अपने आश्रम के वास्ते शास्त्रों ने प्रतिपादन 

किये है. उनके अनुष्ठान को स्वकर्म कददते हैं।यहाँपर कम 
शब्द से यम, नियम, ओर प्रत्याहार, इन तीसों को सम्रकना 
चाहिये ; क्योंकि इनका सब्र वर्णों के वास्‍्ते समान सम्बन्ध है, 
ओर इन यमांदिकों को योगशास्त्र में योग का अद् तथा ज्ञान 
का साधन भी भाना है, और भी जो ज्ञान प्राप्ति में उपाय हैं, 
उनको भी कहैंगे-- 
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प्र०--यम किसको कहते हैं ! 
ड०--अहिंसा ( जीव का न मारना ) सत्य, अस्तेय ( चोरी 

थे करना ), ब्रह्मचये, अपरिग्रह ( विषयों से वचना ); इनका 
नाम यम्र है। 

प्रऋ--नियम किसको कहते हैं ! 
उ०--शुद्धि, सन्तुष्ट रहना, अपने कर्मा का अनुष्टान करना, 

बेद्ादि का पढ़ा, इेश्वरभक्ति; इसको नियम कहते है | 
प्र०--प्रत्याह्दर किसको कहते हैं 
उ०--जिसमें चित्त इन्द्रियों सहित अपने विषय को त्याग कर 

ध्याधावस्थित दोजाय, उसको भत्याद्वर कहते हैं ॥ 

वैराम्यादश्यासाच ॥१६॥ 
आअरथ--सांसारिक पदार्थों के प्रिशय अथवा धारणादि 

पूर्वोक्ततीन साधनों के अभ्यास से ज्ञान आप्त होता है । यहाँ चकार 
का अर्थ पूर्वार्थ का समुच्चय और आरम्भिव जो “ज्ञांनासुक्किः 
इस विषय के भ्रतिपादन की समाप्ति के वास्ते है । इससे आगे 
०बन्धों विपयेयात्‌” इसपर विचार आरम्भ करते हैं-- 

विपर्यमेदाः पंच ॥१७॥ 
अर्थ--अविया, अस्मिता, राग, द्वेष और अभिनिवेश, यह 

पॉच थोगशाल्लों में कहे हुए बन्ध के हेतु विपयेय ( मिथ्या 
ज्ञान ) के अवाल्तर भेद हैं। अनित्य, अशुचि, दुःख और अनात्म 
सें नित्य, शुचि, सुख और आत्मबुद्धि करने का नाम अविद्या है। 

- जिससें आत्मा और अलात्मा की एकता मालूम होदे, जैसे--शरीर 
के अतिरिक्त और कोई आत्मा नहीं, ऐसी चुद्धि का होना 
अस्मिता है--राग और हेप के तो लक्षण प्रसिद्ध ही हैं। मृत्यु से 
डरने का नाम अभिनिषेश है, यह पांचों बातें घद्ध जीव में होती 
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हैं, और इनका होना द्वी वन्‍्धन का द्वेतु है। अब्र बुद्धि को 
विगाइनेवाली अशक्तियों के भेद कहते हैं. 

अशक्तिरणाविशतिधातु ॥१८॥ 
शअर्थ--अशफि अटूठाईस प्रकार की है, बह प्रकार अब कद्दते 

हैं। ग्यारह इन्द्रियों के विधात होजाने से ग्यारह भकार की, और 
नो प्रकार फी तुष्टि, वथा आठ प्रकार फी सिद्धि से बुद्धि का प्रति- 

होना--यह सब मिलकर 'ट्ठाश्स प्रकार की घुद्धि अशक्ति 
बुद्धि में होती है। इन्द्रियों का विधात इस तरह होता है, कि कान 
से सुनाई न देना, त्वचा में कोढ़ का होजाना, आँखों से अंधा हो 
जाना इत्यादि ग्यारद् इन्द्रियों का विषय होना तथा तुष्टि आदि 
के जो भेद जिस प्रकार कहे है, उनसे बुद्धि का विपरीत होना, 
अशक्ति का लक्षण है। जब तक चुद्धि में अशज्ति नहीं ोती, तब- 
तक अज्ञान भी नहीं होता । अब तुष्टि के भेद कहते हैं-- 

तुछ्टिनेबधा ॥६६॥ 
अर्थ--तुष्टि नौ अ्रकार को है। इसका सिन्न-मिन्न प्त्यक्त 

आचाये आगे के सूत्रों में आप ही करेंगे। अतः यहाँ व्याख्या 
लिखना व्यर्थ है । 

सिद्धिरंछथा ॥४०॥ 
अर्थ--सिद्धि आठ प्रकार की है, इसका भ्रत्यन्ष भी आगे 

लिखेंगे। अब पूर्च कहे हुए विपयेय, जअशक्ति, तुष्टि और सिद्धि; 
के भेदों की व्याख्या आगे के चार सूत्रों में करेंगे। 

अवान्तरभेदाः पूर्व॑ंदत्‌ ॥४१॥ 
आर्थ--विपयेय अर्थात्‌ मिथ्या ज्ञान के अवान्तर भेद जो 

सामान्य रीति से पूर्वाचायों ने किये हैं, उनको उसी तरह समभना 
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चाहिये, यहाँ विस्तारभय स्रे नहीं कद्दे गये। अविद्यादिकों के 
जितने भेद हैं, उनकी विशेष व्याख्या विस्तारभय के कारण छोड़ 
दी है। यदि कहे जावें तो कारिकाकार ने अविद्या फे बासढ 
भेद माने हैं, जिससें आठ-आठ प्रकार का तम और मोह, दश 
प्रकार का मद्दामोदद, अठारह प्रकार का तामिश्र और अठारद ही 
प्रकार का अन्धता मिश्र--यह सब मिलकर बासठ प्रकार फे हुए | 
थदि इतने प्रकार के भेददों की भिन्न-भिन्न व्याख्या फी जावे, तो 
चड्टा भारी दफ्तर भरने को चाहिये, जैकिन हमारे विचार से इतसे 
भेद भानना और उनकी व्याख्या करना केवल कगढ़ा ही है। 

एवमितरस्था) ॥2१॥ 
इसी प्रकार अशक्ति के भेद भी पूर्वाचार्य्यों के कथना- 

नुसार सममने चाहियें। 
आध्यत्मिकादिभेदान्नवधा तुष्टि! ॥४श॥ 
अर्थ--अ्रक्ृति, उपादान, काल, भाग्य--यह चार पकार के 

भेद होने से आध्यात्मिक तुष्टि कहलाती है, और पाँच प्रकार 
की वाह्य विषयों से उपरास को आप्त होनेवाली तुष्ठि है। 
एवम्‌ आध्यात्मिकादि भेदों के होने से नौ प्रकार से है, कि 
जो कुछ दीखता है, वह सब प्रकृति का ही परिणाम है, और 
उसको अरक्नति द्वी करदी है। मैं कूटस्थ हूँ---ऐसी प्रकृति के संबन्ध 
सें बुद्धि होने का नाम्र प्रकृत्ति तुष्टि है, और- जो संन्‍्यासी 
होकर आश्रम ग्रहण रूपी उपादान से तुष्ट-मानते हैं, पह 
उपादान तुष्टि है। जो संन्यासी होकर भी समाधि आदि 
आलबुष्ठानों से बहुत समय में तुप्ठि मानते हैं. उसे काल चुष्टि कहते 
हैं, और उसके बाद घर्ममेघ समाधि में जो तुष्टि दोती है, उसे भाग्य 
तुष्टि कहते हैं। वाह्य पांच प्रकार की तुष्टि इस तरह है कि सात्ला, 
चन्दन, वनिता (ञ्री ) आदि के भाप्त करने सें दुःख उत्पन्न होगा, 

सना 
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ऐसा करके उनका त्याग करदेना, यह एक प्रकार की तुष्टि हुई। पैदा 
किये हुये घन को या तो चोर चुरा ले जायेंगे या राजा दण्ड देकर 
छीन लेगा तो घड़ाभारी दुःख उत्पन्न होगा--ऐसा विचार कर जो 
स्यागना है, यह दूसरी तुष्ठि है। यह धनादिक बड़े परिश्रम से संचय 
किया गया है, इसकी रक्ता करनी योग्य है। व्यर्थ न खोना 
चाहिये--ऐसा विचार करके जो विपय-बासना से बचना है, 
इसको तीसरी तुष्टि कहते है, भोग के अभ्यास से काम बृद्धि 
होती है और विपय के न प्राप्त होने से कामियों को बड़ाभारी 
कष्ट होता है। ऐसा विचार कर जो भोगों से घचना है, यह चौथी 
तुप्टि का लक्षण है। हिंसा वा दोपों के देखने से उपराम हो जाना, 
पॉँचबी तुष्टि का लक्षण है । यद्द पाँच प्रकार की तुष्टियों की 
व्याख्या फेचल उपलक्तण मात्र को गई है। इनकी अवधि यहीं 
तक न सममभकर इसी प्रकार फी और भी तुष्टियाँ इन्हीं पॉच 
प्रकार की सुप्टियों में परिगणित कर लेनी चाहियें। 

ऊहादिसि। सिद्धि; ॥४४॥ 
अथ्थ--झह! शब्द, अध्ययन और तीनों प्रकार के दुःखों 

का नाश होना, मित्र का मिलना, दान करना--इस तरएहू आठ 
प्रकार की सिद्धि होती है। शिना किसी के उपदेश के पृर्वजन्स 
के संस्कारों से- तत्व को अपने आप विचारने का नाम ऊह है। 
दूसरे से सुनकर वा अपने आप शास्त्र फो विचार कर जो ज्ञान 
उत्पन्न किया जाता है, उसका नाम शब्द है। शिष्य और आचाये- 
भाव से शास्त्र पढ़कर ज्ञानबान्‌ होने को अध्ययन कहते हैं | यदि 
कोई दयावान्‌ अपने स्थान पर ही उपदेश देने आया हो, और 
उसी उपदेश से ज्ञान दोगया हो, इसको सुदृत्माप्ति कहते है, और 
घन आदि देकर ज्ञान का जो प्राप्त करना है, उसको दान कहते 
हैं, और पूर्वोक्त आध्यात्मिक, आधिभौतिक, आधिदेषिक, तीच 
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के हु;खों के विवरण को शाल्र के 'आदि में हम वर्णत कर 
। . 

जु 
प्र-ऊद आदिकों से दी सिद्धि क्‍यों मानी जाही है! 

क्योंकि घहुतेरे मनुष्य सनन्‍्त्रों से अखिमादिक आठ सिद्धि भानते' 
हैं, तब क्या उनका सिद्धान्त मरिथ्या होसकता हैं ? 

उ०--नेतरादितरहानेन विना॥ ४५ ॥| 
अथ--ऊद्दादि पश्चक के विना मन्त्र आदिकों से तत्व की 

सिद्धि प्राप्त नहीं होती, क्योंकि वह सिद्धि इतर अर्थात्‌ विपयेय ज्ञान 
के बिना भी आप्त होती है; अतएव सांसारिकी सिद्धि होने के 
कारण यह पारमार्थिकी नहीं कहल्मां सकती! बस यहाँ तक 
समष्िस्र्ग और प्रत्ययसर्ग समाप्त होगया, इस से आगे “व्य- 
कछिसेदः कर्मविशेषात्‌” इस संक्षेप से कहे हुए सूत्र को विशेष 
रूप से प्रतिपादन करेंगे। ह॒ 

दैवादिप्रमेदा ॥४९॥ 
अर्थ-दैव आदि सृष्टि के प्रमेद हैं, अर्थात्‌ एक देवी रृष्टि, 

दूसरी मनुष्यों की सृष्टि है। यहाँ पर देव और मलुष्यों के कहने 
से यह न समभना चादिये, कि देवता जैसे और साधारण मलुध्य 
मानते हैं, वही हैं, किन्तु विद्वानों का नाम देव है और जो मिथ्या 
बोलते हैं. वे मधुष्य है। किन्तर, गन्धव, पिशांच आदि यह 
सब मनुष्यों छे दी भेद हैं, जैसा कि श्र॒तियाँ कहती हैं 

“सत्य वे देवा अन्त मलनुष्याट, विद्या ७ सो हि देवा” 
इत्यादि । और महर्षि कपिलजी को भी यही बात अभीष्ट 
(मंजूर ) है, जैसाकि उन्होंने आगे ४३ वें सूत्र में अतिपादन 
किया है अव सृष्टि का अयोग कहते हैं--.. 
आतज्क्मस्तम्भपर्यन्त तत्कृते रष्टिराविवेकात्‌।४७ 
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अर्थ--नाह्षणों से लेकर स्थावरादि तक जितनी सृष्टि है. 
वह सर्च पुरुष के ही वास्ते है, और उसे भी विवेक के द्ोने तक 
ही सध्टि रहती है, बाद को मुक्ति दोने से छूट जाती है। अब 
तीन सूत्रों से छृष्टि के विभाग को कहते हैं-- 

उध्चे सत्वषिशाला ॥४८।। 
अर्थ--जो सृष्टि ऊपर है, वह सत्व-प्रधान है । यहाँपर ऊपर 

कहने से आना का प्रयोजन ज्ञान के मार्ग से उन्नति करने 
वालों से है, अर्थात्‌ सतोशुणी उन्नति करते हैं, क्योंकि सतो: 
गुण प्रकाश करता है, इस कारण चतोगुणी अर्थात्‌ ज्ञानी लोग 
सद उन्नति करते हैं, इस कारण ऊपर जाते हैं। 

तमोविशाला मूलतः ॥४६॥ 
अथ--तमोगुणी अन्तःकरण वाले जीव नीच गति अर्थात्‌ 

पशु-पक्ती और कीड़े आदि की योनियों को आ्रप्त होते हैं । 

भध्ये रजोविशाला ॥५०॥ 
अर्थ--और बीच में जो शरीर हैं, वे रजोगुण प्रधान हैं । 

चीच का शरीर सामान्य मनुष्य का जन्म है, और सब शरीर 
इसकी अपेज्ञा ऊँचे हैं, या नीचे। सामान्य मनुष्य रजोगुणी 
होता है| सत्पुरुष सवोगुणी, पशु आदि तमोगुणी । इस के अन्दर 
भी भेद 

पर०--प्रकृति तो एक ही है, लेकिन सृष्टि अनेक तरह की 
क्‍यों दोती है ९ 

उ०--कर्मवैचित्र्यात्‌ प्रधानचेष्टा ग भंदासवत्‌।५१ 
अथ--यह सब प्रधान अर्थात्‌ प्रकृति को चेष्टा कर्मों की 

विचित्रता से होती है. इस में दृष्टान्त भो है, जैसे--फोई दासी 
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अपने स्वामी के बस्ते ताना प्रकार की चेष्दा ( ८हल्न ) करती 

है, बैसे ही उसका पुत्र भी अपने स्वासी के असन्नतार्थ नाना अकार 
की चेष्टा करते लगता है, अतएव लो जैसा कर्म करेगा उसकी 
सृष्टि भी वैसा ही कर्म करेगी, इसमें कोई सन्देह नहीं है। 

प्र०--कध्य की सृष्टि सलशुण प्रधान है, तो मनुष्य उसी 
से झता् हो सकता है; फिर मोक्ष से क्‍या करना है ! 

3०--आवृत्तिस्ततआ्प्युत्तरोत्तरयोनियोगाद्वेय॥२९ 
अर्थ--उन ऊपर के और नीचे के देशों में भी आधृत्ति योग 

रहता है, अर्थात्‌ जब वहाँ गये तत्र सात्विकी बृत्ति रही, और 
यहाँ रहे तब चद्दी रजोगुण फिर आगया, और वहाँ भी छोटी 
बड़ी जातियाँ होती हैं, उनमें जन्म होने से ठीक-ठीक सत्व नहीं 
रहता ; इस यास्ते ऐस। विचार करना सब तरह छोड़ने थोग्य है। 
और भी इस पक्ष को पुष्ट करते हैं। 

समान जरासरणादिज दु/खस्‌ ॥५१॥ 
किसी शरीर में हों, चाहि ऐवता हों, चाहे सामान्य भनुष्य 

अथवा पशु, पक्ती--बुढ़ापे और रुत्यु का ढुःख सब में होता है। 
इस कारण सब शरीरों की अपेक्षा मुक्त होना ही उत्तम है। 

प्रन्‍--जिस से यह शरीर उत्पन्न हुआ है, यदि उसी में लय 
दी जाय, तब क्या मुक्ति नहीं मानी जायगी ? क 

उ०--व फाररणलयात्‌ - कृतकूतट्या संग्नव- 

हुत्पानात्‌ ॥५४॥ 
अर्थ--कारण में लय ही जाने से भी झृतक्ृत्यता नहीं होती, 

क्‍योंकि जैसे मनुष्य जब जल में डूबवा है, तो कभी ते अपर 
को आता है, और कभी नीचे को बैठ जाता है। इसी तरह 
जो मनुष्य कारण में लय हो गया है, कभी जन्म को प्राप्त होता 



( १०३ ) 

है, कभी मरण को प्राप्त होता है, और ऐसा कहने से आचार्य 
का यह त्तालये नहीं है कि मुक्त-जीव कप्ती जन्स की. नहीं प्राप्त 

होता ; क्योंकि प्रथम तो आचाये जीच को नित्य मानते हैं, जब 
उसका कारण ही नहीं तो लय किसमें होग।। दूसरे जो डूबे 
हुये का दृष्ठान्त दिया, अशान्ति का पोषक दिया तथा इस में 
पराधीनता दिखाई ; किन्तु मुक्त-जोचन तो न अशान्त है न पराये 
अधोत्त है। तीसरे यहाँपर सृष्टि का प्रसंग चला आता है, 
किन्तु जीव का विषय भी नहों है; इसलिये अन्तःकरण के 
सुषुप्ति में प्रकृति में क्य होने से तात्यय्ये है। 

प्रअ--जबकि प्रकृति और पुरुष दोनों दी अनादि हैं, तो 
प्रकृति ही में सृष्टि का कह स्व क्यों माना जाता है | 

उ०---अकाय त्वेष्पि तद्योग: परवश्यात्‌ ॥५५॥ 
अर्थ--यद्यपि प्रकृति और पुरुष दोनों अकाये अर्थात्‌ नित्य 

हैं तथापि प्रकृति को ही सृष्टि करने का योग है; क्योंकि जो 
परवश होगा चह्दी तो काये को करेगा । इस विचार से प्रकृति 
ही में परवशता दीखती है। 

प्र०--स हि स्वदित्‌ सर्वकर्ता ॥५६॥ 
अर्थ--यदि प्रक्ृतिरुपी पदार्थ को सर्वज्ञ और सर्ववित्त 

( “पिदसत्तायाम” इस घातु का प्रयोग है) सर्वशक्तिमान्‌ मान 
लिया जाय तो क्या हानि है ? 

उ०--ईरशेश्वरसिद्धिः सिद्धा ॥ ५७॥ 
अर्थ--इस वरह वेद के प्रमाणों से ईश्वर को सिद्धि सिद्ध 

है। प्रकृति में सर्वश्षत्यादि गुण तो किसो सूरत में नहीं हो सकते 
हैं, स्वज्षत्वादि गुण तो ईश्वर ही में हैं। 

प्र०--अक्ृति ने सृष्ठि को क्यों पेदा किया ९ 
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उ०--प्रधानसष्ठि! परार्थ -स्वतोष्प्यभोक्तृत्वा- 
दुष्ट्कुड कुमवहनवत्‌॥ ध८॥ 

अथ--प्रधान जो सृष्टि है उसकी सृष्टि दूसरे हक वाले है। 
क्योंकि वह स्वर्य भोग नहीं कर सकती । दृष्टान्त--जेसे कि डेट 
केशर को अपने ऊपर ज्ञादकर पराये बास्ते ले जाता है लेकिन उस 
फेशर से अपना कुछ स्वार्थ नहीं रखता ) इसी प्रकार प्रद्धित की 
सृष्टि भी दूसरे के वास्ते है। 

प्र०--अँट का जो दृष्टांव दिया गया सो ऊँट चेतन है, और 
चेतन की घेश्टा दूसरे के वास्ते हो सकती है| लेकिन जड़ की नहीं 
हो सकती ९ 

उ०--अचेतनत्वेपि क्षीरवच्चेष्टितं प्रधानस्प ॥१६ 
अर्थ--यद्यपि प्रकृति अचेतन है, तथापि उसकी प्रवृत्ति 

दूसरे के बास्ते है। दृष्टान्व--जैसे कि दूध जड़ है, लेकिन उसकी 
ग्रवृत्ति चैतन्य बच्चे आदि के वास्ते है। और भी दृश्नस्त है-- 

कम्मवद्दृछ्ठेर्या कालादे! ॥९०॥ 
अथ--जैसेकि खेती के करने में धीज बोया जाता है, वह 

अपली ऋतु के समय में वृत्रूप को धारण कर दूसरों करे 
कट फल देता है ; इसी अकार भ्रक्ृति की सृष्टि भी दूसरों के 
चास्ते है। 

प्र०--ऊँट तो पिटने के डर से केशर को लाइकर जले जाता 
है, लेकिन प्रकृति को तो किसी का ढर नहीं है ह 

उ०--स्वभाचाच्चेश्टितमनभिसन्धानादूभ्ृत्य- 
चत्‌॥ ११॥ 

अर्थ--जैसे चतुर सेवक अंपने स्वामी का सब काम करता 
है, और उसमें अपने स्वार्थ का छुछ भी प्रयोजन नहीं रखता, 
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इसी तरह अक्ृति भी अपने आप संष्टि करती है, पुरुष फे भय 
प्रेरणादिक को श्रपेज्ञा नहीं फरती | 

कर्माकृछ्टेर्चाप्नादित+ ॥दश॥ 
अर्थ--अथवा कर्मों के अनादि प्रवाह के चश होकर प्रकृति 

सृष्टि को करती है। अब इससे आगे सृष्टि की निवृत्ति के कारणों 
को कहँगे--- 

विविक्तवोधात्‌ सप्टिनिद्वत्तिः प्रधानस्य सुदवत्‌ 
पाके ॥६३॥ 

अर्थ--जब विषिक्त चोध अर्थात्‌ एकान्त ज्ञान हो जाता है, 
तथ प्रकृति की स्रष्टि निवृत्त हो जातो है, जैसे--रसोइया भोजन 
बनाकर निश्चिन्त हो जाता है, फिर उसको कोई काम विशेष 
नहीं रहता । इसी तरह प्रकृति भी विवेक ( ज्ञान ) को उत्पन्न 
करके अपनी रृप्टि फो निवृत्त कर देती है। आशय यह है कि 
ज्ञान दोने से संसार छूट जाता है। 

प्र०--जबकि एक फो ज्ञान हुआ और उससे सृष्टि की 
निवृत्ति दो गई, तो फिर विशेष जीव बद्ध क्‍यों रहते हैं ? क्योंकि 
सृष्टि की निध्ृत्ति में बन्धत न रहना चाहिये । 

उ०--इतर इतरवत्तद्रोषात्‌ ॥ ६४ ॥ 
अर्थ--जो विवेक ( ज्ञान ) रहित है, वह बद्ध के बराबर है 

क्योंकि अज्ञोन के दोप से वँधा रहना ही पड़ता है। अब सप्टि 
निवृत्ति का फल कहते हैं-- 

दृयोरेक्तरस्थ वौदासीन्यमपवगः ॥ ९५ ॥| 
अथे--प्रकृति और पुरुष इन दोनों की आपस में उदासीनता 

का होना ही मुक्ति कहलाता है। दूसरा यह भी अर्थ हो सकता 
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है, कि ज्ञानी और अज्ञानी इन दोनों में से एक के वाछे प्रकृति 
की उदासीनता ही को अपवर्ग मुक्ति कहते हैं। 

प्र०--जबकि विवेक के कारण पक्ृति पुरुष को मुक्त कर 
देती है, तो और भी पुरुष विवेक से मुक्त हो जायेंगे, ऐसा विचार- 
कर प्रकृति विवेक के डर के मारे सृष्टि करने से विरक्ष क्यो 
नहीं होती ९ 

3उ०--अन्यरूष्ट्युपरागेपि न विरज्यते प्रवुद्ध: 
रज्जुतत्वस्थेबोरणगः ॥ ६६ ॥ 

अर्थ--यद्यपि प्रकृति एक मनुष्य के ज्ञानी होने से उसके 
चास्ते सष्टि से विमुख हो जातो है, तथापि दूसरे अज्ञानी के 
वास्ते अक्नति सृष्टि करने से विमुख नहीं होती। दृश॒न्त--जैसे कि 
किसी मनुष्य ने रस्सी को देखा, उस रस्ती को देखकर उसको 
प्रथम सॉप की आन्ति हुई, और भय मालूम पड़ा। बाद फो 
जब उसने विचार करके देखा, तो उसको यथार्थ ज्ञान हो गया, 
कि यह साँप नहीं है, किन्तु रस्सी है। जब उसको आतनन्‍्द हो 
गया; तब वह रस्सी उस ज्ञानो को फिर भय नहीं देती, किन्तु 
जो अशज्ञानी है उसे वो साँप को आन्ति से भय देती ही है। इसी 
प्रकार प्रकृति फी भी व्यवस्था है, कि जो विषेकी है उसके , 
चास्ते इसकी सृष्टि नहीं है, किन्तु अविवेकी के वास्ते है | 

कर्म निमित्तयोगान्र ॥ ६७ ॥ 
अर्थ--सृष्टि के प्रचाह में जो कर्म हेतु हैं उनके कारण भी 

मकुति सृष्टि करने से विमुख नहीं होती, और सुक्त मनुष्य के 
के हट जाते हैं; इस कारण उसके बास्ते सृष्टि शान्त हो 
जाती है। 

प्र०--जब सब मजुष्य समान और निरफेक्ष हैं, तो किसी 
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के वास्ते प्रकृति सष्टि की निव्त्ति और किसी के वास्ते प्रवृत्ति दो 
इसमें कया नियम है ९ 

उ०--कर्म का प्रवाह दी इसमें नियम है । 
प्र०--यह उत्तर ठीक नहीं, क्योंकि न मालूम किस मनुष्य 

का कौन-सा कर्म है ? अद्द भी कोई निश्चय किया हुआ नियम 
नहीं है ! 

उ०--नैरपेचये४पि प्रकृत्युपकारेडविदेको 
निमित्तम्‌ ॥ ऐे८ ॥ 

अथे--यद्यपि सब पुरुष निरपेक्ष हैं, अर्थात्‌ एक दूसरे फी 
अपेज्ञा नहीं रखता, तथापि यह भेरा स्वामी है, में इसका सेचक 
हूँ ; इस तरह अक्ृृति के उपकार में ( सृष्टि करने में ) अचिवेक 
दी निमित है। पत्यक्ष यह है कि जब प्रकृति यह बात चाहती 
है, कि यह मनुष्य मुफ़त हो, तथ द्वी उसको अपनी सष्टि के भीतर 
रखकर अनेक प्रकार के कार्यों में लगा देती है, और उन्हीं कार्यो 
को करता हुआ वह मनुष्य किसो न फिसो जन्म में विषेकी 
( ज्ञानी ) होकर मुक्त हो जाता है; इसी बास्ते आचाये ने 
सूत्र में उपकार शब्द को स्थापित किया है । 

प्र०--जवकि प्रकृति का स्वभाव वर्त्तमान ,मान लिया है, 
तो ज्ञान के उत्पन्न होने पर क्‍यों निधृत्त हो जाती है? क्योंकि 
जो जिसका स्वाभाविक धर्म है, चह सब जगह एकसा रहना 
चाहिए 

उ०--नत्तकीवत्‌ प्रबृत्तस्यापि निवृत्तिय्ा- 
रितार्थ्यात्‌ ॥ ६६ ॥ 

थे--जैसे नाच करनेवाली का नाच फरना स्वभाव है, वह 
सब सभा को ताच दिखाती है, और जब नाच करते करते उसके 
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जाती है ; इसी तरदद यद्यपि प्रकृति का सृष्टि करना लमाव है, 
परन्तु उस सृष्टि करने का जो प्रयोजन है वद्द विवेक के उत्न्न 
होने से निबृत्त होजाता है, अतएव उससे निव्वत्त भी दोजाती है। 

अब मुक्ति से पुनरागमन द्वोता है या नहीं, इंसपर यहां 
इस कारण विचार किया जाता है, कि इस उपर के सूत्र में 
विवेक के उपरान्त सृष्टि की निवृत्ति प्रतिपादन कर चुके, और 
इस पर यह सन्देह होता है, कि जब प्रकृति यह समझ लेदी 
होगी, कि धुरुष को मेरे संयोग से अनेक हुःखादि द्वोते हैं, अत- 
एब्र फिर उसका संयोग किसी काल में न कद्दना चाहिये | इसी 
मत पर तो आचारये विचार करते हैं। ; 

दोषेबोधेषपि लोपसपण्ण प्रधानस्थ कुल- 
चधूबत्‌ ॥ ७० ॥ | 

अथ--पुरुष को मेरे संयोग से दुःख होगा, इस-बात में 
प्रकृति अपना दोप जानती है, तो क्या फिर उसका संयोग नहीं 
करती, किन्तु अवश्य करती है, जैसे--अच्छे वंश की पतित्रता श्री 
से यदि कोई दोप हो भी जाय, और उससे स्वामी को कष्ट भी 
पहुँचे, तव क्या वह अपने पत्ति के पास का जाना छोड़ देगी ! 
ऐसा नहीं होसकता, अवश्य जायगी ; क्योंकि जो पति को त्यागती 
है, तो उसका पतित्रत धर्म नष्ट होता है। और भी अकार से 
अन्य आचार्थों ते इस सूत्र का अर्थ किया है, कि जब प्रकृति 
अपना दोष जान लेती है तब लज्मा के वश होकर फिर कभी 
पुरुष के पास नहों जाती, जैसे कुल्रवधू नहीं जाती। इस अथ 
के करने से उत्का तात्पये यह है, कि मुक्ति से पुनरावृत्ति नहीं 
होती, परन्तु यह अर्थ ठीक नहीं ; क्‍योंकि विज्ञानमिक्ु ते "अपि? 
शब्द का छुछ भी आशय नहीं निकाला, और न यह समझा 
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किजो अपने दोष से पति को छोड़ दे, वह कुलवधू केसे हो 
सकती है। कुलबधू वही द्ोती है, जो अपने दोप को स्वामी से 
क्षमा कराकर अपने स्वामी की सेवा में तत्पर ( क्गी ) रहे ; 
किन्तु अन्य टीकाकारों ने इस रृष्टान्त के गूढ़ आशय को विना 
समझे जो लिख दिया है, सो योग्य नहीं है, अथवा आचार्य 
को यही बात माननीय थी, कि मुक्ति से फिर नहीं लौटता, तो 
इन से पहिले सूत्र में इस बात को एक दृष्टांत के द्वारा प्रतिपादन 
फर दी चुके थे, फिर इस सूत्र को बनाकर पुनरुक्ति क्यों करते । 
इसी ज्ञापक से सिद्ध है, कि मुक्ति से फिर लौट आता है, लेकिन 
इस पुनरक्ति को अन्य आचाये नहीं सममे। पुरुष का वन्‍्ध और 
मोक्त किस से होता है ! इस वात का विचार करते हैं । 

नैकान्ततो चन्धमोक्तो पुरुषस्पाचिवेकाइते ॥७१॥ 
अरथ--पुरुष को बन्ध मोक्ष स्वाभाविक नहीं है, किन्तु 

क्विवेक ही से होते हैं। 

प्रकृतेराज्जस्यात्‌ ससंगत्वात्‌ पशुचत्‌ ॥ ७२॥ 
अर्थ--जब॒ विचार करते है, तो ज्ञात होता है, कि प्रकृति 

का संयोग पुरुष को रहता है, उसीसे पुरुष का बन्ध है । प्रकृति 
का संयोग छूटना ही मोक्ष है, जेसे पशु रस्सी के संयोग से 
चेंघ जाता है ; और उसका संयोग छूट जाता है, तब चह मुक्त दो 
जाता है ; इसी तरह मनुष्य को भी जानना चाहिये | 

प्र--प्रकृति कौन-से साधनों से घन्धन करती है, और 
केसे मु करती है 

उ०--रूपे! सप्तभिरात्सानं बध्नाति प्रधान 
कोशकारवह्विमोचयत्येकरूपेण ॥ ७३ ॥ 

अर्थ--धर्म, वैराग्य, ऐेश्वये, अपर्म, अज्ञान, अवैराग्य और 
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अनैश्वर्य--इन सात रुपों से प्रकृति पुरुष का बन्धन करती है, 
जैसे--तत्वार के म्यान ववानेवाले की कारीगरी से तलवार हकी 

रहती है, इसी वरद प्रकृति से पुरुष को भी सममनः चाहिये, 

और वही प्रकृति ज्ञान से आत्मा को दुःखें से मुक्त कर देती है। 
प्र०--जब मुक्ति में हेतु ज्ञान कद्दा, और पर्म्मादिक सब 

चन्धन के हेतु कहे, तो धर्म में क्‍यों किसी की प्रवृत्ति द्वोगी, और 
क्यों ध्यानादि के वास्ते उपाय किया जावेंगा। ? 

उ०--निमित्तत्वमविवेकस्पेति न दृष्टहानिः ७४ 
अर्थ-समुक्ति के न होने में अज्ञान द्वी ( अविवेक ) निम्मित 

है, इस वास्ते उसकी निश्वत्ति ही के बास्ते यत्व _करना चाहिये 
और उस यल में धर्म्माठुप्तान आदि चित्तशोधक करे भी परि- 
गणित हैं, अत्त: उसकी द्वानि नहीं हो सकती ; क्योंकि विना धर्म, 
ध्यान आदि किये, कोई भी ज्ञानवान्‌ दो द्वी नहीं सकता। शेप 
विवेक कैसे होता है, उसका उपाय कहते हैं-- 

तत्त्याभ्यासान्गनति नेतीति. त्यायाद्िवेक 
सिद्धि! ॥ ७४ ॥ 

अथ--देह आत्मा नहीं है, पुत्र आत्मा नहीं है, इन्दियोँ 
आत्मा नहीं हैं, मन आत्मा नहीं है। इस प्रकार नेति-मेति करके 
त्याग से और तत्त्वाभ्यास करने से विवेक की सिद्धि दो जाती 
है। श्रुति भी इसी आशय को कहती है, “अर्थात्‌ आदेशों नेति 
नेतीति स्यागेनैके अमृततवमानशु:! । 

अधिकारिप्रभेदान्न नियमः ॥ ७६ | 
अर्थ--शोई मूर्ख बुद्धिवाले होते हैं, कोई विज्षक्षण ( श्रेष्ठ 

चुद्धिवाले होते हैं। इस कारण एक ही जन्म सें सबकों विवेक 
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(ज्ञान ) हो जाबे, यह नियम नहीं है, किन्तु अरेष् अधिफारी 
एक जन्म में भी विनेको हो सकता है । 

घाधिताजुइस्या मध्यविवेकतो5प्पपभोगः ॥| ७७ 
अरथ--जिसको विवेक साक्षात्कार हो भी गया है, उसको 

सी कर्मों का सोग भोगना होगा ही, क्योंकि यद्यपि कर्म एकचार 
बाधित भी कर दिये जाते हैं, तथापि उनको अनुधृत्ति द्वोती है। 
प्रारव्ध आदि संज्ञावाले कम सर्वथा विनाश को प्राप्त नहीं होते । 

जीवन्छुक्तश्व ॥ ७८ ॥ 
अथ--जत्र विवेक दो जाता है तब इस शरीर की भौजूदगी 

में भी मुक्त हो सकता है, उसको ही जीवमन्मुफ्त कहते हैं। अब 
जीवन्मुक्त होने का उपाय भी कद्दते हैं | 

उपदेश्योपदेष्ट्रत्वात्‌ तत्सिद्धि! ॥ ७६ ॥ 
आर्थ--जव शिष्य वनकर शुरु के सुख से शाज्ं को पढ़ेगा 

ओऔर विचार करने से विजेक की उत्पत्ति हो जाबेगो, तो जीवन 
मु द्ोना कुछ कठिन बात नहीं है। बिना गुरु द्वारा उपदेश 
के जीवन्मुफ्त नहीं द्वो सक्रता। इसी विपय को श्रुति भी अत्ति- 
पादन करती है। 

झुतिश्च ॥ ८०॥ 
“तहिल्वानार्थ सगुरुमेवाभिगच्छेत्‌ समित्पाणि: श्रोत्रियंत्रद्म- 

निठ्ठम्‌ | तस्मे सविद्वानुपासन्नाय सम्यक्‌ प्रशान्तचित्ताय शमा- 
न्व्िताय येनाक्षर पुरुष॑ वेद सत्य॑ प्रोचाचतान्तत्वतो प्रह्मावध्यामू ।९ 

अर्थ--जवकि जिज्ञासु पुरुष को सत्य के जानने फो अमि- 
लापा हो, उस समय समित्पाणि अर्थात्‌ पुष्पादिक हाथ में लेकर 
शोत्रिय अद्यनिष्ठ ( वेद के जाननेवाले ) गुरु की शरण लें, फिर 
उस महात्मा गुरु को चाहिये, कि ऐसे शिष्य को थोखे में न डालते, 
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ओर वह्द उपदेश करना चाहिये, जिस कारण से वह शिष्य 
सत्यमार्ग को प्राप्त दो जाय । 

प्र०--अह्मनिष्ठ गुरु की ही शरण क्यों ले, और भी तो 
बहुतेरे होते हैं ! 

उ०--हतरथान्धपरम्परा ॥ ८१ ॥ 
यदि ज्ञानवान्‌ ऋह्मनिष्ठ गुरु से ज्ञान नलिया जावे, तो 

क्या मू्खों से लिया जायगा, फिर तो अन्ध-परम्परा मिनी जायेगी, 
जैसे--एक अन्धा कुवें में गिरा, तो सभर ही अन्धे हुवें में गिर पढ़े; 
इसी प्रकार मूर्ख की शरण लेने से सव भू रह जाते हैं। 

प्र०--जब ज्ञान से कर्म नाश हो जाते हैं, तो फिर शरौर 
क्यों रहता है, और उसकी जीवन्मुक्त संज्ञा कैसे होती है ? 

उ०--चक्तश्नमणवद्धूतशरीरः ॥ ८२ ॥ 
अर्थ-जैसे कुम्दार करा चाक भोलुआ इत्यादि के बनाने 

के समय दंडे से चलाया जाता है, और झुम्दार-अतेनों को-बता- 
कर उतार भी लेता है, लेकिन उस चलाने का ऐसा वैय होता 
है कि पीछे बहुत देर तक बह चाक घूमता रहता है; इसी तरह 
ज्ञान के उत्पन्न होते ही यद्यपि नये कर्म उत्पन्न नहीं होते तथापि 
प्रारच्ध कर्मों के बेश से शरीर को घारण किये हुये जीवन्मुक्त 
रहता है। है 

प्र०--यध्पि चक्र के घूसने में दर्डे की कोई ताड़ता उस 
समय नहीं है, तो भी वह पहिली ताड़ना के कारंण से चलता है, 
किन्तु जब जीवन्सुक्त के उब रागादि नाश हो जाते हैं, तो वह 
उपभोग फिसके सहारे से करता है ? 

उ०--संस्कारलेशतस्तत्सिद्धि! ॥ ८३ ॥ 
अर्थ--रागादिकों के संस्कार का भी लेश रहता है, उसी के 



( ११३ ) 

सद्दारे से उपभोग की सिद्धि जीवनमुक्त को हो जाती है, वास्त- 
विक राग जीवन्मुक्त को नहीं रद्दते। यद्द सब जीवस्मुक्त के 
विषय में कहा | अब बिना देह की मुक्ति के बास्ते अपना 
परमसिद्धान्त कहकर अध्याय को समाप्त करते हैं। 

विवेकान्निःशेष दु/खनिवृत्ती क्ृतकृत्यता नेत- 
राज्नेतरात्‌ ॥ ८४ ॥ 

अर्थ--विवेक दी से सब दुःख दूर होते हैं, तब जीव ऋत- 
कृत्य होता है, दूसरे से नहों होता, नहीं होता। पुनरुक्ति 
अर्थात्‌ नेतरात्‌ इसका दुबारा कहना पक्त की पुष्टि और अध्याय 
की समाप्ति के वास्‍्ते है | 

: इति सांख्यदर्शने तृतीयोध्ध्याथः समाप्त! ॥ 

५९ भ 

चतुथाध्ध्याय: 

इस अध्याय में विवेक (ज्ञान) के साथनों का वर्णन करेंगे-- 

राजपुत्रवत्तत्वीपदेशात्‌ ॥ १ ॥ 
अथे--पूर्व सूत्र से यहाँ विवेक की अनुवृत्ति आती है। 

राजा के पुत्र के समान तस्त्वोपदेश होने से विवेक होता है। 
थहाँ यह कथा है, कि कांई राजा का पुत्र गंडमाला रोग से युक्त 
उत्पन्न हुआ था, इस कारण बह शहर में से निकाल दिया गया, 
और उसको किसी शबर ( भी ) ने पाल लिया | जब वह बड़ा 
हो गया, तब अपने को भी शवर सामने लगा। कालान्तर सें 
( कुछ दिनों के बाद ) उस राजपुत्र को जीता हुआ देखकर कोई 
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बुद्ध मन्‍्त्री घोला--है वत्स ( पुत्र ) तू शवर नहीं है, किन्तु 
शजपुत्र है, ऐसे वाक्यों कौ सुनकर वह राजपुत्र शीघ्र हो उस 
शवरभाव के मान को त्यागकर सात्विक राजभाव को धारण 
करने लगा, कि में तो राजा हूँ। इस अकार चिरवद्ध जीव भी 
अपने को वद्ध मानता है, और जब तत्त्वोपदेश से उसको ईश्वर 
विषयक ज्ञान होता है, तब विवेकोत्पति से उसको मुक्ति भाप्त 
द्ोदी है। इस सूत्र के अर्थ से कोई-कोई टीकाकार "कह्मात्मि” 
वाला सिद्धान्त निकालते हैं, कि जीव पहिले ब्रह्म था, इस 
कारण भुक्त था, किन्तु अज्ञान से बंध गया है, जब तत्त्वोपरदेंश 
हुआ तो विधेक होने से मुक्ति हो गई। दोक्षिन ऐसा मानना 
ठीक नहीं है, क्योंकि पद्िले तो मन्थ के आरम्भ में इस चात का 
खण्डन किया है; दूसरे सूत्र में जो राजपुत्र ऐसा शब्द कह्दा है, 
उससे प्रत्यक्ष मालूम होता है कि आचाय जीन और तक्ष में भेद 
मानते हैं, इस वास्ते जीव को छोटा मान कर राज पुन्रवत्‌ ऐसा 
कहा है, नहीं तो राजबत्‌ ऐसा ही कह देते, किन्तु दो अक्षरों का 
अधिक कद्दना इसी आशय से है, कि कोई एक अक् के रूपान्तर 
का अथ न ससम ले | 

पिशाचबदन्याथोंपदेशेषपि ॥ २॥ 
अथ--एक के पास्ते जो उपदेश किया जाता है, उससे 

दूसरा भी सुक्त हो जाता है, जैसे--एक समय श्रीकृष्णनी 
अजुन को उपदेश कर रहे थे, केकिच एक पिशाच भी सुन रहा 
था, वह पिशाच उस उपदेश को सुनकर उसके अनुष्ठान द्वारा 
मुक्ति को पप्त द्वो गया । 

आइत्तिरसक्ृदुपदेशात्‌ ॥ ३ ॥ 
अथ-यदि एक बार के उपदेश से विवेक-प्राप्ति न हो, तो 

फिर उपदेश करना चाहिये, क्योंकि छान्दोग्य उपनिपद्‌ में लिखा 
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है कि श्वेतकेतु के वास्ते आरणि आदि भुनियों ने बारवार 
उपदेश किया था। 

पितापुत्रवदुमयोच एत्वात्‌ ॥ ४ ॥ 
अर्थ--विवेक के द्वारा प्रकृति और पुरुष दोनों ही दीखते हैं। 

दृष्टान्त--कोई मनुष्य अपनी गर्भिणी ल्ली को छोड़कर परदेश 
गया था, जब वह आया देखता क्या है, कि पुत्र उत्पन्न धोकर 
पूरा युवा हो गया, लेकित न तो वह पुत्र जानता है, कि यही मेरा 
पिता है, और न वह पुरुष जानता है, कि यही मेरा पुत्र है, तव 
उस जी ने दोनों को प्रवोध ( ज्ञान ) कराया, कि यह तेरा पिता 
है, तू इसका पुत्र है। इसी तरह विवेक भी अकृृति और पुरुष का 
जानने वाला है । 

स्थेनवत्‌ खुखदुःखी त्यागवियोगाभ्याम्‌॥ ५॥ 
अर्थ-संसार का यह नियम है कि जब-जब द्रव्य-प्राप्त 

होती है, तथ-तव तो आनन्द, और जब वह द्रव्य चला जाता 
तब ही दुःख होता है । दृष्टान्त--कोई श्येन्न ( बाज ) किसी पक्षी 
का सांस लिये चत्ना जाता था, उसी समय किसी व्याथ ने पकड़ 
लिया और उससे बह सांस छीन लिया, तो वह अत्यन्त ढुःखी 
होने लगा | यदि आप ही उस मांस को त्याग देता तो क्यों दुःख 
भोगता ? इस कारण आप ही विपय-चासना इत्यादि फा त्याग 
कर देना चाहिये ) 

अहिनिल्य॑यिनीवत्‌ ॥ ५ ॥ 
अर्थ--जैसे साँप पुरानी केंचली को छोड़ देता है, इसी 

तरह मुमुछ्तु (मोक्ष की इच्छा करने वाले ) को विषय त्याग 
देने चाहिये। 

छिन्नहस्तवद्ठा ॥ ७॥ 
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अर्थ--जसे किसी मनुष्य का हाथ कटकर गिर पढ़ता है, फिर 
वह कटे हुए हाथ से किसी तरह का संबंध नहीं रखता, इसी तरह 
विवेक प्राप्त होने पर जब विपय-वासना नष्ट हो जाता है, तब 
मुमुछु फिर उन विषय-वासनाओं से कुछ संबंध नहीं रखता है। 

असाधनालुचिन्तनं बन्धाय 'भरतवत्‌ ॥ ७॥ 
अर्थ--जों भोक्ष का साधन नहीं है लेकिन धर्म में गिनकर 

साधन वर्णन कर दिया तो उसका जो विचार है, वह केवल वंधन 
का दी कारण होगा, न कि मोक्ष का। दृष्टांत-जैसे रालपिं 
भरत यय्पि मोक्ष की इच्छा करने वाले थे, लेकिन किसी ने कोई 
अनाथ दरिण का बच्चा महात्मा को पालने के ज़िये दे दिया, 
और उस अनाथ हरिण के बच्चे के पालन-पोपरण में महात्मा के 
चिपेक-प्राप्ति का समय नष्ट दो गया, और मुक्ति न हुईं। यद्यपि 
अनाथ का पालन राजा का घ॒र्म था, तथापि पाल्न के विचार 
में महात्मा से विवेक साधन न हो सका, इस वास्ते बंध का 
हेतु दो गया। इसी वास्ते कहते हैं कि धर्म कोई और वरुतु है, 
ओर विवेक साधन कुछ और वस्तु है। 

घहुभियोंगे विरोधो रागादिभि:/कुमारीशंखबत्‌।६ 
आर्थ--विवेक-साधन समय बहुतों का संग न करे, किन्तु 

अकेले ही विषेक-साधन को करे; क्योंकि बहुतों के साथ में 
राग-हेषादि की प्राप्ति होती है, उससे साधन में विघ्न होने का 
भय प्राप्त हो जाता है । दृष्टान्त--जैसे कि कोई कुमारी ( कन्या) 
हाथों में चूड़ियाँ पहन रही थी, जब दूसरी कन्या के साथ उस- 
का सेल हुआ, तब आपस में घक्का लगकर चूड़ियों का कनकार 
शब्द हुआ, इसी तरह यहाँ भी विचारना चाहिये, कि बहुतों के 
संग में विवेक साधन नहीं हो सकता। 
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द्वाभ्यामपि तथेव ॥ १० ॥ 
अथ-दो के साथ भी विषेक साधन नहीं हो सकता, 

क्योंकि दो आदमियों में भी राग-हेपादि का होना सम्भव है। 

निराश: खुखी पिंगलावत्‌ || ११॥ 
अर्थ--जों महुष्य आशा को त्याग देता है, वह सदैव 

पिंगला नाम वेश्या के समान सुख को प्राप्त होता है। दृष्टांत-- 
पिंगला नाप्त वाली एक पेश्या थी, उसको जार मलुष्यों के आते 
का समय देखते-रेखते चहुत रात घीत गई, लेकिन कोई विपयी 
उसके पास न आया, तब वह जाकर सो रही, बाद को फिर उस 
चेश्या को ख्याक् हुआ शायद अव कोई आदमी आब, ऐसा 
विचार कर वह वेश्या फिर उठ आई, और बहुत समय तक 
फिर जागती रहो, लेकिन फिर भी कोई न आया, तब उस 
वेश्या ने आपने चित्त में चड्ी ग्लानि सानी और कह्ठा कि 
“आशा हि परम दुःख॑ नेराश्यं परम सुखम्‌” आशा बड़े दुःख 
देती है, और नेराश्य में वड़ाभारी सुख है, ऐसा विचार कर उस 
चेश्या ने उस दिन से आशा त्याग दी और परम सुख को 
प्राप्त हुई। इसी तरह जो मनुष्य आशा को त्यागेंगे वह परम 
छुख को प्राप्त होंगे। 

अनारस्लेषपि परगहे खुखीसपंबत्‌॥ १२॥ 
अर्थ-गृहादिकों के बिना बनाये भी पराये घर में सुख पूर्वक 

रह सकता है, जैसे--साँप पराये घर में सुख्च-पूषंक वास 
करता है। 

बहुशासत्रणुरुपासने४पि सारादानं घट्पदवत।१३ 
अर्थ-बहुद से शास्त्रों से और गुरुओं से सार वस्तु जो विवेक 
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का साधन है उस ही को लेना चाहिये, जैसे--भौंस फूलों का 
जो सार सद है उसको अद्दश करता है ; इसी तरह 
सार का लेना योग्य है। मे ; 

इशुकारवन्नेकचित्तस्थ समाधि हानि! ॥ १४॥ 
अर्थ--जिसका मन एकाग्र रहता है, उसकी समाधि में 

किसी समय किसी प्रकार की भी हानि नहीं हो सकती | दृष्टंत-- 
कोई बाण बनानेवाला अपने स्थल पर बैठा हुआ बाण बना 
रहा था, उसी समय उसकी बगल से होकर कटक सहित राजा 
निकत्त गया ; लेकिन उसको न सालूंस हुआ कौन चला गया,. 
और उसके काम में भी किसी प्रकार की वाधा न हुई ; क्योंकि 
उसका मन अपने काम में आसक्त था। 

क्ृतनियमलडः घनादानथक्यं लोकवत्‌ ॥ १५॥ 
अथ--शौच, आचार आदि जो नियम विवेक की घुद्धि के 

वास्ते भाने गये है,, उनके लंघन से अर्थात्‌ ठीक तौर से न 
पाक्षत्ते पर अनर्थ होता है, और उन नियमों का -फिर कुछ भी 
फल्न नहीं होता, जैसे कि रोगी के वास्ते वैद्य ने पथ्य बताया 
वास्ते लफ़े के, लेकिन उसने कुछ पथ्य न किया, उसको कुछ फत्त 
अच्छा न होगा, किन्तु रोग इद्धि को ही प्राप्त होगा | 

तहििस्मरणेषपि सेकीवत्‌ ॥ १६ ॥ 
अथ--तत्वज्ञान के भूलते से ढुःख प्राप्त होता है | रृष्टांत-- 

कोई राजा शिकार खेलने के वास्ते बन को गया था, वहाँ पर 
उस राजा ने दिव्यस्वरूप एक कन्या को देखा, और उस कन्या 
फो देखकर राजा मोहित हो गया, और बोला, कन्ये ! तुम कौन 
दो? वह बोली राजन! में भेकराज ( मेढकों के राजा) की 
कन्या हूँ। तब राजा अपनी स्री द्ोने के वास्ते उससे आर्थना 
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करने लगा, तय बह कन्या बोलो, राजन्‌ | अगर मुझको जल 
का दर्शन हो जायगा, तब ही में तेश साथ छोड़ दूँगी ; इसवास्ते 
मुझको जल का दर्शन न होना चाहिये, यह भेश नियम पालन 
करना होगा। राज्ञा ने प्रसन्न होकर इस बात को स्वीकार कर 
लिया। एक समय बह दोनों आनन्द में आसफ़ थे, तव बह 
कन्या शज़ा से बोलो कट्दों जल है, तब राजा मे उस बात फो 

भूल कर उसको जल दिखा दिया। जल के दर्शन समय हो 
बहू कन्या उस रूप को दोड़कर जल में प्रवेश कर गई। तथ 
राजा ने हुःखी होकर उस कन्या फो जल के अन्दर बहुत देखा, 
लेकिन वह फिर न प्राप्त हुई, जैसे--यदू राजा उस तत्त्व बात 
को भूल कर दुःख को प्राप्त हुये, इसो तरह मनुष्य भी तत्वशान 
फे भूलने से दुःख को भाप्त होता है । 

के, 

नोपदेशश्रवर्षणपि कृतकृत्यता परामशहिले 
विरोचनवत्‌ ॥ १७॥ 

अर्थ--उपदेश के सुनने दी मात्र से कृतकृत्यता नहीं होती 
जब तक कि उसका विचार न क्षिया जाय । दृष्टान्त-बृहस्पत्ति- 
जीने विरोचन और इन्द्र इन दोनों को सत्योपदेश किया था। 
इन्द्र ने उस उपदेश फो सुनकर विचारा भी, परन्तु विरोचन ने 
न विचारा, क्रिस्तु कान ही पवित्र किये | 

हण्स्तयोरिन्द्रस्थ ॥ १८॥ 
आर्थ--देखने में आया है, कि उस श्रवण से इन्द्र को ही 

विवेक ज्ञान हुआ, विरोचन को नहीं ; क्योंकि इन्द्र ने तो उस 
उपदेश का विचार किया था | 

| सिद्धियह: | 

प्रणतिव्रह्मचघोंपसपंणानि क्ृत्वा सिद्धियहु- 
काखात्‌ तहत ॥ १६ ॥ 
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अथ-गुरु से नम्र रहना, सदा गुरु की सेवा करना, मह्म 
चय फो धारण करना, और वेद पढने के वास्ते शुरु के पास 
जाना, इन्हीं कर्मों फे करने से विवेक की सिद्धि हो जाती है 
से कि इन्द्र को हुई थी । 

न कालनियमो वामदेववत्‌ ॥ २० ॥ 
अर्थ--इतने दिनों में विवेक उत्पन्न होगा, ऐसा कोई नियम 

नहीं है; क्‍योंकि घामदेव नाप्त वाले ऋषि को पूर्व जन्म के 
संस्कारों के कारण थोड़े ही दिलों में विवेक उत्पन्न हो गया था। 

अध्यस्तरूपोपासनात्‌ पारम्पर्यंण यज्ञोपास- 
कानामिव ॥ ११॥ ः 

अर्थ--शरीर दी आत्मा है, वा मन ही आत्म! है, इस प्रकार 
अध्याहार करके जो उपासना की जाती है, उसके परंपरा संबंध 
से विवेक होता है, जैसे--पहिले पुत्र को आत्मा माना, पीढे 
शरीर को, उसके पश्चात्‌ इन्द्रियों को, इसी प्रकार करते-करते 
आत्म-विवेक दो जाता है जेसे--यज्ञ करने वालों की परम्परा 
संबन्ध से सुक्ति होती है; क्‍योंकि यज्ञ करने से चित्त की 
शुद्धि होती है, और चित्त शुद्धि से बासनाओं को न्यूनता आदि 
परम्परा से मुक्ति होती है, इसी प्रकार अध्यत्त उपासना से भी 
जानना चाहिये | 

इतरलाभेष्प्याइत्तिः पंचाग्नियोगतों जनन्‍्म- 
अते। ॥ २२ ॥ 

अथ--यदि पद्चाग्नि योग से इतर आर्थात्‌ शान्ति का लाभ 
भी कर लिया, तो भी कर्मों की वासना बलवती बनी रहेगी 
झतएवं वह कम फिर भी उत्तरोत्तर उत्पन्न हीते जायेंगे, इसी 
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बात को श्रतियाँ भी प्रतिपादन करती हैं । वह शत्तियाँ छान्‍्दोग्य 
उपनिपद्‌ के पद्म प्रपाठक के आदि में हैं, यहाँ विस्तार भय 
से उनको नहीं लिखा है । 

हेयहानझुपादेयोपादन हंसत्तीरवत्‌ २३ 
अर्थ--ज्ञो विरक्‍्त है, 'अर्थात्‌ जिसको विवेक हो गया है, 

उसको हेय ( छोड़ने योग्य ) का तो त्याग और उपादेय ( महण 
करने योग्य ) का प्रहएण फरना चाहिये। हेय श्र्थात्‌ छोड़ने 
लायक संसार है। उपादेय-प्रहण करने ल्ञायफ़ मुक्ति है, जेसे-- 
हंस जल को छोड़कर दूध पी लेते हैं, इसी तरह विरक्‍त को 
भी करना चाहिये) 

लब्धातिशययोगाद्वा तद्गत्‌ ॥ २४ ॥ 
अर्थ--अथवा जो ज्ञान की पराकाए्ट (हद) को प्राप्त 

हो गया है, यदि उसका सद्ठ हो जाय, तो भी पढिले कहे 
हुए हँस के सम्मान विवेकी हो सकता है । 

न कामचारत्व रागापहएते शुकचत्‌ ॥ २१२ ॥ 

अर्थ--राग के नाश हो जाने पर भी कामचारित्व ( इच्छा: 
घीन ) न होना चाहिये, फारण तद्ट है कि फिर घन्धन में पड़ने 
का भय प्राप्त हो सकता है। दृष्टान्त--जैसे कोई तोता दाने 
के लालच में दोकर पन्धन में पड़ गया था, जब उसको मौका 
मिला तब वह उस घन्धस में से भाग गया, फिर उस बन्धन के 
पास भय के मारे नहीं आया । क्योंकि अगर इसके पास जाऊँगा 
तो फिर चन्धन को प्राप्त दोऊँगा। इसी पक्ष की और भो 
पुष्टि करेंगे । 

गुणयोगाद्बद्धः शुकबत्‌ ॥ २६ 
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अर्थ--जब काम जारी रहेगा, तथ उसके गुणों में किसी 
की प्रीति दो जायगी, तो भी उस विवेकी को फिर बद्ध होना 
पड़ेगा, जैसे--मनोहर भाषण (बोलना ) शआ्रादि गुरँ से तोते 
का घन्धन हो जाता है । 

न भोगाद्रागशान्तिसु निवत्‌ ॥ २७ ॥ 
अथ--भोगों को पूर्णरूप से भोगने से भी राग की शान्ति 

नहीं होतो, मैसे--सौभरि नाम वाले सुनि ने भोगों को खूब 
अच्छी तरह भोगा, लेकिन उससे कुछ भी शान्ति न हुई। मृत्यु के 
समय उन महात्मा ने ऐसा कहा भी था कि-- 

आसृत्युतो नेवमनोरथानामन्तो5स्ति विज्ञातमिद म्रयाध | 
मनोरथासक्तिपरस्यचित्त न जायते वे परमार्सह्ठि॥ 
अर्थ--आज मुझको इस बात का पूरा-पूरा निश्चय हो गया, 

फि सृत्यु तक मनोरथों का अन्त नहीं है, और जो चित्त मनोरथों 
में लगा हुआ है, उसमें विज्ञान का उदय कभी नहीं होता । 

दोषदशनादुभयो। ॥ श्८ ॥ 
अर्थ--प्रकृति और प्रकृति के कार्यों के दोष, इन दोनों के 

देखने से रागों की शान्ति होती है, और मिसका चित्त राग-देप 
शत्यादिकों से युक्त है, उसको उपदेश फत्न का देने वाला 
नहीं होता । 

न मलिनचेतस्युपदेशबीजप्रोहो5्जवत्‌ ॥ २६ ॥ 
अथ--रागादिकों से मलिन चित्त में उपदेश रूप ज्ञान वृत्त 

का बीज नहीं जम्तो। राजा अज के संमात्र, राजा अज्ञ की इन्हु- 
सती सखी थी, उस स््री से राजा का बढ़ाभारी ओस था। काल- 
बश दोकर बह इन्दुमती म्र॒त्यु को प्राप्त हो गई। राजा अज उस- 
के वियोग से बड़ाभारी दुःखी हुआ। उसका हृदय स्री के वियोग 
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* से परम मलीन हो गया था। चशिछ्तजी ने उपदेश भी किया, .. 
' लेकिन वियोग-सलिन हृदय सें उपदेश का अंकुर न जमा । 

नासासमात्रमपि सलिन दर्पणवत्‌ ॥ ३० ॥ 
अर्थ--प्त्तिन हृदय में उपदेश का आभास-मरात्र भी नहीं 

। पड़ता, जैसे-मैले शीशे में प्रतिविम्ब ( अक्स ) नहीं दोखता। 

न तज्जस्थापि तह प्र्‌ पक्ुजबत्‌ ॥ ३१ ॥ 
अर्थ--भोक्ष भी प्रकृति के वी सहारे से होता है, परन्तु 

जसे प्रकृति से संसार उत्पन्न हुआ है, और घह उसी प्रकृति का 
रूप सममा जाता है, वैसे मोक्ष प्रकृतिं का रूप नहीं हो सकता; 
क्योंकि जैसे पंक ( कीच ) से उत्पन्न हुआ, कमल कीच के रूप 
का नहीं होता, वैसे प्रकृति से उत्पन्न हुआ मोक्ष प्रकृति रूप नहीं 
हो सकता है । 

न भूतियोगेईपि क्ृतक्ृत्यतोपास्थसिद्धिवदु- 
पास्य सिद्धिवत्‌॥ ३२॥ 

अथ--ऊहादि विभूतियों के मिलने पर भी कृत-झत्वता नहीं 
होती ; क्योंकि जैसा उपास्य ( जिसकी उपासना की जाती है) 
होगा बेसी दी उपासक को सिद्धि आप्त होगी, आथत जो 
धनवान्‌ की उपासना की जाती है, तो धन मिलता है, और 
द्रिद्र की उपासना करने से कुछ भी नहों मिलता । इसी प्रकार 
ऊह्ा आदि सिद्धियाँ नाश होनेवाली हैं, इस वास्ते उनकी प्राप्त 
से कतकृत्यता नहीं हो सकती। सिद्धिवत्‌, सिद्धिवत्‌, ऐसा जो 
दुबारा कहना है, सो अध्याय की समाप्ति का जतानेवाला है! 

इति सांख्यदशने चतुर्थाप्ध्यायः समाप्त 
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पंचमोष्ध्यायः 
मह्दाप कापलनी ने अपने शासत्र का सिद्धांत मुक्ति के 

साधनों के सस्वन्ध में पहिले चार अध्यायों में विस्तारपूर्वक 
बर्णंन किया, अब इस अध्याय में वादी प्रतिवादी रूप से जो 
शाक्ष में सूच्मतापूषक कद्दी हुई बातें हैं, उनका प्रकाश करेंगे। 
कोई वादी शंका करता है, कि मंगलाचरण करना व्यर्थ है, इस 
बविपय को हेतु गर्भित वाक्यों से प्रतिपादन करते हैं। 

मंगलाचरणं शिष्टाचारात फलदश्शनाव 
अुतितश्रेत्रि ॥ १॥ 

छथ--मंगलाचरण करना अवश्य चादिय़े ; क्योंकि शिष्टजवों 
का यही आचार है, और प्रत्यक्ष में भी यही फल दीखता है। 
जो उत्तम आचरण करता है, वही सुख मोगता है। अद्दरहः 
संध्यामुपासीत, अहरहो3ग्निहोत्र जुहयात्‌। रोज-रोज़ संध्या करनी 
चाहिये, रोज-रोज़ अग्निद्रोत्न ऋरना चाहिये, इत्यादि श्रुतियाँ भी 
अच्छे ही आचरणों को कहती हैं। बहुतेरे मनुष्य मंगलाचरण 
का यह अर्थ सममते हैं, कि जब नये ग्रन्थ की रचना की जाय, 
तब उस अन्थ के शुरू करने में किसी उत्तम शब्द का लिख देना 
उसको मंगलाचरण कहते हैं, ऐसा सममना ठीक नहीं, क्‍योंकि 
पहिले तो मंगलाचरण का वैसा अर्थ नहीं दो सकता, दूसरे यदि 
अन्ध के आदि में मज्ञ्न किया तो अन्यत्र अमंगल्न होगा; तोसरे 
कादस्वर्यादि भ्रन्‍्धों में सद्ल्त के होने पर भी उनकी निर्विध्त 
समाप्ति नद्दी हुई, इस वास्ते ऐसा मानना किसी श्रकार श्रेष्ठ 
नहीं | इस विषय को संक्षेपतः लिया है, इसका विस्तार चहुत है । 
झत्य अन्‍्धों में कर्म का फल अपने आप द्ोता है, इस पक्ष का 
खण्डन करते हैं | 
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नेश्वराधिष्ठिते फलनिष्पत्ति: कमणा तत्सिद्धेश॥२ 
अथ--फेवल ईश्वर का नाम लेने से अर्थात्‌ मंगलाचरण 

से फत्न नहीं मिल सकता, किन्तु उसका हेतु कर्म है, जिसके 
होने से ईश्वर फल्न देंता है, यदि कहो बिना कर्म के ईश्वर 
फल देता है। 

स्वोपकारादधिष्ठानं लोकबत्‌ ॥ ३ ॥ 
अर्थ--जैसे कि संसार में दीखता है, कि पुरुष अपने उप- 

कार के चास्ते कर्मों का फल्न देनेवाला एक भिन्‍न नियुक्त करता 
है, इसी तरह ईश्चर भी सब के कर्म फल देने के वास्ते एक 
अधिष्ठान है। 

लौकिके श्वरवदितरथा ॥ ४ ॥ 
अर्थ--यदि ईश्वर को सब कर्मों का फल देने वाला न माना 

जाय, तो लौकिक इश्वरों की तरह सिन्‍न-भिन्‍न कर्मों के फल 
देने वाले मिन्न-मिन्न इंश्वर भानने पढ़ेंगे, जैसे--संसार में जज, 
कलक्टर इत्यादिक भिन्न-भिन्न कर्मों के फल्न देने चाले मिन्‍्त- 
सिन्‍न इंश्वर हैं ; लेकिन इन लौकिक इश्वरों में भ्रम, अमाद इत्या- 
दिक दोष दीखते हैं। यद्दी दोष उस ईश्वर सें भी दीख पड़ेंगे। 
इसवास्ते ऐसा मानना योग्य नहीं, कि कर्स का फल ईश्वर 
नहीं देता । 

पारिसाषिकों वा ॥ ५ ॥ 
अर्थ--कर्म का फल अपने आप होता है, ऐसा मानने से 

एक दोष और भी प्राप्त होता है, चह दोप यह है कि ईश्वर केचल 
नाममात्र ही रह जायगा, क्‍योंकि कर्मों का फत्न तो आप ही हो 
जाता है, फिर ईश्वर की क्‍या आवश्यकता रही। और ईश्वर के 
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नाममात्र ही रह जाने में यह भी दोप होगा, कि बर्तमाद्‌ संसार ै 
को सिद्धि भी न दो सकेगी। , 

वे रागाहते तत्सिद्धि! प्रतिनियतकारणत्वात्‌॥९॥ 
अथ--ईश्वर सृष्टि की सिद्धि में भ्रति नियत कारण है, धसके 

बिना केवल राग से अर्थात्‌ प्रकृति मह॒दादिकों से संसार की सिद्धि 
नहीं हो सकती | 

प्र०--ईश्वर, जीव रूपधारी अक्ृषति का सह्छी है, और उस में 
प्रकृति के संयोग होने से रागादिक भी हैं ! 

उ०--तव्योगेईपि न नित्यसुक्तः ॥ ७ ॥ 
अर्थ--तुग्द्दास यह कथन योग्य (सत्य ) नहीं, क्योंकि 

ईश्वर नित्य मुफ्त न रहेगा, भर्थात्‌ जैसे जीव प्रकृति के संयी 
दोने से अनित्य भुक्त है । इसी तरह ईश्वर को भी मानना पढ़ेगा। 
और जो लोग इस तरह ईश्वर को मानते हैं, उनका ईश्वर भी 
संसार के जीवों के समान अतित्य मुक्त होगा। यदि ऐसा कहा 
जाडे कि ईश्वर से संसार बना है, अर्थात्‌ ईश्वर उपादान कारण 
है, सो भी सत्य नहीं । ह 

प्रधानशक्तियोगाच्चेत्‌ संगापचिः ॥ ८॥ 
अर्थ--यदि ईश्वर को प्रधान शक्ति का योग हो, वो पुरुप में 

सट्लापत्ति हो जाय, अर्थात्‌ जैसे प्रकृति सूच्षम से मित्कर कार्ये- 
हूप में संगत हुई है, वैसे ईश्वर भो स्थूल हो जाय ; इसवास्ते 
ईश्वर जगत्‌ का उपादान कारण नहीं हो सकता, किन्तु निमित्त- 
कारण है। ५ न्‍ 

सत्ताम्ाज्ञाच्चेत्‌ सर्वेश्वधम ॥ ६ ॥ 
- अथ--अगर चेतन से जगत्‌ की उत्पत्ति है, तो जिस प्रकार 
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, परमेश्वर सम्पूण ऐश्चर्यों से युक्त है, इसी तरह सब संसार 
भी सम्पूर्ण ऐश्वर्या से युक्त होना चाहिये, लेकिन संसार में यह 
बात नहीं दीखती, इस हेतु से भी परमेश्वर जगत्‌ का उपादान 
कारण सिद्ध नहीं होता; किंतु निमित्त कारण दी सिद्ध होता है 
और भी पुष्टिकार का इस विषय का यद्द सूत्र है-- 

प्रसाणाभावात्न तसल्सिद्धि। ॥ १० ॥ 
अर्थ-इश्वर संसार का उपादान कारण है इससें कोई प्रभाण 

नहीं है, इसबास्ते उसकी सिद्धि नहीं हो सकती । 

सम्पन्धाभावातन्ञाजुसानम ॥ ११ ॥ 
थं--जबकि ईश्वर का संसार से उपदान कारण रूप 

संबन्ध द्वी नहीं है, तब ऐसा अनुमान करना कि ईश्वर ही से 
जगतू उत्पन्न हुआ है, वेयर्थ है 

आुतिरपि प्रधानकायत्वस्थ ॥ १२॥ 
आर्थन-ज्ञगत््‌ का उपादान कारण प्रकृति ही है इस वांत को 

शुतियाँ सी कहती हैं। “अज्ञामेकां लोहितशुक्लकृष्णां वहीः प्रजा 
सुजमार्ना स्वरूपाः” | यह श्वेताश्वेतर उपनिषद्‌ का वाक्य 
इसका यह अर्थ है कि जो जन्म-रहित सत्व, रज, तमोशुण रूप 
प्रकृति है वही स्वरूपाकार से वहुत प्रजारूप हो जाती है अर्थात्‌ 
परिशामिनी होने से अवस्थान्तर हो जाती है और ईश्वर 
अपरिणासी और असंगी है। कोई-कोई ऐसा मानते हैं, कि 
ईश्वर को अविद्या सँग होने से वंधन में पड़ना पड़ता है, और 
उसी के योग से यह संसार है, इस मत का खंडन करते हैं। 

नाविद्याशक्तियोगो निः संगस्य ॥ १३ ॥ 
अथ--ईश्वर निःसंग है, इसवास्ते उस इश्वर को अविद्या- 

शक्ति का योग नहीं हो सकता । 
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तथयोगे तत्सिद्धावन्योषन्याश्रयत्वम ॥ १४॥ 
अर्थ--यदि अविद्या ते योग से संसार की सिद्धि मावी 

जाय, तो अनयोन्वाश्रयत्व दोप आप्त द्ोता है, क्योंकि बिना 
ईश्वर अविदा संसार को नहीं कर सकती, और इश्वर बिना 
अविद्या के संसार नहीं बना सकता, यही दोष हुआ। यदि 
अविया और ईश्वर इन दोनों को एक-कालिक ( एक समय में 
होने वाले ) अनादि मानें, जैसे--धीम और अ्रंकुर को मानते 
हैं, यह भी सत्य नहीं; क्योंकि-- 

न बवीजांकुरवत्‌ सादिश्ुते! ॥ १५॥ 
अर्थ--भीज और अंकुर के समान अविधा और ईश्वर 

को मानें, तो यह दोप श्राप्त होता है। “सदैव सौम्येदमम्र आसीत्‌, 
एकमवाह्वितीय॑ अह्म” । हे सौस्य ! पहिले यह जगत सत््‌ ही था, 
एक ही अद्वितीय ईश्वर है, इत्यादि श्रुतियाँ एक ही ईश्वर को 
प्रतिपादन करती हैं, और जयत्‌ को सादि और ईश्वर को भट्ि- 
तीय कहती हैं। झगर उसके साथ अविद्या का भंगड़ा लगाया 
जावे, तो उक्त श्रुतियों में विरोध हो जायगा। थरदि ऐसा कहां 
जाय, कि हमारी अविद्या योगशास्र की-सी नहीं है, किंतु जेसी 
आपके मत में प्रकृति है, बसी ही हमारे मत्त में अविद्या है, तो 
यह मत भी सत्य नहीं है। 

विद्यातोः्न्त्वे ब्रह्मनाघप्रसड्/ ॥ १६९ ॥ 
अर्थ--थदि विद्या से अतिरिक्त (दूसरे ) पद्मर्थ का नाम 

अविद्या है; अर्थात्‌ विद्या का नाश करनेवाली अविया है, तो 
ब्रह्म का सी अवश्य नाश करेगी; क्योंकि वह भी विद्यासय है, 
और इस सूत्र का दूसरा यह भी अर्थ है। यदि अविदा विदा 
रूप प्रह्म से अतिरिक्त है और उसको विविध ( अनेक प्रकार के 
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के ) परिच्छेद रहित ग्रद्वा में माना जाता है, भौर शह् भविद्या 
पे झन्‍्य ( अर्थात्‌ दूसरा ) ह और अविद्या ब्रह्म से अन्य है, 
तो ब्रह्म के परिच्छेद रहित तत्व में बाधा पड़ेगी, इंसवास्ते ऐसा 
मानना सत्य नहीं । 

प्रण--अबिद्या का किसी से बाघ हो सकता है, या नहीं ९ 
इसका ही विचार करते हें-- 

अबाधे मैष्फल्यम ॥ १७ ॥ 
अथ--उस अबिद्या का अगर किसी से बाघ नहीं हो सकता, 

तो मुक्ति आदि विद्याप्राप्ति का उपाय करना निष्फल है । 

विद्याबाध्यत्वे जगतोः्प्पेवम्‌ ॥ १८॥ 
अर्थ--यदि विद्या से अविद्या का बाघ हो जाता है, तो 

अविद्या से उत्पन्न हुये जगत्‌ का भी बाघ द्ोना चाहिये। 

तद्र पत्वे सादित्वम्‌ ॥ १६ ॥ 
छाथे--यदि अविद्या को जगत्रूप मानें, अर्थात्‌ जगत्‌ ही 

अविदा है, तो अविया में सादिपना भ्ाया जाता है, क्योंकि 
जगत्‌ सादि है। इसवास्ते श्रविद्या कोई वस्तु नहीं है, उसी 
बुद्धिवृत्ति का नाम जविया है, जो महर्पि पातञ्नक्षि ने कह्दी है। 
और इस विषय में यह भी विचार होता है, कि जब कपिलायाये 
के मत में सम्पूर्ण कार्यों की विचित्रता का देतु प्रकृति है, और 
वद्दी प्रकृति सुख दुःखादिक का देतु है, तो धर्स्माधर्म के मानने 
की क्या आवश्यकता है। अब इसी पर पिचार करके धर्म फी 
सिद्धि करते हैं। 
उ०--न धर्मप्पलापःप्रकृतिकायवैविन्यात्‌ ॥२०॥ 
अर्थ-प्रकृति फे कार्यों की विचित्रता से धर्म का अपल्ञाप 

( दूर होना ) नहीं हो सकता, क्‍्योंकि-- 
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श्र्‌ तिलिंगादिभिस्तत्सिद्धिः ॥ २१॥ 
अथ--उसकी सिद्धि श्रुति और योगियों के . अत्यक्ष से दो' 

सकती है। “पुण्यो वे पुस्येन मवति पाप: पापेन” पुएय निश्चय 
करके पुण्य से होता है, और यह भी निश्चय है, कि पाप, पाप 
से दी उत्पन्न होता है, इत्यादि श्रुतियाँ भी धर्म के फल को 
कहती हैं, इसवास्ते धर्म का अपलाप नदीं हो सकता | 

प्र०--धर्म में कोई अत्यक्ष ्रमाण नहीं है, इस वास्ते उसकी. 
सिद्धि नहीं हो सकती 

उ०--न नियम प्रसाणान्तरावकाशात्‌ ॥ २१॥ 
अर्थ--घर्म की, सिद्धि मत्यक्ष प्रमाण से ही हो, यह कोई 

नियम नहीं है, क्‍योंकि इसमें अनेक प्रमाण हैं, और प्रत्यक्ष प्रमाय 
के सिधाय और प्रमाणों से भी पदार्थ की सिद्धि होती है । 

प्र--धर्म की तो सिद्धि इस तरह करली गई, लेकिन अप्म 
की तो सिद्धि किसी प्रमाण से नहीं हो सकती ९ 

उ०--उभमयज्ञाप्येवस ॥ २३१ ॥ 
अरथ--जैसे घर्म की जिद्धि में प्रमाण पाए जाते हैं इसी 

तरह अधर्म की सिद्धि में भी अमाण पाये जाते हैं| 

अर्थात्‌ सिद्धिश्वेत समानझुभयो। ॥ २४॥ 
अर्थ--बेदादि सत्‌ शास्त्रों में जिस बात की विधि पाई जाती 

है वही धर्म है, और इसके सिवाय अधर्म है। यदि इस प्रकार की 
अर्थापत्ति निकाली जाय, तौ भी ठीक नहीं, क्‍योंकि श्रति आदिकों 
में जिस प्रकार घर्म की विधियों का वर्णन है उस ही प्रकार अधर्म 
का निषेध भी है, जैसे--/परदाशन्नगच्छेत्‌” पराई स्ली के समीप 
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गमन न करे, इस तरह के वाक्य धर्माधर्म दोनों फे विपय में दी 
निषेध और विधिरुप से बराबर पाये जाते हैं। 

प्र०--यदि घर्मादे को आप मानते दें, तो पुरुष को धर्मवाला 
मानकर पुरुष में परिणासित्र्व प्राप्त द्ोता है 

उ०--अन्त।करणघर्जत्व॑ धर्मादीनास ॥ २५ || 
अथ--धर्मादिक पअन्तःकरण के धर्म हैं, अर्थात्‌ इन धर्मा 

दिकों का संबंध अन्तःकरण से है, जीव से नहीं हे, और इस 
सूत्रन्‍्में जो आदि शब्द है, उसके कहने से बैशेपिक शासत्र के 
आचार्य्यों ने जो आत्मा के विशेष गुण माने है, उनका ही 
प्रहण माना गया है अथर्ति वही आत्मा के विशेष गुण माने 
गये हैं। प्रतयावस्था में तो अन्त:ःकरण रहता ही नहीं, तब 
धर्मादिक पाहां रहते हैं, ऐसा तक नहीं करना चाहिये। कारण 
यह है कि आकाश के ससान शान्तःकरण भी नाश रहित है 
अथात्‌ अन्तःकरण का नाश सिवाय मुक्षि के कदापि नहीं होता 
ओर इस घाव को पहिले कह्द भी चुके हैं, कि अन्तःकरण कार्य 
कारणभाव दोनों रूप को धारण करता है। इससे अन्त:करण 
रूप जो प्रकृति का अंश विशेष है, उससे धर्म शअधर्म दोनों के 
संस्कार रहते हैं।इस बात फो ही किसी कवि ने भी कहा है 
कि धर्म नित्य है।. और सुख दुःखादि सब अनित्य हैं। इस 
विपय में यह संदेह भी उत्पन्न होता है, कि प्रकृति के कार्यों की 
विचित्रता से जो धर्म अधर्म आदि की सिद्धि की गई है वह 
सत्य नहीं, क्योंकि प्रकृति तो त्रिगुणात्मक धर्थात्‌ रजोगुण 
तमोगुण, सत्वगुण, इनसे युक्त है, और उसके कार्यों का वाध 
इन श्रतियों से प्रत्यक्ष मालूम पड़ता है। “वबाचारम्भणं विकारों 
नासधेय उत्तिकेत्वेव सत्यम? घट-पट आदि सब कहनेसात्र 
को दी हैं, केवल सृत्तिका (मिट्टी ) दी सत्य है। इसचास्ते 
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प्रकृति के गुण मानता सत्य नहीं, इस पत्त के खण्डन के वास्ते 
यह सूत्र है-- 

शुणादीनां च नात्यन्तवाघः ॥ २९॥ 
अर्थ-गुण जो सत्वादिक अर्थात्‌ सत्य, रज, तम्र, उनके 

धर्म जो सुखादिक और उनके काये जो महदादिक हैं, उनका 
स्वरूप से बाध्य नहीं है, अर्थात्‌ स्वरूप से नाश नहीं होता; 
किन्तु संसर्ग से बाध्य होता है, जैसे--आग के संसर्ग ( मेज्ञ ) 
से जल की स्ाभाविक शीतलता का बाध्य हो जाता है, परन्तु 
उसके स्वरूप का बाध्य नहीं होता ; इसी तरह प्रकृति के गुणों 
का भी वाध्य नहीं होता । 

पंचध्वयवयोगात्‌ रुखसंवित्तिः ॥ २७॥ 
अर्थ--सुलखादि पदार्थों की सिद्धि पंचावयव वाक्य से होती 

है, जिस तरह न्याय-शाल्ष में मानी गई है। इस कारण जब 
सुत्र आदि की सिद्धि न्याय-शाद्ष के अमुसार मान ली जाती 
है, तब उनका स्वरूप से लाश भी नहीं माना जा सकता। क्‍्यों- 
कि जो पदार्थ सत्‌ है, उसका नाश नहीं हो सकता, और उस 
पंचावयव वाक्य से सुखादि की संवित्ति इस तरद्द होती है, कि 
प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण, उपनय और निगसन इन पाँचों को 
सुख में इस तरह लगाना चाहिये, कि सुख सत्‌ है, इसका नाम 
प्रतिज्ञा है; प्रयोजन क्रियाकारी होने से इसका नाम हेतु है, 
जैसे चेतन अयोजन की क्रियाओं का कर्ता है, उसी तरह इसका 
नाम भी दृष्टान्त है। पुलकित (रूओं का खड़ा होना ) आदि 
प्रयोजन की क्रिया सुख में है, इसका नाम उपनयन है; इस- 
चास्ते वह सच्चा है, यह मिगमन है। यहाँ केवल सुख का अह्दश 
करना नाममात्र ही है। इसी तरह और गुणों का स्वरूप से 
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। वाश नहीं होता। इस जगह आचाये ने न्याय का चिषय इसवास्ते 
चर्शन किया है, कि इन पाँच बातों के त्रिना किसी मुंठे-सच्चे पदार्थ 
का निश्चय नहीं दो सकता, और जो इस पंचावयव से सिद्ध नहीं 
दो सकता उसमें अनुमान करना भी सत्य नहीं, और एक 
नास्तिक जोकि प्रत्यक्ष के सिवाय और प्रमाणों की नहीं मानता, 
और इस पंचावयव के मुख्य सिद्धान्त व्यक्ति का खंडन करने 
के आशय से इस सत्ताइसवें सूत्र से उसमें दोप और अनुमान 
को असंगत बदलाता है । 

न सकृदग्रहणात्संबंधसिद्धि! ॥ श८ ॥ 
अर्थ--जहाँ घुंआ होगा, वहाँ अग्नि भी होगी। इस साह- 

घंये के स्वीकार ( मानने ) से व्याप्तिरपी संवन्‍्ध की सिद्धि नहीं 
दोती ; क्‍योंकि आग में घुँआ सदा नहीं रहता, और जो मद्दानस 
( रसोई के स्थान ) का दृष्टान्त दिया जाता है, वह भी सत्य 
नहीं है, क्‍योंकि फिसी जगह अग्नि और घोड़ा इन दोनों को 
किसी आदमी ने देखा, अब दूसरी जगह्ट उसको घोड़ा नज्षर 
पड़ा, तथ वह ऐसा अलुसान नहीं कर सकता, कि यहाँ अग्नि भी 
होगी ; क्योंकि घोड़ा दीखता है। ऐसे ही अग्नि और घोड़ा 
मैंने वहाँ भी देखा था। वस इस पूर्वपक्ष से नेयायिक जेसा 
अनुमान करते हैं, वद अयुक्त सिद्ध हुआ, और प्रत्यक्ष को ही 
माननेवाले चार्वाक नास्तिक के मत की पुष्टि हुईं। इसका यह 
उत्तर है-- 

नियतघमंसाहित्यसुमयोरेक्तरस्य वा व्याप्तिः२६ 
अर्थ-जिन दो पदार्थों का व्याप्य-ज्यापक भाव होता है, 

उस दोनों पदार्थों में से एक का अथवा दोनों का लो नियत धम 
है, उसके साहित्य (साथ रहने का नियस्न ) दोने को व्याप्ति 
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कहते हैं। विशेष व्याख्या इस तरह है, कि जैसे पहाड़ पर आग 
है, क्योंकि धुआ दीखता है। जहाँ-लहाँ धुआँ होता है, वहीं- 
वहीं आग भी अवश्य होती है। इसका नाम ही व्याप्ति है। 
इससे यह जानना चाहिये, कि धुआँ बिना आगग के नहीं रह 
सकता, परन्तु आय बिना धुएँ के रह सकती है; इससे सिद्ध 
हुआ, कि घुएँ का आग के साथ रहना नियत धर्म-साहित्य है; 
परन्तु यह एक का नियत धर्म-लाहित्य हुआ। चार्वाक ने जो 
अग्नि घोड़े का दृष्टान्त देकर व्याप्ति का खण्डन किया था, 
चह भी सत्य नहीं हो सकता ; क्योंकि घोड़ा तो सैकड़ों जगह 
बिना अग्नि के दीखने सें आता है और आग को बिना घोड़े 
के देखते हैं, इस वास्ते बह साहचर्य नहीं रह्य, अतएव वह सब 
अयुक्त सिद्ध दो गया । अब रहा दोनों का नियत धर्म-साहित्य 
वह गंध और प्रथ्वी में सिल्ञता है, अर्थात्‌ जहाँ प्रथ्वी होगी, वहाँ 
गंध अवश्य होगा, और जहाँ गंध द्वोगी पहाँ पृथ्वी भी अचश्य 
होगी । इन दोनों में से बिना एक के एक नहीं रह सकता है। 

न तत्वान्तरं वस्तुकव्पना5प्रसक्ते! ॥ ३० ॥ 
अ्र्थ--पहिले सूत्र में जो व्याप्ति का लक्षण किया गया है, 

उसके सिवाय किसी और पदाथ का नाम व्याप्ति नहीं हो सकता, 
क्योंकि इस प्रकार अनेक तरह की व्याप्ति मानने में एक नया 
पदार्थ कल्पना करना पड़ेगा। इस वास्ते व्याप्ति का वही जक्षण 
सत्य है जो पहिले सूत्र में किया है। 

निजशक्त्युद्धवमित्याचार्या। ॥ ३१ ॥ 
अर्थ--जो व्याप्य की शक्ति से उत्पन्न किसी विशेष शक्ति 

का रूप हो, वही व्याप्ति आचायों के मत में मानने लायक है। 
इस सूत्र का आशय इस दृष्टान्त से सममाना चाहिये, कि व्याप्य 
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जो अग्नि है, उसकी ही शक्ति से घुआँ उत्पन्न होता है, और वह 
धुआओँ आग की किसी विशेष शक्ति का रूप है। इसी तरह के 
पदार्थ को व्याप्ति कहते हैं; और जिस में यह वात नहीं है, वह्‌ 
व्याप्ति किसी प्रकार नहीं हो सकती । 

प्र०--धुआँ आग की शक्ति से पेदा नहीं होता है, गीजे ईघन 
की शक्ति से पेदा द्वोता है ९ 

.. 5८--यह कहना ठीक नहीं है, यदि गीले ईंधन में ऐसी 
शक्ति होती तो वायु ( हवा ) के संयोग द्ोने से ईंधन में से घुआँ 
क्यों नहीं उत्पन्न होता परन्तु ऐसा देखने से नहीं आता ; इससे 
यह बात साननी पड़ेगी कि घुओँ अग्नि की शक्ति विशेष है| 

आधेयाशक्तियोग इति पश्चशिखः ॥ ३२ ॥ 
अर्थ--आधार में जो आधेय-शक्ति रहती है, उसको ही 

पंचशिख नाम वाले आचार्य व्याप्ति मानते हैं। इसका आशय 
भी इस दृष्टान्व से समम लेना चाहिये, कि आधार जो आग है, 
उसमें आपध्रेय जो धुआँ, उसके रहने की जो शक्ति है, उसको 
व्याप्ति कहते हैं ) 

प्रअ--जब आग में धुआँ नहीं दीखता है, तब उससें व्याप्ति 
का नाश हो जाता है क्‍या ? 

उ०--नहीं ! क्योंकि घुएँ का आविर्भावततिरोभाव होता रहता 
है, अर्थात्‌ घुआँ कमी उत्पन्न होता है कभी उसी के भीतर लय 
हो जाता है; किन्तु आग से घुआँ नाश नहीं होता है। इसवास्ते 
व्याप्ति का नाश नहीं हो सकता, इंसको पहले अध्याय सें विस्तार- 
पूर्वक कद आये है । 

प्रण--आधार में आधेय शक्तिमत्व क्‍यों कल्पना किया जाता 
है, आधार की स्वरूपशक्ति को ही व्याप्ति क्यों नहीं मानते ? 
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उ०--न स्वरूपशक्तिनियमः पुनर्वादपसक्ते॥३१३ 
अर्थ--व्याप्य ( आधार ) की स्वरूपशक्ति को नियम भर्थात्‌ 

ज्याप्ति नहीं साव सकते ; क्योंकि उसमें फिर मंगड़ा पढ़ने का 
भय है | अब उस मगड़े फो लिखते हैं कि जिसका भय है-- 

विशेषणानर्थक्यप्रसक्तेः ॥ ३४ ॥ 
अर्थ--विशेषण देना व्यर्थ हो जायगा, जैसे कह्दा गया है, . 

कि बहुत धुएँ बाली आग है। इस वाक्य में बहुतः शब्द विशेषण 
है, और धुआँ? विशेष्य है; इसी तरह 'धुआ” आधेय है, और 
आग आधार है| यदि धुएँ को अग्नि की स्वरूपशक्ति मान लें, 
तो बहुत शब्द को क्या मानें ; क्योंकि उस बहुत” शब्द को अग्नि 
की स्वरूपशक्ति नहीं मान सकते, और उस वाक्य के साथ 
होने से घह शब्द अपना कुछ अर्थ भी अचश्य रखता है, एवं 
उस अर्थ से स्वरूप शक्ति में न्यूनाधिकता ( कमती-बढ़ती ) 
भी अवश्य हो जाती है, तो उसको भी छुछ न छुछ अवश्य 
मानना चाहिये। यदि नमाना जायगा, तो उसका उच्चारण 
करना व्यथ हुआ जाता है, और महात्माओं के अक्षर 
नहीं होते। और भी दूसरा झगड़ा प्राप्त होता है कि-- 

पल्चचादिष्वज्ञुपपत्त श्च ॥ ३५ ॥ 
अथ--जैसेकि पत्तों का आधार पेड़ है, और व्याप्ति का 

लक्षण स्वरूपशक्ति मानकर बृक्त की शक्तिस्वरूप जो पत्ते 
हैं, घह्दी व्याप्ति के कहमे से भहण हो सकते हैं।इस प्रकार 
सानने में यह दोष रहेगा, कि जैसे वक्त की स्रूपशक्ति पत्तों 
को साव लिया, और वही व्याप्ति मी होगई, तो पत्तों के दूठने 
एर व्याप्ति का भी नाश भानता पड़ेगा। यदि व्याप्ति का नाश 
भाना जायगा, तो बढ़ाभारी कगड़ा उत्पन्न हो जायगा, और 
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प्त्यक्षवादी चार्बाक सास्तिक का संत पुष्ठ हो जायगा, इसचास्‍्ते 
ऐसा न मानना चाहिये, कि आधार की स्वरूपशक्ति का ही 
नाम व्याप्ति है। अब इस बात का मिश्चय करते हैं, कि आचाये 
और पंचशिख नामक आचाये के मत में भेद है या नहीं । क्‍योंकि 
पंचशिख नाम वाला आचाये तो आधार ( आग ) में आधेय 
( धु्वें ) की शक्ति होने को व्याप्ति मानता है; और आ्ञाचाये 
मुनि कपिलजी व्याप्त आय को शक्ति से उत्पन्न हुये सिकी 
विशेष शक्ति को दूसरा पदार्थ मानकर उसको व्याप्ति भानते हैं। 
इन दोनों में से कोन सत्य है ? 

आधेय शक्ति सिद्धों निज शक्ति योग; समा- 

भन्‍्यायात्‌ ॥ २९ ॥ 

अथ--पसमानन्याय अर्थत्त्‌ बराबर सुक्ति होने से जेसेकि 
आधेय-शक्ति की सिद्धि होती है वेसे ही निज-शक्तियोंग की, यह 
आधार्यो का मत भी सत्य है। दोनों में से कोई भी युक्ति हीन 
नहीं मानते हैँ। यह व्याप्ति का कगड़ा केबल इसी वास्ते उत्पन्न 
किया गया था कि शुण आदि स्परूप से नाशवान नहीं है।इस 
पक्त की पुष्टि करने के चास्ते आचार्य को अनुमान प्रमाण की 
आवश्यकता हुई और वह अजुमान प्रमाण पंचावयव के बिना 
नहीं हो सकता था, इस चास्ते उनको लिखन पड़ा । इसी निश्चय 
में पंचावयव के अन्तर्गत एक साहचर्य नियम जिसका दूसरा नाम 
व्याप्ति आन पड़ा उसको प्रकाश करने के चास्ते यह कहकर 
अपने पक्ष को पुष्ठ कर क्िया। अब इससे आगे पंचावयव रूप 
शब्द को ज्ञान को उत्पत्ति में देतु सिद्ध करने के वास्ते शब्द की 
शक्तियों का प्रकाश करके उस शब्द-प्रमाण में बाधा डालने वालों 
के सतत का खण्डन फरते हैं-- 
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चाच्यवाचकभायः सम्बन्धः शब्दार्थयो! ॥३७॥ 
अथ--शब्द के अथ में वाच्यत्-शक्ति रहती है, और शब्द 

में दाचता-शक्ति रहा करती है, इसको ही शब्द और अथथका 
बाच्य-वाचकभ्ाव-सम्बन्ध कहते हैं, अर्थात्‌ शब्द अर्थ को कहा 
करते हैं, और अथे शब्द में कहा जाता है| यही इन शब्दाों 
का सम्बंध है। उप्त वाच्य-बाचकतारूप-शक्ति को कहते हैं। 

ज्लिभि! सम्बन्ध सिद्धि! ॥ शे८॥ 
अथ--पहिले कहे हुये सम्बन्ध की सिद्धि तीत तरह से 

ही है--एक तो आप्त ( पूर्ण विद्यव ) के उपदेश से; दूसरे 
वृद्धों के व्यवहार से; तीसरे संसार में जो प्रसिद्ध बर्ताव में आने- 
वाले पद हैं, उनके देखने से | इन ही तीन तरह के शब्दों कां 
वाच्य-वाचकभाव होता है। उसको इस तरह सममना चाहिये, 
कि आप्तों के द्वारा ऐसे शब्दों का ज्ञान होता है, जैसे इेशवर 
निराकार सत्‌चित्‌आनन्दखरूप है। जब इश्वर शब्द कहा 
जावेगा, तब पूर्वोक्त ( पहिल्ले कहे हुए) विशेषण वाले पदार्थ 
का ज्ञान होगा, और बुद्धों के व्यवहार से यह मालूम होता है, 
कि जिसके सास्‍्ता (गौ के कंधों के नीचे जो लंबी सी सल्ल 
लटकती है ) और लांगूल ( पूंछ ) होती है, उसको गौ कहते हैं, 
ऐसा ज्ञान हो जाने पर जब-जब गौ शब्द का उद्चारण होगा; 
तब उसी अथ का ज्ञान हो जायगा, और प्रसिद्ध शब्दोंका 
व्यवहार इस तरह है, कि जैसे कपित्थ एक वृक्ष का नाम है, 
वह क्यों कपित्थ शब्द से प्रसिद्ध है? इस प्रकार का तक न 
करना चाहिये; क्योंकि लोकप्रसिद्ध दोने के कारण कपित्य 
शब्द कहने से कपित्थ ( कैथ ) का ही मदण होता है। 

ने कार्य नियम उसयधा दर्शनात्‌॥ ३६ ॥ 
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अय--यदह कोई नियम नहीं है, कि शब्द-शक्ति का वाच्य- 
वाचकभाव काये में ही हो, और जगह नहों ; क्योंकि दोनों 
तरह शब्द की शक्तियों का प्रहण दीखता है। शाज़्ों में जैसे 
किसी वृद्ध ने चालक से कहा “गौ को ल्ञाओ” । इस वाक्य फे 
कहने से गौ का लाना यह काये दीखता है, और इसके शब्द 
भी उस अथ को ही दिखलाते हैं, और तेरे पुत्र उत्पन्न हो गया 
इसमें कार्य का भत्यक्ष भाव नहीं दिलाई पड़ता है। क्योंकि पुत्र 
का उत्पन्न होना यह जो क्रिया है वह पदिले ही हो चुकी और 
यह वाक्य उस बीती हुई क्रिया को कहता है ; इस वास्ते यह 
नियम नहीं कि काये में ही शब्द और अर्थ का सम्बन्ध दो । 

प्र--यह उपरोक्त प्रतीति लौकिक बातों में ही सकती है, 
क्योंकि संसार में बहुधा फाये शब्दों का प्रयोग किया जाता है; 
किन्हु बेद में जो शब्द हैं, उनके अथे का ज्ञान केसे छ्षेता हैं 
क्‍योंकि शब्द काये नहीं है । 

उ०--लोके व्युत्पन्नस्थ चेदार्थयतीतिः ॥४०॥ 
अथे--जो मनुष्य सांसारिक कार्यों में चतुर होते हैं, वही पेद 

को यथार्थ रीत से जान सकते हैं, क्योंकि ऐसा कोई भी लौक का 
द्वितकारी काये नहीं है, जो वेद में न हो; इसबास्ते वेद में 
विज्ञता उत्पन्न करने के अथ सांसारिक जीवों को योग्यता प्राप्त 
करनी चाहिये और शब्दों की शक्ति लोक ( संसार ) और वेद्‌ 
इन दोनों में बराबर है | इस विपय पर नास्तिक शंका करते हैं- 

ने जिभिरपौरुषेयत्वाद्रेदरय तदथस्यातीन्द्रिय- 
त्वात्‌ ॥ड१॥ 

अथ--आपने जो तीन प्रमाण दिये उन प्रमाणों से वेद के 
अथ की प्रतीति नहीं हो सकती, क्योंकि सनुष्य मनुष्य की बात 
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का समझ; सकता है, परन्तु वेद अपौरुषेय ( जो किसी मनुष्य 
का बनाया हुआ न हो ) है, इसवास्ते उसका अथ इन्द्रियों से 
ज्ञात नहीं हो सफता है; फ्योंकि वह बेद अतीन्द्रिय है, अर्थात्‌ 
इन्द्रियों की शक्ति से बाहर है। इसका सम्राधान करने के वास्ते 
पहले इस घाव को सिद्ध करते हैं कि वेदों का अर्थ प्रत्यक्ष देखने 
में आता है, अतीन्दिय नहीं है । 
न थज्ञादे! स्वरूपतों धर्मत्व॑ वैशिष्टायात्‌ ॥४१॥ 

अथ--बेद के अर्थ को जो अतीन्द्रिय ( इन्द्रियों से न जाना 
जाय ) कह्दा सी सत्य नहीं | वेद से जो यज्ञादि फिये जाते हैं 
ओऔर उन चन्नादिकों में जो-जो काम किये जाते हैं, वे सब स्वरूप 
से ही धर्म हैं, क्योंकि उन यज्ञादिकों का फल अ्रत््यज्ञ में दीखता 
है, मेसे--“यज्ञाद्भवतिपजेन्य: पर्जन्यादल्षसस्भव:” | यज्ञ से मेंघ 
होता है, और मेघ के होने से अन्न उत्पन्न होता है, इत्यादि वाक्य 
गीता में मिलते हैं। 

प्र--जबकि वेद अपीरुषेय हैं, त्व उनका अर्थ केसे ज्ञात 
होता है ? 

उ०--निजशकिव्यु त्पत्या व्यवच्छियते ॥४३॥ 
अथ--शब्द का अथ होना यह शब्द की स्वाभाविकी शक्ति 

है, और बिह्/नों की परम्परा से वह शक्ति वेद के अर्थों में भी 
चली आती है, और उसी व्युत्पत्ति ( वाक्फ्रियत ) से वृद्ध 
लोग शिष्यों को उपदेश करते चले आये हैं, कि इस शब्द का 
ऐसा अर्थ है। और जो ऐसा कहते हैं, कि वेदों का अर्थ प्रत्यक्ष 
नहीं है, किन्तु अतोन्द्रिय, उसका यह समाधान है। 

योग्यायोग्येषु प्रतीतिजनकत्वात्‌ तत्सिद्धि! ॥४४॥ 
अर्थे--अक्वचर्यादे जिन-जिन कार्यों को वेद ने अच्छा कह्दा 

है, और हिंसादि जिन-जिन कार्यों को घुरा कहा है, उनकी अ्रतीति 
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प्रत्यच्ञता में दीखती है, अर्थात्‌ इन दौनों कार्यों का जैसा फत्त 
बेद में लिखा है वैसा ही देखने में आता है। इससे इस बात की 
सिद्धि हो गई कि वेद का अर्थ अतीन्द्रिय नहीं है। 

प्र०--न नित्यत्वं वेदानां कार्यत्वश्रुतेः ॥४५॥ 
अारथ--बद नित्य नहीं है, क्‍योंकि श्रुतियों से मालूम होता है, 

कि “सत्मायज्ञात्सबं हुत ऋचः सामानि जज्ञिरे” | उस यज्ञरूप 
परमात्मा से ऋग्ेद, सामवेद, उत्पन्न हुये इत्यादि श्रुतियाँ पुकार- 
पुकार कह रही हैं कि बेद उत्पन्न हुये। जच ऐसा सिद्ध हो गया, तो 
यह बात निश्चय ही है, कि जिसकी उत्पत्ति है, उसका नाश भी 
अवश्य है; इस बास्ते वेद कायेरूप होने से नित्य नहीं हो 
सकते हैं| 

उ०--नपौरुषेधत्व॑ तत्कतु: पुरुषस्याभा- 
बात्‌ ॥४६॥ ह 

अआर्थ--वेद किसी पुरुष के बनाये हुये नहीं हैं, क्योंकि उनका 
बनानेवाला दीखता नहीं। तब यह बात साननी पड़ेगी, कि वेद, 
अपौरुषेय हैँ, जबकि वेदों का अपौरुषेयत्व सिद्ध हो गया, तो 
बह जिसके बनाये हुये वेद हैं. नित्य हैं; और नित्य के काये भी . 
नित्य द्वोते हैं, इस कारण वेदों का नित्यत्त सिद्ध हो गया। यदि 
ऐसा कह जावे, कि वेदों को भी किसी जीव ने बनाया होगा 
सो भो सत्य नहीं । 

झुकासुक्तयोरयोग्यत्वात्‌ ॥४७॥ 
अर्थ-जीव भी दो प्रकार के होते हैं--एक तो युक्त, दूसरे 

अमुक्त | यह दोनों प्रकार के जीव वेद के चनाने के अधिकारी 
नहीं हैं। कारण यह है कि मुक्त जीच में बह शक्ति नहीं रहती, ' 
जिससे चेद्‌ बना सकें, और बद्ध जीव अज्ञानी अल्पज्ञ ( थोड़ा 
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जाननेवाला ) इत्यादि दोपों से युक्त द्वोता है और वेद में इस 
प्रकार की बातें देखने में आती है, जो बिना सर्वक्ष के नहीं हो 
सकतीं, और जीव अत्पन्ञ है, इस प्रमाण से भी वेदों की नित्यता 
सिद्ध हो गई | इसी विषय को और भी दृढ़ करते हैं। 

नापौरुषेयत्वान्नित्यत्वमंकुरादिवत्‌ ॥४८॥ 
अर्थ--वेद अपौरुषेय हैं, इसवास्ते तित्य हैं, ऐसा नहीं; 

क्योंकि अंकुर किसी पुरुष का बनाया हुआ नहीं दोता, परन्तु 
अनित्य होता है। 

लेषासपि तथोगे दृष्ठबाधादिप्रसक्ति। ॥४६॥ 
आर्थ--यदि वेदों को भी बनाया हुआ माता जायगा, तो 

प्रत्यक्ष जो दीखता है, उसमें दोप आ्ाप्त होगा ) दृष्टान्त--जैसे कि 
अंकुर का लगानेवाला दीखता है और उपादान कारण जो बीज है 
वह भी दीखता है। इस प्रकार वेदों का वनानेवाला और 
उपादान कारण नहीं दीखता है, इस कारण नित्य है। यदि नित्य 
न माना जाय, तो प्रत्यक्ष से विरोध हो जायगा। वेदों को जो 
अपीरुषेय कहा है, उसमें यह सन्देद्द होता है कि पौरुषेय किसकी 
कहते हैं और अपीरुषेय किसको कहते हैं ? इस सन्देह को दूर . 
करने के लिये पौरुषेय का लक्षण लिखते हैं। 

थस्मिन्नदछेषपि कृतवुद्धिरफ्जायले तत्पौरुषे- 
यम ॥४०ा 

अथे--जिस पदार्थ का कर्ता शअत्यक्ष न हो, अर्थात्‌ बनाने 
वाला न दीखता हो, लेकिन उस पदार्थ के देखने से यह ज्ञान 
हो, कि इसका बनानेवाला कोई अवश्य है ; इसका ही नाम पौरु- 
पेय है। लेकिन वेदों के देखने से यह बुद्धि उत्पन्न नहीं होती, 
क्योंकि वेदों की उत्पत्ति इश्वर में सानी गई है और उन बेदों 
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का वनानेवाजा कोई नहीं है, और उत्पत्ति, चनाना दोनों में 
इतना अन्तर है कि बीज से अंकुर उत्पन्न हुआ, छुन्द्वार ने घढ़े 
को बनाया, इस वात को घुद्धिमाव अपने आप विचार लेच', कि 
उत्पति और बनाता इसमें भेद है या नहीं? बनाना कोई 
और बात हैं, उत्पत्ति कोई और बात है। इस तरह दी वेदों की 
उत्तत्ति मानी गई है, ; किन्तु घटादि पदा्थों के समान वेदों की 
उत्पत्ति महीं है। इस कारण घेद अपौरुषेय हैं। 

प्रष--जब कि वेदों में उन्हीं बातों का वर्णन है, जो संसार 
में वत्तमान हैं, तो वेदों को क्यों प्रसाण माना जाथ ? 

उ०--निजशक्तयभिष्यक्तेः स्वतः. प्रामा- 
ण्यप्त ॥ ११॥ 

अर्थ--जिस वेद के ज्ञान होने से अर्थात्‌ जानने से आयुर्वेद 
( वैद्यक ), कल्ा-कौशल आदि सव तरह की विद्याओं का प्रकाश 
होता है वह वेद स्वतः ( अपने आप ) प्रमाण हैं। उस में दूसरे 
प्रमाण की कोई आवश्यकता नहीं है, क्‍योंकि जो आप ही 
दूसरों का असाण है, उसका प्रमाण किसको कह सकते हैं, 
जैसे--सेर-दुसेरी आदि तोलने को बाद तोलने में आप ही 
प्रमाण हैं, लेकिन सेर-ढुसेरी आदि बाट क्‍यों प्रमाण है, ऐसा 
प्रश्न कहीं हो सकता, क्योंकि वह तो स्वत: प्रमाण है । इसी तरह 
पेदों को भी स्वतः प्रमाण समझना चाहिये | पद्धिते जो ४१ वें 
सूत्र में नास्तिक ने यह-पूर्व पक्ष किया था, कि वेदों का अथ नहीं 
हो सकता, उसका उत्तर-पक्त वहाँ पर कह आये थे, और फिर 
भी उसको ही दृष्टान्त ह्वारा मत्यक्ष करते हैं । 

सासतः झूपान उश्ज़्बत ॥ ४२॥ 
अर्थ--जैंसे कि पुरुष के सींग नहीं दोते, इसी तरह जो 

पदार्थ है ह्वी नहीं, उसका कहना भी उ्यथे है, जेसे कि वन्ध्या 
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श्रो का पुत्र । जबकि वन्ध्या स्री के पुत्र दोता दी नहीं तो ऐसा 

कहना भी व्यर्थ है। यदि इस तरह वेदों का भी कुद अर्थ न होता 

तो ढुद्ध लोग परम्परा से (एक को एकने पढ़ाया ) क्यों शिष्यों को 

३० प्रसिद्ध करते। इससे प्रत्यक्ष द्वोता है कि वेदों का 
अथ है। हे 

न सतोवाधदर्शनात्‌ ॥ ४१ ॥ 
अर्थ--जो पदार्थ सत्‌ है उसका बाघ किसी तरह नहींहो 

सकता और वेद सत््‌ माने गये हैं, इसवास्ते ऐसा कहना नहीं 
बन सकता कि वेदाथ नहीं है। 

प्र०--वैदार्थ है या नहीं, ऐसा झगड़ा क्‍यों किया जाय, यही 
न कह दिया जावे, कि बेद का अर्थ है तो, परन्तु अनिर्वचनीय है। 

नानिर्वंचनीयर्य तदभावात्‌ ॥ ५४ ॥ 
अर्थ--वेद के अर्थ को अनिरवंचनीय (जो कहने में न 

आव ) कहना ठीक नहीं, क्‍योंकि संसार में ऐसा कोई पदार्थ 
नहीं दीखता जो अनिरबंचनीय हो, और उसी पदार्थ को कह 
सकते हैं, जो संसार में प्रत्यक्ष है; इसलिये अनिरवंचनीय कहना 
ठीक नहीं है। 

नान्यथाख्यातिः स्ववचोष्याधातात्‌ ॥ ५५ ॥ 
अर्थ--अन्यथा ख्याति भी नहीं कद सकते, क्योंकि ऐसा 

कहने पंर अपने ही कथन में दोप आप्त होता है | इस सूत्र का 
अभिप्राय यह है, कि बेद का अथे दुसरा है, परन्तु संसार मैं 
दूसरी तरह प्रचलित हो रद्द है, इस तरह की अन्यथा ख्याति 
करने पर यह दोष होता है, कि जो मलुष्य वेद काअथ दीन 
सात कर अनिवंचनीय कहते हैं, वह न्याय अख्याति को क्‍यों 
मान सकते हैं; ऐसा कहना उनके बचन से हो पिरुद्ध होगा ! 
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०--अन्यथा झ्वाति किसको कटने ६ ? 
४०--पदार्थ तो दूसरा हो, मीर अर्थ दूसरी तरद किया जाय, 

जैसे--सीप में चोदी का कारोग करना धर्वाव्‌ चोदो शिद्ध करनी । 

सदसतख्यातेबानाधात्‌ ॥ ४६ ॥ 
अ्र्ध--याद ऐपा माना ज्ञाय, कि बेदों का अाथ हैं भो और 

नहीं भी है, क्योंकि जो संसार के कार्यों में चतुर नहीं हैं उन- 
को वेद के अर्थ का बाघ दोता है; और जो सांसारिक कार्यों गे 
चतुर है, उनको 'अबाव शोता है, इस तरह स्थादरित, स्पान्नास्ति 
हैया नहीं, इस तरह जनों के भत के अमुसार पी माना जाय, 
तो भी ठीक नहीों। इस सूत्र भें पद्िले सूत्र से नकार अनुधृत्ति 
आती है। “मासतःखस्यात॑ न शंगवत्ए इस सत्र से लेकर ५६ वें 
सत्र तक जो अथ विश्ञानमिन्न ने किया 8, और “शुणादीनां 
नात्यन्तवाघःए, इस सूत्र के आशय से मिलाया है, वह ठीक 
नहीं; क्योंकि चेता श्रथ फरने से प्रसंग में विरोध आता है। 
दूसरे यह कि इस ५६वें सूत्र फो, जो कपिल मुनि के सिद्धान्त 
पत्त में रखकर गुणों का बाघ, 'अवाध दोनों ही माने हैं, चह भी 
ठीक नहीं, क्योंकि “न वाहक पदार्थाअतीते:”, इस सूत्र में आचाये 
पद्दिले ही कह चुके हैं, कि अस्रत्‌ और सत्‌ ४इन दोनों धम्मों 
वाल्ना कोई पदार्थ संसार में नहीं दोखता, तो क्‍या आचा।ये भी 
विज्ञानभिछु के समान ज्ञान-रहित थे, जो अपने पूर्वापर फथन 
को ध्यान में न रख कर गुणों को सत और असत्‌ दोनों रूपों 
से कहदते। यहां तक वेदों की उत्पत्ति और नित्यता को सिद्ध कर 
चुके । अब शब्द के सस्वन्ध सें विचार करते हैं। 

प्रतीत्यप्रतीतिभ्यां न स्फोदात्मकः शब्द; ॥५७॥ 
अर्थ--जो शब्द मुख से निकलता है, उस शब्द के अतिरिक्त 

जौ उस शब्द में अर्थ के ज्ञान कराने वाल्ली शक्ति है, उसे स्फोट 
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कट्दते हैं; जैसे कि--किसी ने कल्श शब्द को कहा, तो उस 
कलश शब्द के पचारण होने से कस्बुप्नीवादि कपालों का जिस 
शक्ति से ज्ञान होता है, उसका ही नाम रफ़ोट है। इससे ऐसा 
न सममना चाहिये, कि कल्लश इतना शब्द मुँह से निकलते ही 
कम्बुमोव पाला जो पदार्थ है, उसका ही नास कल्लश है, किन्तु 
जिस शक्ति से उसका ज्ञान दोता है, उसी का नाम स्फोट कह- 
लावा है, किन्तु स्मोटात्मक शब्द नहीं हो सकता, क्‍योंकि इसमें 
दो तरह के तक उत्पन्न दो सकते हैं, कि शब्द को अतीति होती 
है था नहीं। यदि प्रतीति होती है, तो जिस अर्थ बाले अक्षर 
समुदाय से पूर्वापर मिला कर श्रथ प्रतीति और वोच्य ( कहने . 
लायक ) वस्तु का बोध (ज्ञान ) है, उसके सिवाय रफोट को 
मानता व्यर्थ है, क्योंकि शब्द से ही अथ ज्ञान हुआ, स्फोट से 
नहीं । और यह कहो कि शब्द की प्रतीति नहीं होती, तव अर्थ 
ही नहीं। फिर सफोट में ऐसी शक्ति कद्दां से आई जो बिता 
अर्थ के अथ की प्रतोति करा सकै। इस कारण स्फोर्ट का 
मानना व्यर्थ है। 

प्र०--न शब्दनित्यत्व॑ कार्यताप्रतातेः ॥ श८ ॥ 
अथ--शब्द नित्य नहीं हो सकता, क्योंकि उच्चारण के 

बाद शब्द नष्ट दो जाता है; जैसे--ककार उत्पन्न हुआ, उच्चा- 
रणावसान में फिर नष्ट हो गया, इत्यादि अनुसायों से सिद्ध 
होता है कि शब्द भी काये है। 

उ०--पूर्वंसिद्ध सत्वस्थाभि व्यक्तिदीपेनेब - 
घद्सय ॥ रे ॥ 

अथ--जिस शब्द का होना पहिले ही से सिद्ध है, उस 
शब्द का उच्चारण करते से प्रकाश होता है, उसकी उत्पत्ति 
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नहीं होती है। दृष्टान्त-जैसेकि अंग्रेरे स्थान में रक्‍खे हुये 
पात्र को दीपक प्रकाश कर देता है। ऐसा नहीं फह सकते कि 
दीये ने पात्र को उत्पन्न कर दिया, क्‍योंकि पांत्र तो पह्चिले से 
ही वहाँ विद्यमान था, अंधकार फे फारण उसका ज्ञान नहीं होता 
था। इसी तरह शब्द भी पहिले से सिद्ध है, उच्चारण फरने से 
केबल उनका प्रकाश होता दे, इसलिये शब्द नित्य है। 

सत्कार्यसिद्धांतरवेत सिद्धसाधनम्‌ ॥ ६० ॥ 
अथ--यदि ऐसा कहा जाय, कि काये जिस अवस्था में 

दीखता है, उसी अबस्था में सत्त है, शेप और पवस्थाओं में 
असत्‌ है। इसी तरह शब्द का भी काये है, और अपनी अवस्था 
में सत्‌ है, ऐसा सानेंगे, तो आचाये कहते हैं, कि ऐसा सनने पर 
हम शब्द के सम्बन्ध में सिद्ध साधन मानेंगे, अर्थात्‌ जो शब्द 
पद्दिले हृदय में था, उसीको उद्चारण आदि क्रियाओं से स्पष्ट 
किया है, किन्तु घटादि पदार्थों के समान घनाया नहीं है। यहाँ- 
तक शब्द-विचार सप्ताप्त हुआ। अन्न इस चिपय का विचार 
फरेंगे कि जीव एक है था अनेक हैं। 

नाह्वेतमात्सनों लिंगात्‌ तद्ेदपतीतेः ॥ ६१ ॥ 
अथ--जीव एक नहीं है, किन्तु अनेक हैं, इस सूत्र का यह 

भी अर्थ है। जीव और इश्वर इत दोनों का अभेद सानकर जो 
अद्वेत साना जाता है वह ठीक नहीं, क्‍योंकि जीव के जो 
अल्पश्वत्वादि चिह हैं, और ईखर के जो सर्वेज्षत्वादि चिन्ह हैं, 
उनसे दोनों में भेद ज्ञात द्वोता है । 

नानान्मनापि प्रत्यज्वाधात ॥ ९२ ॥ 
अर्थ--अनात्मा जो सुख दुःखादिकों के भोग हैं । उनसे भी 

यही वात सिद्ध होती है, कि जीव एक नहीं है, क्योंकि एक 
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मानने से प्रत्यक्ष में विरोध की प्राप्ति होती है, और संसार में 
दीखता भी है, कि सुख-हुःख अनेक व्यक्ति एक समय में भोग 
करते हैँ, दूसरे पक्त में ऐसा अर्थ करना चाहिये, कि जो मलुष्य 
एक आत्मा के अतिरिक्त और कुछ नहीं मानते, उनमे सिद्धांत में 
पूर्वोक्त दीप के अतिरिक्त और एक दोष यह भी प्राप्त हो जायगा, 
कि घटादि कार्यों को भी आत्मा भान कर उदके ताश होते दी 
आत्मा का भी नाश सानना होगा! यह प्रत्यक्ष से विरोव 
होगा, इसलिये ऐसा अद्वैत मानना सत्य नहीं है। 

नोभाम्यां ते नेच ॥ ६९३ ॥ 
अर्थ--आत्मा और अनात्मा इन दोनों की एकता है ऐसा 

कहता भी योग्य नहीं, क्योंकि उसी प्रत्यक्ष प्रमाण में वाघा प्राप्त 
हो आयगी, और संसार में यह बात प्रत्यक्ष दीख रही है, कि 
आत्मा और अनात्मा दो पदार्थ मिन्न-मिन्न हैं, इस बार्ते ऐसा 
कहना कि एक आत्मा के अतिरिक्त और कुछ योग्य नहीं । 

प्र०--अगर तुम ऐसा मानते हो कि आत्मा और अनात्मा 
भिन्न-भिन्न पदार्थ हैं, तो श्रुतियाँ ऐसा क्‍यों कहती हैं, कि “एकमेवा- 
द्वितीयंत्रह् ।” “आस्मैवेद सम! ( एक ही त्रह्म अद्वितीय है ) ; 
यह सत्र आत्मा ही है ) इत्यादि श्रुतियाँ एक आत्मा बताती हैं, 
तो बहुत से आत्मा, जीव वा ब्रह्म प्रथक्‌-प्थकू क्‍यों माने जाँय । 

उ०--अन्यपरत्वमविवेकानां तत्ञ ॥ ६४ ॥ 
अथ--इन झुतियों में अन्यपरत्व अर्थात्‌ दैत है, ऐसा शान 

अज्ञों को होता है, और जो विद्वान्‌ हैं वह इन श्रुतियों का ऐसा 
अथे नहीं करते हैं, क्योंकि अद्वितीय शब्द से यह प्रयोजन है, 
कि ईश्वर के समान दूसरा और कोई नहीं है, और जो एक 
आत्मा मानते हैं, उनके मत में संसार का उपादान कारण सत्य 
नहीं हो सकता । मै 
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नात्माविद्या. नोभयं जगतुपादानकारणं 
मिःसहत्वात्‌ ॥ ६५ ॥ 

अर्थ--इस कारण आत्मा जगत का उपादाव कारण नहीं 
हो सकता कि वह निर्विकार हैं। यदि अधिया को संसार का 
उपादान कारण सामें तो अपिया भी संसार का उपादान कारणु 

नहीं हो तकती, फ्योंकि सत्‌ मानें तो हैतापत्ति भ्राप्त द्वोती है, 
और असत्‌ सानने पर बन्ध्या के पुत्र के सदश ( समान ) अभाव 
वाली हो जायगी, और आत्मा तथा अविया यह दोनों मिलकर 
संसार का उपादान कारण इस प्रकार नहीं हो सकते कि आत्मा 
संग रहित हैं, इस कारण ही जो एक आत्मा के अतिरिक्त और 
कुछ नहीं मानते, उनके मत सें संसार का उपादान कारण सिद्ध 
नहीं हो सकता है | 

नेकस्पानन्दचिद्रूपत्वे दृयीमेंदात्‌ ॥ ९६ ॥ 
आर्थ--वेदादि सत्‌ शाज्र ईश्वर को सब्चिदानन्द कहकर पुकार 

रहे हैं, और जीव में आनन्द रूप होता नहीं है, इस कारण ईश्वर 
और जीव इस दोनों में भेद है । 

प्रथ-जीव में आनन्द तो माना दी नहीं गया है, वो मुक्ति 
का उपदेश क्‍यों कहा, क्योंकि भुक्ति अवस्था सें दुःखों के दूर 
हो जाने पर आनन्द होता ही है ९ 

उ०--छु/खनिवृत्तेगोणः ॥ ६९७ ॥ 
अर्थ--मु्त धोने पर छुःख दूर दो जाते हैं, ऐसा कहना 

गौण है। यद्यपि मुक्ति होने पर दुःख दूर हो जाते हैं, परन्तु 
अल्पक्षता तो जीव में उस ससय सी बनी रहती है, इसलिये 
फिर भी ढुःख उत्पन्न होने का भय घना ही रहता है, इस कारण 
जीव सर्वदा आनन्द में नहीं रहता है, अतः जीव को आनन्द 
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28% नहीं कह सकते। आनन्दरवरूप तो ईश्वर को ही कह 
सकते हैं। 

प्र०--जब कि आप की मुक्ति ऐसी है, कि जिसके होने पर 
भी फिर कुछ दिनों के बाद दुःख उत्पन्न होने की संभावना बनी 
रहती है तो ऐसी मुक्ति से बद्ध रहना ही अच्छा है। 

उ०--विश्लुक्तिप्रशंसा सन्दानाम ॥ पे८ ॥ 
अथे--विभुक्त ( बद्ध रहना ) की प्रशंसा मूख लोग करते 

हैं, न कि विद्वान लौोग। कोई-कोई मत को नित्य मानते हैं, 
उनके मत का भी खंडन करते ८ | ग 

न व्यापकत्व॑ मनसः करणत्वादिन्द्रि यत्वाह्मा ९६ 
अर्थ--भन व्यापक नहीं है, क्योंकि-मन को इन्द्रिय और 

कारण माना है। 
प्र-फारण किसको कहते हैं ? 
उ०--जिसके द्वारा जो अपने कार्य करने में तैयार हो, जैसे 

कि मन के द्वारा जीवात्मा अपने कार्यों को करता है । 

सक्रियत्वाद्‌गतिश्रुतेः ॥ ७० ॥ 
अर्थ--मन क्रियावाला है इसलिये मन हर एक इन्द्रियों 

के व्यापार और प्रवृत्ति का हेतु है, गतिवाला भी है । 
प्र--यदि मन को नित्य नहीं मानते तो मत मानो, लेकिव 

निर्विभाग, कारण रहित तो मानना होगा। 

उ०--न निर्भागत्व॑ तयोगात्‌ घटवत्‌ ॥ ७१ ॥ 
अरथ-जैसे घद आदि पदार्थ सत्तिका ( मिट्टी ) के कार्य 

हैं. इस ही तरह मन भी किसी का काये अवश्य है। जबकि 
निश्चय दी गया तो उसको कारण योग भी अवश्य होगा। 
प्र०--मन नित्य है या अनित्य ९ 
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ड०--प्रकृतिपुरुफ्योरन्यत्‌ सर्वमनित्यम्‌ | ७४ 
अर्थ-प्रकृति और पुरुष के अतिरिक्त जो झन्‍्य पदार्थ है 

बह सब्र अनित्य हैं, इस कारण से सन भी अनित्य है। 
प्र:--प्रकृति और पुरुष इस दो को दी नित्य क्यों माना है ९ 
उ०--न सागलासो मोभिनो निर्भागस्वश्षुति/७३ 
अथ--जों आप ही फारण रूप है उसका आर कोश कारण 

चद्दी हो सफता, उप्तकों नो सब्र ही कारण रहित मानते चल्ले 
भाये हैं, इस कारण प्रकृति, पुरुष दोनों नित्य मे । 

प्र०--पुरुष को मुक्लि वयों गामी गई है ? 

नानन्दाभिव्यक्तित फ़िनिर्ध्मत्वात्‌ ॥ ७४ ॥ 
अथ--प्रधान जो प्रकृति है उसको आनन्द छी अभिव्यक्ति 

( ज्ञान ) नहीं हो सफती, इस कारश उसकी मुफि भी नहीं कह 
सकते ; क्योंफि आनन्द ध्यान का धर्म नहीं है। किन्तु जीन का है । 

उ०--म विशेषशुणोचिद्धत्तिस्तह्नत्‌॥ ७५ ॥ 
थं--सत्व, रज, तम, इनके नाश छोने फो ही यदि मुक्ति 

माता जञाथ तो भी ठीक नहीं, क्‍योंकि उक्त सत्वादि तीन शुण 
प्रधान के स्वाभाचिक धर्म 8, उनका नाश होना प्रधान का धर्म 
नहीं है, इसलिये उसकी सुक्ति नहीं मानी जाती । 

न विशेषशतिनिष्कयर्य ॥ ७६ ॥ 
अर्थ--यदि विशेष गति ऊपर नीचे का जाना, आना अर्थात 

अ्रद्नल्लोफ फी भाप्ति इस्यादिक फो दी मुक्ति मानें सो भी नहीं हो 
सकती, क्योंकि प्रधान तो क्रिया शुन्‍्य है जो कुछ उसमें क्रिया 
दीखती है पद सब पुरुष के संसर्ग ( सेल ) से है, परन्तु भाप 
ऐसी शक्ति को नहीं रखता । 

नाकारो परागोच्छित्तिः क्षणिकत्वादिदोषाद ७७ 
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अर्थ-- यदि आकार के सम्बन्ध को छोड़ देगा दी सुक्ति 
मानें तो भी ठीक नही, क्योंकि उसमें क्षशिकत्वादि दोष प्राप्त 
होते हैं। इस सूत्र का स्पष्टार्थ यह दै--प्रकृति का आकार घड़ा है, 
उसका फूट जाना है उसको ही प्रकृति की मुक्ति मान लिया जाय 
सो यह कथन कुछ अच्छा नहीं है, क्योंकि ज्णिकत्यादि सैकड़ों 
दोष प्राप्त दव जायेंगे, ऐसा मानने से । जैसेकि कोह घड़ा इस क्षण 
में हूट गया और फिर इसी ह्ण में दूसार बन गया तो इत्यादि 
कारणों से प्रधान की मुक्ति कैसे दोसकती, है ? 

न सर्वोच्छित्ति: पुरुषार्थव्वादिदोषात्‌ ॥ ७८ ॥ 
अर्थ--सबको छोड़ देना भी मोक्ष नहीं हासकता। यदि 

प्रधान सम्पूर्ण ( सब ) सृष्टि आदि रचना को छोड़ दे तो भी 
उसकी सुक्ति नहीं दोसकती, क्योंकि मधान के सब साय पुरुष के 
लिये हैं. 

एवं शून्यमपि ॥ ७६ ॥ 
अर्थ-ल्यदि सब को जोड़ देना ही अधान की मुक्ति का 

लक्षण मान भी लिया जाय तो वह मुक्ति शून्य रहेगी, क्योंकि 
आनन्द न रहेगा तो व्यर्थ है, इसलिये ऐसा न साना जाय | 

प्र०--पुरुष के साथ रहने वाली प्रकृति किसी स्थाल सें पुरुष 
को छोड़ दे, इसको ही मुक्ति क्यों न माना जाय ९ * 

उ०--संयोगाश्व वियोगान्ता इति न देशादि- 
लाभोषपि ॥ ८० ॥ 

अथ्थ--जिसका संयोग होता है उसका वियोग तो निश्चय 
दी दोगा फिर किसी स्थान में जाकर छोड़ा तो क्‍या सुक्ति हो 
सकती है ? किसी सूरत में नहीं। इसी तरह जब प्रकृति और 
पुरुष का संयोग है तो वियोग भी जरूर होगा, फिर उसमें देश 
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की क्या जरूरत है, क्योंकि स्थान के प्राप्त होने से मुक्ति तो हो ही 
नहीं सकती | 

नसागियोगो सागस्य ॥ ८१ ॥ 
अर्थ-प्रधान के भाग (अंश ) जो महत्तस्वादिक हैं. उनन- 

का भागी ( प्रधान ) में मिल्न जाना दी मुक्ति है, सो भी नहीं 
हो सकता, क्‍योंकि वह तो उससें मिलते दी हैं । 

नाणिसादियोगोःउप्यवश्यंभावित्वात्‌ तदुच्छिते- 
रितरयोगवत्‌ ॥ ८२ ॥ 

अथ--पुरुष के योग से अशिमादि ऐश्वय्याँ का योग होना 
भी अघान को मुक्ति का लक्षण नहीं हो सकता. क्योंकि जिसका 
योग है उसका वियोग तो अवश्य ही होगा, जैसाकि दूसरे 
पदार्थों में मालूस होता है। 

पेन्द्रादिपषद्योगोष्पितद्वत्‌ ॥ ८रे ॥) 
अर्थ--पुरुष के संयोग से इन्द्रादि पद की प्राप्ति दा होना 

प्रधान की मुक्ति का लक्षण नहीं हो सकता, क्योंकि बह सब 
नाशवान्‌ हैं। अब “अदक्कारिफशुतेनभीतिकानि” इस सूत्र में जो 
वात सूक्ष्म रीति से कह्दी है उसको कहते हैं-- 

न सूताप्रकृतित्वसिन्द्रियाणमाह कारिकत्व- 
जअुते। ॥ ८४ ॥ 

अर्थ--जो चात प्रथिवी आदि भूतों में विद्यमान है बह बात 
इन्द्रियों में नहीं दीखतो, इसवास्ते इन्द्रियों को भौतिक नहीं कह 
सकते, किन्तु 'अहझ्धार से पैदा हुई हैं.। 

प्र०--सांख्य के मत के अनुसार प्रकृति और पुरुष का ज्ञान 
होना ही मुक्ति का हेतु है; किन्तु बेशेपिकादिकों ने जो छः पदार्थ 
माने हैं उनके ज्ञान से सुक्ति क्‍यों नहीं हो सकती ९ 
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उ०--न पषद्पदार्थनियमस्तद्बोधान्सुक्तिः ॥८१॥ 
श्र्थ--पदार्थ छः ही हैं ऐसा कोई नियम नहीं; किन्तु 

पदार्थ असंख्य ( बेशुमार ) हैं। अभाष जानने के बास्ते असंख्य 
पदार्थ हैं, तो छः पदार्थों के जानते से मुक्ति नहीं हो सकती | 

जोड़शादिष्वप्येवम्‌ ॥ ८५ ॥ 
अथ--गौतसादिकों ने जो सोलह पदार्थ माने हैं और जिन- 

जिन महर्पियों ने पश्चोस पदार्थ माने हैं उनके जान लेने से भी 
मुक्ति नहीं हो सकती ; क्‍योंकि पदार्थ तो असंख्य हैं।., 

प्र--वैशेषिकादिकों का मत क्यों दूषित सात्रा गया 
है; ३०8 बह वैशेषिकादिक प्रथिवी आदि के अगुण्णों को नित्य 
मानते हैं। 

उ०--नाएुनित्ययतातत्कायत्वश्रुतेः ॥ ८७ ॥ 
अथ--एथिवी आदि के अणुओं की नित्यता किसी प्रकार 

प्राप्त नहीं हो सकती, क्योंकि श्रुतियाँ उत्तकों काये रूप कहती हैं 
ओर एक थुक्ति भी है। जब प्रथिवो आदि साकार है तो उनके 
अरु भी साकार हो सकते हैं। जब साकारता प्राप्त हो गई तो 
किसी के काये भी जरूर हुए, इस कारण प्रथिवी आदि फे 
अगुओं को नित्य नहीं कह सकते । यहाँ अशु का अर्थ परमाणु 
नहीं, उससे स्थूल है! 

प्रणन्‍-आप अणुओं को लित्य नहीं मानते तो मत मानो; 
लेकिन उत्तका कोई कारण नहीं दीखता, इसवास्ते उनको कारण 
रदित मानना चाहिये 

उ०--न निर्भागत्व॑ं कार्यत्वात्‌ ॥ ८८ ॥| 
अरथ--जबकि अर का है तो कारण रहित कैसे हो सकते 
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' हैं! क्योंकि जो काये है उसका कारण भी अवश्य ही कोई न 

कोई होगा । 
प्र०--ज्वकि प्रकृति और पुरुष दोनों ही आकार रहित हैं 

ते उनका प्रत्यक्ष कैसे हों सकता है; क्‍योंकि जबतक रूपन 

होगा तवतक प्रत्यक्त नहीं हो सकता ९ 

उ०--म खूपनिवन्धात्‌ प्रत्यक्षनियमः ॥ ८६ ॥ 

अर्थ--रूप फे बिना प्रत्यक्ष सहीं होता, कोई नियम नहीं है ; 

क्योंकि जो बाहर की वस्तु है उसके देखते के जास्ते अवश्यमेद 

इन्द्रिय से योग की आवश्यकता रहती है, लेकिन जो ज्ञान से 

जाना जाता है. उसको रूपचान होने की कोई आवश्यकता नहीं 

है, और नास्विक लोग जो यह वात कहते हैं. कि साकार पदार्थ 
का ही प्रत्यक्ष होता है, निराकार फा नहीं होता, यह कथन ठीक 

नहों, क्योंकि जब नेत्र आदि इन्द्रियों में दोप हो जाता है तब 

सामने रचखे हुए घट-पटादि पदार्थों का भी प्रत्यक्ष नहीं होता । 
इस से सामित होता दे कि पद्मर्थ का स्वरूप होता प्रत्यक्ष दोने 
में नियम नहीं, किन्तु इन्द्रियों की सतच्छाता दैतु है! 

प्र०--आपने जो अणुओं को कार्यहूप कहकर अनित्य 

सिद्ध किया तो क्या अग॒ु कोई वस्तु आपके सत सें है था नहीं ९ 

इसपर आचाये अपना मत दिखाते हैं। 

उ०--म परिसाणचातुर्विष्य॑ हाभ्यां तद्योगात॥६० 
अर्थ--जो मनुष्य अणु, महत्‌, दीघ, हस्व यह चार भेद सान- 

कर परिमाण चार तरह के मानते हैं ऐसा मानना ठीक नहीं है ; 

क्‍योंकि जिस बात के सिद्ध करने को चार अकार के परिसाण 

मानते हैं. वह वात अझु और महत्तू इत दो तरह के परिमाणों 

से भी सिद्ध हो सकती है। दीर्थ और हरच यह दो परिभाण महत्‌ 
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परिमाण के अवान्तर ( भीतर रहने वाल्ले ) भेद हैं। यदि गिनती 
बढ़ानी ही स्वीकार है तो एक तिरद्ा अर, एक सीधा अगणु, 
ऐसे ही बहुत से भेद हो सकते हैं ; लेकिन ऐसा होना ठीक नहीं | 
और हमने जो अगुओं को अनित्य प्रतिपादन किया था वह 
सिफ पृथ्वी आदि के गुण को 'अनित्य कहा था; किन्तु अणु 
परिमाण द्वव्यों को अनित्य नहीं प्रतिपादन किया था, क्योंकि हम 
भी वो अगु नित्य मानते हैं । 

प्रण--भत्र प्रकृति और पुरुष के सिंचाय सबको अनित्य 
कहा तो म्रत्यमिज्ञा किस तरह हो सकती है, क्योंकि जब सव 
पदार्थों को नाशवान मान लेंगे तम्र प्रत्यभिज्ञो नहीं हों सकती है। 
प्रत्यभिज्ञा का लक्षण पहले अध्याय में कह आये हैं। 

उ०--अनित्यत्वेषपि स्थिरतायोगात्‌ प्रत्य- 
शिज्ञानं सामान्यस्थ ॥ ६१ ॥ 

अर्थ--यद्यपि प्रकृति और पुरुष के सिवाय जितने सामान्य 
पदाथ है वे सब ही अनित्य हैं तथापि हम उनको स्थिर मानते 
हैं; लेकिन क्षणिकवादियों के समान हर एक क्षण में परिवर्तन- 
शील ( लौटना अर्थात्‌ उल्नट-फेर ) नहीं मानते हैं; इसवास्ते 
प्रत्यमिन्ना द्वो सकती है । 

न तद॒पलापर्त मात्‌ ॥ €९ ॥ 

अर्थ--अत्एव सामान्य पदार्थ कुछ न रहा ऐसा नहीं कहा 
जा सकता ; किन्तु ऐसा कहा जा सकता है कि सामान्य पदार्थ 
नित्य नहीं है । 

नास्यनिवृत्तिझूपत्व॑ भाव घतीलेः ॥ ६३॥ 
अथ-सामान्य पदार्थों को अनित्य नहीं कह सकते हैं, 
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क्योंकि उनकी विद्यमानता दीखती है! आशय यह है कि जब 
आचाये प्रकृति और पुरुष के सिचाय सबकों अनित्य मानते हैँ 
तो अत्यमिज्ञा केसे होगी ? इस शद्भा को दुर करने फे वास्‍्ते यह्‌ 
सूत्र कहा गया है फि सामान्य पदार्थ फिसो म्कार 'असित्य नहीं 
ही सकते है ; क्‍योंकि वे भी दीखते है । 

प्र०-प्रत्यमिन्ला के बास्ते जो सामान्य पदाथों को स्थिर 
माना गया है उनकों स्थिर मानने की क्‍या जरूरत है ? क्योंकि 
जिस पदार्थ में प्रतिभिज्ञा होती हैं उस तरह के दूसरे पद! में 
भी प्रतिभिज्ञा हो सकती है ; जेसे--किसी चक्त में घड़े को देखा 
था कुद् दिनों बाद उसो सूरत का एक घड्टा और देखा उससें 
भी यही बात घट सकती है कि जो घड़ा पहले देखा था बोही 
यह है, क्योंकि घड़े तो दोनों एक द्वी सूरत के हैं ९ 

ड०--न तत्वान्तरं साहश्य॑ प्रत्यज्ञोपलज्घे॥॥६४ 
अर्थ --एक घड़े के समान दूसरा घड़ा भत्यमिज्ञा का कारण 

नहीं हो सकता ; क्योंकि यह वात तो अत्यक्त ही से दीखती है कि 
जो घड़ा पहिले देखा था उसमें, और जो अच देखा है इसमें फर्ती 
है। इसलिये सद्श ( समान ) पदार्थ प्रत्यमिज्ञा का कारण नहीं 
है, इस फारण सामान्य पदार्थ और उनकी स्थिरता माननी पड़ेगी। 

प्र०--जो शक्ति पद्दिले देखे हुये घड़े में है वद्दी शक्ति इस 
समय दीखते हुये घड़े में है। उस शक्ति के ह्वी प्रकाश होने से 
प्रत्यभिज्ञा क्यों न मानी जोय। क्योंकि सब घड़े एक ही शक्तिवाले 
होते हैं, इसवास्ते दूसरे घड़े के देखने से अतिभिज्ञा को मानना 
द्वी चाहिये ? 

उ०--निजशक्त्यमभिव्यक्तिया वैशिष्ठायात्‌ 
तदुपलव्घे। ॥ ६५ ॥ 
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अर्थ--घटादि पदार्थों की शक्ति का प्रकाश होना प्रत्यभिक्ञा 
में हेतु नहीं हो सकता ; क्योंकि यह वात तो अर्थापत्ति से सिद्ध 
है। यदि सब घड़ों में समान ( बराबर ) शक्ति न होती तो उन- 
का घड़ा नाम्र क्यों होता ? इसवास्ते समान आकृति और सम्रान 
शक्ति प्रत्यभिज्ञा का हेतु नहीं हो सकती ; किन्तु वही पदार्थ जो 
पहिले देखा है दूसरी बार के देखने से प्रत्यमिज्ञा का हेतु हो 
सकता है। इस बात से सिद्ध हो गया कि सामान्य पदार्थ अनित्य 
होने पर भी स्थिर है और इसो से भत्यभिज्ञा भी होती है। 

प्र०--एक घड़े में जो संज्ञा ( नाम ) संज्ञी ( नाम वांला ) 
सम्बन्ध है वही सम्बन्ध दूसरे घड़े में भी है फिर उसमें प्रत्य- 
भिज्ना क्‍यों नहीं होती १ 

उ०--म संज्ञासंज्ञिसम्बन्धोष्पि ॥ 8६ ॥ 
अथ--संज्ञा-संज्ञी का सस्वन्ध भी अत्यमिज्ञा में हेतु नहीं हो 

सकता, क्योंकि ये भी अर्थापत्ति से जाना जा सकता है कि संज्ञा- 
संज्ञि सम्बन्ध सब घड़ों में बराबर है ; परन्तु इतने पर भी अनेक 
घड़ों में अनेक भेद्‌ रद्दते हैं, इस कारण प्रत्यमिज्ञा नहीं हो सकती, 
और संज्ञासंशि सम्बन्ध होने पर भी दूसरा पदार्थ अत्यभिज्ञा का 
हेतु नहीं हो सकता, कर्योंकि-- 

न सम्वन्धनित्यतोभयानित्यत्वात्‌॥ 8७॥ 
अर्थ--घटादि पदार्थों का सम्बन्ध नित्य नहीं है; क्योंकि 

संज्ञा और संज्ञी यह दोनों अनित्य हैं। तात्पये यह है कि जो घट्टा 
घट नाम से पुकारा जाता है उस धढ़े के नाश होते ही उसकी 
संज्ञा का भी नाश हो जाता है, क्योंकि उस घड़े के हूटले पर उस 
को फिर घड़ा नहीं कह सकते हैं. किन्तु कपाल ( ठीकरा ) कह 
सकते हैं। जबकि फिर दूसरा घड़ा नज़र आया तो उसकी दूसरी 
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घट संबझ्ञा हुईं। दूसरी घट संज्ञा के होने से समता कह्दां रही, 
जब समता ही नहीं है तो प्रत्यभिज्ञा कैसी ? क्योंकि वह प्रत्य- 
भिज्ञा उसी पदार्थ में होती है जिसको कमी पहिले देखा द्वो, 
और जो घड़ा पद्विले देखा था उसका तो नाश दोगया, जिसको 
अब देख रहे हैं बह दूसरा है, तो वह पहिले देखा हुआ नहीं हो 
सकता, इसी से प्त्यभिज्ञा भी नहीं दो सकती । 

प्रथ--सम्बन्धी अनित्य दो परन्तु सम्बन्ध तो नित्य ही सानना 
चाहिये ९ 

उ०“-मातः सम्बन्धो धर्मिग्राहकसानवाधात॥६८ 
अर्थ--जबकि संज्ञा-संज्ञी दोनों दो अभित्य सिद्ध हुये तो उनका 

संबन्ध कैसे नित्य हो सकता है ? क्योंकि संवनन्‍्ध जिन प्रभाणों 
से सिद्ध होता है उनसे ऐसा कहना नहीं वन सकता कि सम्बन्धो 
चाहे अनित्य हो पर सम्बन्ध को नित्य मांनवा चाहिये। उत्तर 
यह है कि यह बात किसी प्रकार ठीक नहीं हो सकती कि सम्बन्धी 
तो अनित्य हो और सम्वन्ध नित्य ह्दो। 

प्रण--गुण और शुणी का नित्य समवाय सम्बन्ध शाल्रों 
से सुना. जाता है और वास्तव में वे दोनों अनित्य हैं, यह कैसे 
ठीक दोसकता दे ? 

उ०--न समवायोऊस्ति प्रभाणाभावात्‌ ॥६६॥ 
अर्थ--समवाय कोई सम्बन्ध नहीं है प्रमाण के न होने से । 

उभमथजत्ञाप्यन्यधासिद्धेन पत्यक्षमलुमानं चा।१०० 
अथे--धड़ा मिट्टी से बना है व बना दोगा, इन दोनों तरह के 

ज्ञानों में अन्यथा सिद्धि है, इसवास्ते हक मल मानने की कोई 
ज़रूरत नहीं। इस सूत्र का स्पष्ट भाव यह हूं कि घढ का उपादान 

. कारण मिट्टी है और यद बात मत्यक्ष दीखती है कि मिट्टी शले ही 
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घड्दा बनता है और अनुमान भी क्रिया जाता है। इस प्रकार ८ 
भी उक्त ( कहे हुये ) प्रमाणों से सिद्ध ( साबित ) हुआ फि 
विता मिट्टी के घड्ा नहीं वचन सकता है, इसलिये घट और मिट्टी 
का सम्बन्ध हुआ, लेकिच समवाय कोई सम्बन्ध नहीं है। 

प्र»-यदि समवाय सम्बन्ध न साना जाय तो दो कपातों 
का संयोग ( मेल ) घट की उत्पत्ति सें हेतु द्वोता है, उसको 
क्‍या कहेंगे और इस बात को कैसे जानेंगे कि दो फपालों का 
संयोग घट की उत्पत्ति में हेतु है। जिन दो अवयबों (टुकड़ों के ) 
मिलने से घड़ा बनता है उसकों कपाल कहते हैं 

उ०--नानुमेवत्वमेव क्रियया नेदिछ्ठ॒स्य तत्तद्मो 
शेवफ्रोक्षप्रतीतेः ॥१०१॥ 

अर्थ--क्रिया और क्रिया वाले का संयोग होकर घट बंनता 
है, इस वात के जानने करे लिये अनुमान की कोई आवश्यकता 
नहीं है ; क्‍योंकि धोरे रहनेवाले कुम्द्दार की प्रत्यक्ष क्रिया को देख 
कर ही जान केते हैं. कि दो कपालों के मिलने से घट बनता है, 
इसलिये जबतक चह घड़ा भौजूद रहेगा तबतक सम्बन्ध भी 
जरूर रहेगा; इसके लिये समवाय सम्बन्ध के मांतने की कोई 
जरूरत नहीं है। दूसरे अध्याय में यह मतभेद कह चुके हैं कि 
शरीर पंचभौतिक है। अब उन्त मतों की सत्यासत्यता दिखाते हैं 
कि वे मत सभ्चे हैं या भूठे | 

न॒ पांचभौतिक॑ शरीर॑ बहूनमुपादाना- 
योगात्‌ ॥१०१॥ 
. अर्थ--शरीर पंचभौतिक नहीं है अर्थात्‌ पृथ्वी, जल, तेज, 
वायु, आकाश से शरीर की उत्पत्ति नहीं है, क्योंकि बहुत से 
पंदार्थ एक पदार्थ के उपादान कारण (जो जिससे बने, जैसे 
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मिट्टी से घड़ा बनता है ) नहीं हो सकते ; इस कारण शरीर को 
सिफ पार्थिव ( प्रथ्त्री से बना हुआ ) ही मानना चाहिये, और 
जो अग्नि आदि बार भूत इसमें कद्दे जाते हैँ वे सिक्रे नास- 
मात्र को ही हैं। कोई-कोई स्थूल शरीर को ही मानते हैं उसका 
भी खंडन करते हैं। 

न स्थूलमिति नियम आतिवाहिकस्यापि 
विद्यमानत्वात्‌ ॥१०४॥ 

अथ--स्थूल शरीर पी है, ऐसा कोई नियम भी नहीं है, 
क्योंकि आतिवादिक अर्थात्‌ लिंग शरीर भी मौजूद है। यदि लिंग 
शरीर को न माना जाय तो स्थूल शरोर में गमनादि क्रिया ही 
नहीं हो सकती | इस बात को त्तीसरे अध्याय सें विस्तार-पूवेक 
कह आये हैं, जैसे--तेल बत्ती रूप से उत्पन्न हुई दीप की 
शिखा सम्पूर्ण ( सथ ) घर का प्रकाश फर देती है, इसी तरह 
लिंग शरीर भी स्थुल्ष शरीर को अनेक व्यापारों में लगाता है, 
और इस वात को भी पहले कह आये हैं कि इंद्रियाँ गोलकों 
2९“ हैं, इसके सानित्र करने को ही इंद्वियों की शक्ति 

। 
नाप्राप्त प्रकाशकत्वमिन्द्रयाणम पराप्तेः सर्च- 

प्राप्तेवा ॥ १०४ ॥ 
अर्थ--जिस पदार्थ का इन्द्रियों से कोई भी सम्बन्ध नहीं 

है उसको इन्द्रियाँ प्रकाश नहीं कर सकतीं। यदि कर्म करती हैं तो 
देशान्तर (दूसरी जगह ) में रक्खी कोई वस्तु का भी प्रकाश 
करना सिद्ध हो जांयगा; परन्तु ऐसी बात न तो नेत्रों से देखी 
और सन कानों से सुनी। इस सूत्र का स्पष्ट भाव यह है कि 
इन्द्रियां उसी पदार्थ को प्रकाश कर सकती हर जिससे उन्तका 
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संबन्ध होता है, सम्पन्ध रहित के प्रकाश फरने में उनकी शक्ति 
नहीं है। यदि इन्द्रियों में यह शक्ति द्वोती कि बिना सम्बन्ध वाले 
पदाथे को सी प्रकाश कर दिया करतीं तो देशान्तर के पदार्थ का 
भी प्रकाश करना कुछ सुश्किल न होता । और जब दूसरी जगह 
रकखे हुए पदार्थों का नेत्र आदि इन्द्रियों की ज्ञान हो जाया 
करता कि वह वस्तु अमुक स्थान में रक्‍्खी है तो उनको सर्वज्ञता 
प्राप्त दो सकती है ; इसलिये ईश्वर और इन्द्रियों में झुछ भेद नहीं 
हो सकता, क्योंकि ईश्वर भी सर्वज्ञ है और इन्द्रियाँ सी सर्वज्ञ 
हैं, ऐसा ही कहने में आवेगा। इस कारण यही बात माननी 
ठीक है कि नेत्र आदि इन्द्रियाँ उस वस्तु का ही प्रकाश फर 
सकती हैं जो उनको दीखती हैं। 

प्रष--अपसपण ( फैलाना ) तेज का घम है और तेज 
पदार्थ का प्रकाश करता है। इसी तरद नेत्र को भी तेजस्वरूप 
मानना चाहिये ; क्योंकि वह नेत्र भी पदाथ का प्रकाश करता है। 

उ०--न तेजो5्प्सपंणात तेजस चच्तुब् त्ति- 
तस्ततसिद्ध। ॥ १०५ ॥ 

अथ--निस्न्देद तेज सें फेलने की शक्ति है, परन्तु इससे 
चज्चु ( आँख ) को तेजस्वरूप नहीं कह सकते ; क्योंकि जिस 
बात के सिद्ध करने के लिये नेत्र को तेजस्मरूप मानने की 
ज़रूरत है वह बात इस रीति से भी सिद्ध हो सकती है. कि जो 
नेत्र की वृत्ति है ( जिससे कि पदार्थ का अत्यक्ष होता है) उसी 
से पदार्थ का प्रत्यक्ष माना जाय। 

प्राप्तार्थप्राकाशलिंगात्‌ वृत्तिसिद्धि॥ १०६ ॥ 
अर्थ--नेत्र का जिस पदार्थ से संबंध होता है उसको ही 
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प्रकाश करता है, इससे साफ-साफ सिद्ध होता है कि चछ्चु को 
वृत्ति तेअरवरुप है नेत्र तेजस्वरूप नहीं हैं । 

प्र०--जब नेत्र का पदार्थ से संबंध होता है तब नेत्र की 
वृत्ति शरीर को विना छोड़े उस पद/थ पर कैसे जा पड़ती है ! 

उ०--भागशुणाण्यां तत्वान्तरं दृत्ति। सस्व॑- 
घार्थ सपंतीति ॥ १०७॥ 

अर्थ-नेत्र आदि की बृत्ति पदार्थ के सम्बन्ध के वास्ते जाती 
है, इससे नेत्र का ( भाग ) ठुकड़ा वा रूप आदि गुण इत्ति नहीं 
हैं, किंतु भाग और गुर इन दोनों से भिन्न ( जुदा ) एक तीसरे 
पदाथ का सामन वृत्ति है; क्‍योंकि यदि चक्षु आदि के भाग का 
नाम दत्ति होता तो एक-एक पदार्थ का एक-एक बार नेत्र से 
सम्बन्ध होने पर सहज-सहज नेत्र के ठुकड़े होकर उसका नाश 
हो जाना योग्य था, और यदि गुण का हो नाम बृत्ति 
होता तो गुण जड़ होते हैं, इस चास्ते चृत्ति का पढ़ार्थ के 
साध सस्पन्ध होते ही पदार्थ में चला जाना नहीं दो सकता 
घा! अतः भाग और गुश इन दोनों से बृत्ति भिन्न एक 
पदाथ है। 

प्र०--ऐसे लक्षणों के करने से ब्रृत्ति एक द्रव्य सिद्ध होता है 
तब इच्छा आदि जो धुद्धि के गुण हैं उनको च्ृत्ति क्‍यों साना है ९ 
क्योंकि गुणों का नाम दृत्ति नहीं दो सकता। 

- छ०--त द्ृब्यनियमस्तद्योगात्‌ ॥ १०८॥॥ 
अर्थ--च्रत्ति द्रण्य ही है, यह नियम नहीं ; क्‍योंकि अनेक 

, वाक्यों में ऐसे विषय पर भी वृत्ति शच्द का व्यवहार देखते में 
आता है जहाँ पर द्रव्य का अर्थ नहीं हो सकता ; जेसे--वैश्य 
चृत्ति, शूद्र बृत्ति इत्यादि । अतः हंसने जिस विषय पर वृत्ति को 
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द्ृब्य माना है उसी विपय पर द्रव्य हैं, और जगह जेसा अर्थ 
हो बसा ही फरना चादिये। इस बात फो भी पहिले कह चुके 
हैं कि पाँच भौतिक शरीर सिफ़ नाममात्र दी हें वास्तव में तो 
पार्यिव हैं। अब इस बात का विचार किया जाता है कि जिन 
इन्द्रियों के आश्रय से शरीर है वे एन्द्रियां जैसे फि हम लोगों की 
अष्टंकार से पेदा हैं वैसे दो और देशों के मलुप्यों की भी अहंकार 
से ही पेदा होती हैं, पंचभूत से नहीं पेदा दोती। 

न देशभेदेष्ण्यन्थोपादानतास्मदा. दिवन्नि- 
चमः ॥ ९०६ ॥ 

अर्थ--देश के भेद द्वोने पर भी वस्तु का दूसरा उपादान 
नहीं हो सफता, क्योंकि जैसे हम लोग और देशों सें जाकर वास 
फरने लगते हैं, परन्तु इन्द्रियां नहीं बदलती पे ज्यों की त्यों रहती 
हैं, हमारा देश द्वी तो पत्ट जाता है। चदि देश-भेद ही इन्द्रियों 
के बदलने में वा और उपादान फारण करने में हेतु द्वोता है तो 
हम लोगो की इन्द्रियां भी वहां जाकर ज़रूर बदल जाती, लेकिन 
ऐसा देखने में नहों आता, इससे सिद्ध होता है कि इन्द्रियां 
पांचभौतिक नहीं, किन्तु अहंकार से पैदा हैं। 

प्र०--जबकि इन्द्रियों की अहंकार से उत्पत्ति है तो उनको 
भौतिक क्‍यों प्रतिपादन किया है ९ 

5०--निमित्तव्यपदेशात्‌ तदूव्यपदेश! ॥| ११० ॥ 
अथ--इन्द्रियों का निनित्त जो अहंकार है उस से ही पव्चभूतों में भी इन्द्रियों का फारणत्व स्थापन किया जाता है 

जेसे--आग यद्यपि काष्टादि रूप नहीं है तथापि उसको लफड़ी, 
आय इत्यादि रूपों से पुरारते हैं; इसी तरद इब्रियां भौतिक भी. हीं हैं, तौ भी उनको भौतिक कहते हैं । 
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प्र०--सृष्टि कितने प्रकार की है ९ 

उ४०--छ; प्रकार की, देखो--- 

ऊष्मजाण्डजजरायुजोद्निज्जसांकल्पिक सांसि- 
ड्विकचिति न नियमः ॥ १११ ॥ 

अर्थ--( १) ऊष्मज (जो पसीने से पेदा होते हैँ, जैसे लीख 
आदि ) ; भण्डन ( जो अण्डे से पेदा होते है, जैसे मुर्सी आदि ) 
(३ ) जरायुज्ञ (जो मिल्ली से पैदा होते हैं, मनुष्य आदि);( ४ ) 
उड़िज (जो ज़मीन को फोइकर पेदा होते हैं, पेड़ आदि); (४ ) 
सांकल्पिक ( जैसे सृष्टि के आदि में विन्ता मात्ता-पिता के देवऋषि 
पैदा हते हैं; ( ६ ) सांसिडिक ( जैसे खान में घातु बनते हैं )। 
आचाये ( कपिलजी ) ने यद्दी छः प्रकार की सृष्टि मानी है; 
लेकिन इन छः प्रकार के सिधाय और किसी तरह की सृष्टि नहीं 
है, ऐसा नियम भी नहीं ; क्‍योंकि शायद किसी दशा में भूतों की 
सृष्टि इनसे अन्य प्रकार की हो। आचाय के निश्चय ( तहज्ी- 
क्ात से तो छः ही प्रकार की सृष्टि देखने में आती है। 

सर्वेषु प्रथिव्युपादानमसाधारण्यात्‌ तद॒ब्यप- 

देशः पूर्वचत्‌॥ ११२॥ 
अथ्थ--इसन सब प्रकार फी सृष्टियों का साधारण उपादातत 

कारण पृथिवी है, इसलिये इनको पार्थिव कहना योग्य है, और 
जो पांचभूतों का व्यपदेश ( नाम ) सुना जाता है पद्द पूे- 
कथन ( पदिले कहा हुआ ) के समान सममना चाहिये अर्थात्‌ 
मुख्य उपादान कारण प्रथिवी है और सब गौण है। 

- प्र०--इस शरीर सें श्राण ही श्रधान (मुख्य) है, इसलिये 
प्राण को ही देह का कर्ता साचना चाहिये ९ 
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उ०--न देहारम्भकस्प प्राएत्वमिन्द्रिय- 
शक्तितस्त्त्सिद्े! ॥ ११३॥ 

अथ--शरीर का कर्ता. आण नहीं हो सकता, क्योंकि प्राण 
इन्द्रियों की शक्ति से अपने कार्य को फरता है और इन्द्रियों के 
साथ प्राण का अन्वय व्यतरिक दृष्टान्त भी दा सकता है, कि जब- 
तक इन्द्रियाँ हैँ तब तक प्राण हैं, जब इन्द्रियों नाश होगईं तब 
प्राण भी नाश होगया, इसलिये प्राण को देह का कारण नहीं 
कह सकते। 

प्र०--जबकि शरीर के बनने में प्राण नहीं है तो बिना प्राण 
के भी शरीर की उत्पत्ति होनी चाहिये 

उ०--भोक्त्‌ रधिष्ठानाह्लोगायतन निर्माणम- 
न्‍्यथा पूर्ति'भावषसंगात्‌ ॥ ११४॥ 

अरथ-भोक्ता (पुरुष ) के व्यापार से शरीर का बनना 
हो सकता है। यदि वह आाणों को अपने-अपने स्थान न लगाये तो 
प्राण-बायु कभी भी ठीक-ठीक रसों को नहीं पका सकता। जब रस 
ठीक तरह से न पढेंगे तो शरीर में सैकढ़ों तरह के रोग पेदा 
हो जायेंगे और दुर्गन्ध आने लगेगी। अत्व, यद्यपि आण 
फारण है लेकिन मुख्य कारण पुरुष को ही मानना चाहिये | 

प्रण--जो अधिप्ठानत्व ( बनानेधालापन ) पुरुष में साना 
जाता है वह अधिछ्ानत्व यदि आण में ही भाना जावे तो क्‍या 
हानि है 

उ०--अ्ृत्यद्वारा स्वाम्धधिष्ठितिनैंकान्तात्‌ ॥ ११५ 
अर्थ--इस प्रकार दम भी पुरुष को अधिए्ठाता मानते हैं। 

जैसे राजा अपने भृत्यों ( नौकरों ) के द्वारा मकानादिकों को बस- 
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बाता है और वह मफानादि राजा के बनाये हुए हैं, इस प्रकार 
लोक में प्रसिद्ध होते हैं और उन मकानों का मालिक भी राजा 
ही है। इसी प्रकार पुरुष भी प्राण और इन्द्रियों के द्वारा शरीर 
को चलाता है, परन्तु अफेला आप नहीं चलाता और ब्रिना उसके 
यह शरीर चल नहीं सकता, इससे चहु अधिए्ठाता सममा जाता 
है। का इस से आगे पुरुष का मुफ्त दशा में स्वरूप आदि 

। 

समाधिसुपप्तिमोक्षेपु श्रह्मरूपता ॥ ११६ ॥ 
अर्थ-सम्राथि, सुपुप्ति और मोक्त में पुरुष को अद्यमरूपता 

जाती है. अर्थात्‌ जैसा तह्म आनन्दस्वरूप है बसे ही जीव भी 
आनन्दस्वरूप होजाता है । इस सूत्र का अर्थ और टीकाकारों 
मे ऐसा फिय है कि सम्राधि, सुपरष्ति, मोक्ष, इन तीनों अवस्थाओं 
में जीव शर्म हो जाता है, परन्तु ऐसा अर्थ करना ठीक नहीं है, 
क्योंकि रूप शब्द का साहश्य अथ है, जैसा कि अमुक भनुष्य देव- 
खरूप है। इसके कहने से यह प्रयोजन सिद्ध होजाता है कि यह 
देव नहीं है, किन्तु देवताओं के-पे उस में गुण हैं ।( विद्य/४सोहि 
देवा: ) जो विद्वान है उनको ही देवता कहते हैं, इस बात फो फह 
चुके हैं। इसी से उसको देवस्वरूप कहा गया । यदि देवता दी 
कहना स्वीकार होता तो अमुक महुपष्य देवता है इतना ही कहना 
योग्य था ; इसलिये इस कहे हुये सूत्र में सी तह्मरूप फहने से यह 
प्रयोजन है कि जीघ में ब्रह्म के-से कितने ही गुण इन अवस्थांशरं 
में हो जाते हैं, परन्तु जीव त्रह्म नहीं दोजाता है। यदि आचाये को 
भी यही बात स्वीकार होती कि उक्त जीव म्रह्म हो जाता है तो 
जहारूपता? न कहत्ते, किंतु “रद्मत्वम” ऐसा कहते । जो ज्ह्म को 
और जीव को एक मानते हैं. उनका मत इस ज्षापक्त से 
दूषित हुआ | 
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प्र०--जब सम।धि और सुपुप्ति में भी आनन्द प्राप्त होजाता 
है तो मुक्ति के लिये उपाय करने की क्या ज़रूरत है, और सुक्ति 
में अधिक कौनसी बात रही है ९ 

उ०--हयो! सवीजमन्यत्र तद्धति! ॥ ११७॥ 
अरथ--समाधि और सुपुण्ति में जो आनन्द प्राप्त होता है 

वो थोड़े ही समय के लिये होता है और उसमें बन्ध भी बना 
रहता है। मोक्ष का आनन्द बहुत समय तक बना रहता और बंध 
का मी नाश हो जाता है, यह दी भेर समाधि और सुषृप्ति इन 
दो तरह के आनन्दों में और मोक्ष के आनन्द में है। 

प्र०--समाधि और सुपुप्ति यह दोनों अत्यक्त दीखती है, परन्तु 
मोक्ष अत्यक्ष नहीं दीखता; इसलिये उसमें आनन्द न कहना 
चाहिये। 

3०--द्योरिव तयस्थापि दृश्त्वान्न तुद्ौ ॥११८ 
अर्थ--जेसे समाधि और सुषुप्ति यह दोनों प्रत्यक्ष दीखती , 

चैसे ही मोक्ष भी प्रत्यक्ष दीखता है ! वह त्यक्ष इस प्रकार द्ोता है 
कि जवतक भलुष्य किसी कर्म को करके उसका फल नहीं भोग 
लेता है, तथ तक उस कर्म के साधन करने के लिये उसकी नीयत 
नहीं दोती ; जैसे--पहले भोजन कर चुके हैं. तो दूसरे दिन भी 
भोजन करने के लिये उपाय किया जाता है। इसी तरह जब 
पदहिले कभी जीच मोक्ष के सुख को जान चुका है. तब फिर भी 
मोक्ष-सुख के लिये उपाय करने की नीयत होती है। यदि यह 
कहा जावे कि इस जन्म में जिस महुष्य ने कभी राज्य-सुखर नहीं 
भोगा है, परन्तु उसको यह इच्छा रहती है कि राज्य. का सुख 
प्राप्त हो । इसका यह उत्तर है कि राज्य में जो सुख होता है उस- 
को तो नेत्रों से देखते हैं। इससे यह साबित हुआ कि था तो मोक्ष 
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का सुख कमी आप उठाया है अथवा किसी को मोक्ष से 
आनन्दित देखा है, इसलिये उसकी मोक्त-ुख में नीयत होती 

है, यही प्रत्यक्ष प्रमाण है, और अलुसान से इस प्रकार मोक्ष को 
ज्ञान संकता है कि सुपुप्ति में जो आनन्द आ्प्त होता है उसको 
ताश करनेवाले चित्र के रागादि दोष हैं. और वे रागादिक 

ज्ञान के अतिरिक्त और किसी प्रकार नाश नहीं हो सकते हैं। 
जब ज्ञान आप्त हो जायगा तब सुपुणि आदि सब अवस्थाओं की 

अपेक्षा जिसमें अधिक समय तक आनन्द की प्राप्ति हो, ऐसी 

अवस्था को मोत्ष कहते हैं। 
प्र--समाधि में तो पैराग्य से कर्मों की बासना कमती 

हो जाती है, इस वास्ते समाधि में तो आनन्द भाप्त हो सकता है; 
परन्तु सुपुष्ति में वासना प्रच्ल द्वोती है, तो पदार्थों का ज्ञान भी 
अवश्य होगा आर्थात्‌ वासमाययें अपने विषय की तरक़ खैंचकर 

उनमें जीव को लगा देंगी। जब पदार्थ का ज्ञात रहा तो आनत्द 

प्राप्ति केसी 

उ०--वासनयानर्थर्पापनं॑ दोबयोगेषपि न 
4 

निमित्तस्य प्रधानवाधकत्वम्‌ ॥ ११६ ॥ 

अर्थ--जैसे पैराग्य में वांसना कमती होकर अपना प्रभाव 

नहीं दिखा सकती, इसी तरह निद्रान्दोष के योग से भी वासना 

अपने विषय की और नहीं खैंच सकती ; क्योंकि वासनाओं का 

निमित्त जो संस्कार है वह निद्रा के दोप से बाधित हो चुका 

है, इस वास्ते सुषुप्ति में सी समाधि की तरह आनन्द रहता है। 

पहले इस बात को कह चुछे हैं कि संस्कार के लेश से जीवन्युक्त 

शरीर बना सकता है। 
प्र०--जब संस्कार से शरीर बना रहता है वह एक ही संस्कार 

अपन. 
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उस जीव के प्राण धारशरूपी क्रिया को दूर कर देता है वा जुदी- 
जुदी क्रियाओं के बास्ते जुदे-जुदे संस्कार होते हैं 

3उ०--एक) सस्कार; क्रियानिर्चतंको नतु 

प्रतिक्रियं संस्कारभेदा वहुकल्पनाप्रसक्ते! ॥१२०। 
अर्थ--जिस संस्कार से शरीर का काये चल रहा है वह 

एक ही संस्कार विवृत्त द्ोकर शारीरिक क्रियाओं को भी दूर कर 
देता है। हर एक क्रिया के बास्ते अलग-अलग संस्कार नहीं 
मानने चाहियें, क्‍योंकि बहुत से संस्कार हो जाँयगो और उन 
बहुत से संस्कारों का होना व्यर्थ है। 

प्र०--सुपुप्ति अवस्था में वाह्य पदार्थों का ज्ञान नहीं होता, 
इस कारण उस दशा में शरीर को भोगायतन मानना ठीक नहीं। 

उ०--न वाह्यवुद्धिनियमों वृक्षग॒ल्मलतौबधि- 
घनस्पतितृणवीरुधादीनामपिसोक्तृभोगायतनत्व॑ 
पूर्वबत्‌ ॥१११॥ 

अर्थ--जिसमें वाह्म बुद्धि होती है उसको शरीर कहते हें, 
यह नियम भी नहीं है; क्योंकि मृतक शरीर में वाह्य बुद्धि नहीं 
दोती है तो क्या उसको शरीर नहीं कह सकते है। और 
बृक्त, गुल्म, ओषधि, चनस्पति, तृण, वीरुष आदिकों में बहुत से 
जीव भोग के निमित्त रहते हे और उनका वाहर के पदाथों से , 
कुछ भी सम्बन्ध नहीं रहता, यदिं बाहर के पदार्थों के, ज्ञान 
से ही शरीर माना जावे तो उनके शरीर को शरोर न मानना 
चाहिये । 

प्र०--क्या बुक्ष में जीव है कि नहीं 
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उ०-पबृक्ष में जीव नहीं है किंतु यहां वृक्त में रहने वाले 
जीव से अभिप्नाय है, क्योंकि गूलर आदि के फक्नों में जो जीव 
रहते हैं उनको बाहर के पदार्थों से कुछ सम्बन्ध नहीं होता। 

प्र०--यदि वृक्ष में जीव न हो तो बह बढ़ नहीं सकता 

उ०--चढ़ना, घटना जीव का घर्म नहीं प्रकृति का धर्म है; 
क्योंकि संयोग से घीज़ें बढ़ती और वियोग से घटती हैं, यहाँ 
तक कि पत्थर और पहाड़ मी बढ़ते हैं। 

प्र०--जिनमें जीव है वे अंदर से बढ़ते हैं. और जिनमें नहीं 
वे बाहर से बढ़ते हैं। चूंकि इक्ष अंदर से बढ़ते हें इसवास्ते इनमें 
जीव मानना चाहिये ९ 

उ०--यह कोई नियम नहीं कि जो अंदर से बढ़ते हैं उनमें 
अ्रवश्य जीच हो, किन्तु जो चीज़ आग के सबब से बढ़ती है. 
वह अन्दर से बढ़ती है, और जो पानी के सबब से बढ़ती है वह्‌ 
वाहर से बढ़ती है । 

प्र०--अंदर से बढ़ने वाली चीज़ नज़र नहीं आती 
उ०--चमे जब उवाले जाते है तब अंदर से बढ़ते हैं, यहां- 

तक कि पहले से दूने चढ़ जाते हैं। 
प्र०--बूच्ष में जोब मानने से क्या सन्देह उत्पन्न होते हैं ? 
उ०--पहले तो यह सन्देह होगा कि एक वृक्त में जितने 

फल हैं उन्त सब में एक जीच है या बहुत से जीब हैं। यदि कहो 
कि एक जीव है तो बीच के दूटने से उससे वृत्त पेदा नहीं हो 
सकता और थदि बहुत जीव हैं तो एक शरीर के अभिमानी 
बहुत से जीव नहीं दो सकते । 

प्र०--जड़ पदार्थों के सदश वादरी ज्ञान से प्रथकू हो जाता 
है उसमें क्या प्रसाण है ? - 
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उ०--स्खतेश्व ॥ १२२ ॥ 
अर्थ--“शरीरजैं: कर्म दोपै्याति स्थावरतां मरः” शरीर से 

गैदा हुए कर्म के दोषों से मनुष्य स्थावर योनि को प्राप्त होता 
है, इस बात को स्मृतियां कहती हैँ। इससे सिद्ध होता है कि स्थवार 
भी शरीर है ! * 

प्र०--जब कि वृक्षादिकों को भी शरीरधारी मानते हो तो 
उनमें धर्माधम मानने चाहियें ( 

उ०--न देहमात्रतः कर्मांधिकारित्व॑_वेशिष्टय- 
अतेः ॥ १२३॥ 

अथे--देहघारी-मात्र को शुभाशुभ कर्मों का अधिकार नहीं 
दिया गया है, किन्तु श्रुत्तियों ने मलुष्य जाति को ही धर्माध्म का 
अधिकार अतिपादन किया है। देह के भेद से ही कर्म-मेद है, 
इस बात को आगे के सूत्र से सिद्ध करते हैं। 

जिधा ज्याणां व्यवस्था कर्मदेहोपभोगदेहो- 
७०." है 

भयदेहा। ॥ १२४ ॥ 

अर्थ--उत्तम, मध्यम, अघम, इन तीन तरह के शरीरों की 
तीन व्यवस्था हैं और उनके वास्ते द्वी धर्म आदि अधिकार हैं। 
पक कर्म-देह जो सिफ़ कर्मों के करते-करते दी पूरा हो जाय, 
जैसे अनेक ऋषि-मुनियों का जन्म तप के करने ही में पूरा 
हो जाता है। दूसरा उपभोग-देह, जैसे अनेक पशु-पत्ति, कीटादि 
का शरीर क्मफल भोगते-भोगते ही पूरा हो जाता है. | तीसरा 
उभय-देह है, जिसने कर्म भी किये हों और भोग सी भोगे हों, 
जैसे सामान्य मनुष्यों का शरीर। केवल दो प्रकार के देहों के 
लिये कर्म की विधि है, भोग्य-योनि'के वास्ते नहीं। मनुष्य के 
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अतिरिक्त और सव उपभोग-देह अर्थात्‌ भोग्य योनि हैं ; इसलिये 
उनको धर्म्माधम का विधान नहीं है । 

न किश्विदष्यनुशयिन। ॥ १२५॥ 
अर्थ--ज्ो मुक्त हो गया है उसके वास्ते कोई भी विधान 

नहीं है, और न उप्तको किसी पिशेष नाम से कह सकते हैं। 
प्रण--जीव को इस शास्त्र सें नित्य माना है तो उस जीव 

के आश्रय में रहनेवाली घुद्धि को भी नित्य मानना चाहिये ? 

उ०--न बुद्धथादि नित्यत्वमाश्नय विशेषेषपि- 
बहित्‌॥ ११६ ॥ 

अर्थ--यद्यपि चुद्धियादि का आंश्रय जीव नित्य है तो भी 
बुद्धि आदि नित्य नहीं हैं; जेसे चंदन का काठ शीत प्रक्ृतिवाला 
होता है परन्तु आग के संयोग द्वोने पर उसकी शीतलता आग 
में नहीं हो सकती । 

आश्रयासिद्धेश्न ॥ १२७ ॥ 
अर्थ--जीव चुद्धि का आश्रय हो ही नहीं सकता। इनका 

संबंध इस तरह है, जैसे स्फटिक और फूल का है; इसवास्ते 
प्रतिबिसम्ष कहना चाहिये, आश्रय नहीं | इस विषय पर यह सन्देह 

दोता है कि आचाये योग की सिद्धियों को सच्ची मानते हैं और 
उनके द्वारा मुक्ति को भी मानते हैं; परन्तु योग की ऐसी भी 
सैकड़ों सिद्धियाँ हैं जो समझ में नहीं आतीं। इस घविपय पर 
आचाये आप ही कहते हैं। 

योगसिद्धयो5प्यौषधादि. सिद्धिवज्ञापल्प- 
नीया। ॥ ११८॥ 
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अर्थ--जैसे औषधियों की सिद्धि होती-है अर्थात्‌ एक-एक 
ओऔषध से अनेक रोगों की शान्ति दोती है, इसी तरह योग की 
सिद्धियों को भी जानना चहिये। कपिलाचाये पुरुष को चैतन्य 
मानते हैं, अतण्व जो प्रथिवी आदि भूतों को चैतन्य मानते हैं 
उनके मंच को दोषयुक्त ठहरा कर अध्याय को समाप्त करते हैं । 

न भूतचैतन्य॑ प्रत्येकाहछ्ठेः सांहत्येणपि च सांह- 

त्येष्पि च॥ ११६ ॥ 
अरथ--मिलने पर भी भूतों में चैतन्य नहीं हो सकंता। यदि 

उनमें चेतवता होती तो उनके अलग-अलग होने पर भी दीखती ; 
किन्तु प्रथक्‌ होने पर उनको जड़ दीखते हैं तो चेतन कैसे मानें ! 
“सांहत्येषि च” ऐसा दो बार कहना अध्याय की सम्राप्ति का 
सूचक है। 

इति सांख्यदशने पश्चमोध्ध्यायः समाप्तः । 

नीता 

षष्ठोध्ध्याय 
पहिले पांच अध्यायों में मद्र्षि कपिल्नजी ने अनेक प्रकार 

के प्रमाण और युक्तियों से अन्तेक मत का अतिपादन और अन्य 
भर्तों का खस्डन किया । अब इस अन्त के छूटे अध्याय सें अपने 
सिद्धान्त को बहुत सरल रोति पर कहैंगे कि जिससे इस दुर्शन- 
शास्त्र फा सार बिना प्रयास अर्थात्‌ थोड़ी मेहनत से ही समझ 
में आसके और जो चातें पदिले अध्यायों में कह आये हैं अब 
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उन बातों को ही साररूप से कहेंगे कि जिससे इस दशेन का 
सम्पूर्ण सार साधारण मनुष्यों की समझ में भी आजाया करे 
(या आजाबे ); इसलिये उत्त वातों का पुनः कहना पुनरुक्ति 
नहीं हो सकता है । 

अस्त्यात्मा नास्तित्वलाघनासावात्‌ ॥ १॥ 
अर्थ--आत्मा कोई पदार्थ अवश्य है, क्‍योंकि न होने में कोई 

प्रमाण नहीं दीखता | 

देहादिव्यतिरिक्तोष्सी वैचित्यात्‌॥ २॥ 
अर्थ--आत्मा देद्दादिकों से भिन्न पदार्थ है, क्योंकि उस 

आत्मा में विचित्रता है । 

घ्ठीव्यपदेशादपि ॥ ३ ॥ 
अर्थ--सेरा यह शरीर हैं, इस पह्ठीव्यपदेश से भी आत्मा 

का देह से मिन्न पदार्थ होना सिद्ध है। यदि देहादिक ही आत्मा 
होते तो मेरा यह शरीर है ऐसा कहना नहीं हो सकता था। ऐसे 
कहने से ही अतीत होता है कि 'सेरा यह? कोई और वस्तु है, यह्‌ 
शरीर फोई और पदार्थ है, एक नहीं । - 

न शिलापुत्रवद्धमिग्राहकमानबाधात्‌ ॥ ४ ॥ 
अर्थ--शिल्षा के पुत्र का शरीर है, इस प्रकार यदि पष्ठी का 

अथथ किया जाबे तो भी ठीक नहीं हो सकता, क्योंकि धर्मिग्राहक 
अनुमान से चाथ की भाप्ति आती है। ( भाव इसका यह है कि ) 

यदि ऐसा कहा जाय कि पत्थर का पुत्र अर्थात्‌ जो पत्थर है चह्दी 
पत्थर का पुत्र है,, इसमें कोई भी भेद नहीं दीखता। इसी 
प्रकार जो आत्मा है वह्दी शरीर है, ऐसा यदि षद्ठी का अर्थ किया 
जावे तो भी ठीक नद्ीीं दो सकता; क्योंकि ऐसा कोई असाण 



( ९७६ ) 

देखने में नहीं आता जो शित्ा में पिता पुत्र के भाव को सिद्ध 

फरता हो । 

अत्यन्तदु/खनिवृत्याक्ृतकूत्यता ॥ ५॥ 
अर्थ--हुःख के अत्यन्त निवृत्त होने से अर्थात्‌ विलकुत्न दूर 

होने से मोच्ष होता है। 

यथा दु/खात्‌ क्लेशः पुरुषष्य न तथा सुखाव- 
भिलाष। ॥ ६ ॥ 

अर्थ--जिस प्रकार पुरुष को दुःखों से क्लेश द्वोता है उसी 
प्रकार सुख से उसकी असिलाषा नहीं होती अर्थात्तू सुखों से 
अमिलाषाओं का पूरा होना नहीं होता ; क्‍योंकि सुख भी प्रायः 
दु:खों से मिले हुये है.। 

न कुत्नापि कोषपि सुखीति ॥ ७॥ 
अर्थ--कहीं पर भी कोई सुखी नहीं दीखता, किन्तु सुखी 

हुःखी दोनों प्रकार से दीखते हैं। 

तद॒पि दुः/खशबलमिति दु।खपक्षे निःकिपन्ते 
विवेचकाः ॥ ८॥ । 

अर्थ--यदि किसी अकार कुछ थोड़ा-बहुत सुख प्राप्त भी 
हुआ तो भी सुख-दुःख के तिश्चय करनेबाले विद्वान लोग उस 
सुख को भी ढु:ख सें गिनते हैं, क्योंकि उस सें सी दुःख सिले 
हुये होते हैं; जैसे--विष का मिला हुआ सिष्ट पदार्थ (सीठी 
चीज़ ); इस वास्ते सांसारिक सुख को छोड़कर मोक्ष-सुख के 
वास्ते उपाय करना चाहिये। 
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सुखलाभाभावादपुरुषा्थत्वमिति . चेन्नहेंदि 
ध्यात्‌ ॥६॥ 

अरथ--जवकि किसी को भी झुख भाप्त नहीं होता तो मुक्ति 
के घास्ते उपाय करना निष्फल्ल है, क्‍योंकि मुक्ति में भी सुख नहीं 
प्राप्त हो सकता, ऐसा न ससकना चाहिये। सुख भी दो प्रकार 
के हं--एक मोक्त है, वह सुख और प्रकार का है, उसमें किंसी प्रकार 
के दुःख का मेल नहीं है। दूसरा सांसारिक सुख है, वह और दी 
प्रकार का है, क्योंकि उस में दुःख मिले हुये रद्य करते हैं । 

निश एत्वमात्मनो5्सड्वत्वादिश्वुतेः ॥१०॥ 
अर्थ--मुक्ति अवस्था में आत्मा निगुण रहता है। सांसा- 

रिक् दशा में लौकिक सुख आत्मा को बाधा पहुँचाते हैं मुक्ति 
अवस्था में आत्मा को असंग अर्थात्‌ विक्ृति के संग से रहित 
भ्रुत्तियों हारा सुना गया है | 

परधमत्वेषपि तत्स्रिद्धिरविवेकात्‌ ॥११॥ 
अर्थ--यद्यपि सांसारिफ दशा में गुणों का सबंदा धुरुष में 

ही बोध होता है, परन्तु उस भ्रकार का बोध अविवेक से पैदा 
होता है, क्‍योंकि जो अविदेकी है पद्दी सांपारिक कर्मों को पुरुष- 
झत मानते हैं, परन्तु वास्तव में वह अकृति और पुरुष के संयोग 
से होते हैं ; इसलिये संयोगजन्य हैं। 

अनादिरविवेकोउल्यथा दोषद्यप्रसक्त३ ॥१२॥ 
अर्थ--अविवेक को प्रवाहरूप से अनादि मानना चाहिये, 

यदि सादि मानोगे तो यद्द प्रश्न उत्तन्ष होगा कि उसको किसने 
पैदा किया १ यदि प्रकृति और पुरुष से पैदा हुआ तब उनसे ही 
पैक हुआ और उनका ही वंघ करे, यह दोष हांगा। दूसरा यह 
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प्रश्य हो सकता है--यदि कर्मों से इसकी उत्पत्ति मानें वो इस 
प्रशत्त को अवकाश मिलता है कि कर्म किससे उत्पन्न हुोे हैं 
इसलिये इन दोनों दोषों के दूर फरने के लिये अविवेक को 
अनादि मानना चादिये। " 

न नित्य: स्थादात्मवदन्यथाजुच्छित्ति। ॥१श॥ 
अरथ--अविषेक नित्य नहीं हो सकता । यदि नित्य ही 

माना जायगा तो उसका नाश हो सकेगा; जेसे--आत्मा का 
नाश नहीं होता है और उस अविवेक के नाश न होने से मुक्ति 

हो सकेगी, इसलिये अविवेक को प्रवाहरूप से अनादि 
( अनित्य ) मानना चाहिये। 

प्रतिनियतकारणनाश्यत्वमस्य ध्वान्तवत्‌॥१४॥ 
अर्थ--यह अवियेक भी श्रतिनियत कारण से नाश हो जाता 

है, इसलिये अनित्य है; जैसे-अँघेरा प्रकाश रूप प्रतिनियत 
कारण से नाश हो जाता है, इसलिये वह अविवेक नित्य नहीं 
हो सकता । 

प्र«--प्रतिनियत कारण किसको कहते हैं ? 
उ०--जिससे उस काये की उत्पत्ति वा नाश होज्ञाय, जेसा-- 

अन्धेरे के दृष्टान्त से समझ लेना चाहिये। 

अच्रापि प्रतिनियमो5न्वयत्यतिरेकात्‌ ॥१५॥ 
अथे--इस अबिवेक के नाश करने में भी प्रतिनियत ( जिस 

से अवश्य नाश हो जाय ) अन्बय व्यत्तिरेक से निश्चय कर लेना 
चाहिये। वह अन्धय यही है कि विवेक के होने से इसका नाश 
और विवेक के न होने से अविवेक का होना प्रतीत द्ोता है, यही 
अन्यय व्यत्तिरेक कहने का तातये है। . 
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प्रकारान्तरासम्भवादविदेक एवं बंध! ॥१९॥ 
अथ--सिवाय अविवेक के जब कोई 'और प्रकार बन्ध में 

हेतु नहीं हर ऐसा मानना ही ठीक है कि अविनेक दी 
बन्‍्ध है और हल ही मोक्ष है। कोई वादी इन तीन सूत्रों से 
जोकि भागे कहे जायेंगे मुक्ति सम्बन्ध में पूर्व-पक्त करता है । 

प्र०-न छुक्तर्य पुनर्वन्धयोगो5्पपनाजत्ति- 
श्रुत्तत ॥ १७॥ 

अर्थ--सुक्त को फिर बन्ध योग नहीं होता अर्थात्‌ जो सुक्त 
हो चुका है वह फिर नहों बंध सकता है; क्योंकि “तस पुनरा- 
वर्ततते” ( वह फिर नहीं आता है ) | इस श्रुति से मुक्त होने पर 

: नहीं आता, ऐसा सिद्ध होता है। 

अपुरुषार्थत्वप्तल्थधा ॥ १८॥ 
श्र्थ--यदि मुक्त का चन्ध योग माना जाय तो अपुरुषार्थ्व 

सिद्ध होता है । 

अविशेषापत्तिरूमयो। ॥ १६ ॥ 
अर्थ-घद्ध और मुक्त सें अधिशेषापत्ति अर्थात्‌ बराबरी 

प्राप्त होती है; क्‍योंकि जो मुक्त नहीं है पद अब बँँवा हुआ है 
और जो मुक्त हो जावगा उसको फिर बन्ध प्राप्त हो जायगा । 

उ०--पुक्तिरन्तरायध्वस्तेन परः ॥ २० ॥ 
अर्थ--जिस प्रकार कि मुक्ति का वादी से पू्-पक्ष किया, 

उस प्रकार की भुक्ति को आचाये नहीं मानते, किन्तु अन्तरायों के 

(दिघ्तों के ) ध्यंस ( नाश ) हो जाने के सिवाय और किसी 
अकार की मुक्ति आचाये नहीं मानते ! 



“ अर्थ-ज .. - मे किया वह योग्य 
हीं, क्योंकि बेदी स अचक ५. , भी भी पुनरावृत्ति 
लिखी है कि मुक्त फिर लौट आता है। . /राचाये ने भी इस 
“अ्रुत्ति का अर्थ इस कल्प में ल्ौटना माना है; इसलिये सुक्ति से 
फिर मँधता नहीं, ऐसा कहना योग्य नहीं हो सकता। दूसरा 
यह जो दोष कह्दा कि पुनव॑न्ध द्ोने से वद्ध मुक्त दोनों बराबर हो 
जायेंगे, सो भी योग्य नहीं ; क्योंकि जो मनुष्य रोगी है उसकी 
घराबरी तनोरोगी के साथ किसी प्रकार नहीं दो सकती और जो 
नीरोगी है वह भी कालान्तर ( कुछ दिनों के बाद ) में रोगी हो 
सकता है; परन्तु यह विचार करके यह भविष्यत्‌ ( अगाड़ी के 
समय में ) रोगी होगा, अतः रोगी के ही बरावर है, उसके 
साथ भी रोगी का-सा व्यवद्दार नहीं कर सकते | इसलिये न तो 
मुक्त की पुनरावृत्ति मानने से श्रुति से विरोध प्राप्त होता है और 
न युक्ति से ही विरोध द्वोता है । 

अधिकारिज्रैविध्याज्ञ नियमः ॥ २२॥ 
अर्थ--उत्तम, मध्यम, अधम, तीन अकार के अधिकारी होते 

हैं, इस कारण यह कोई नियम नहीं है कि श्रवण, मनन आदि 
संयोगों से सबकी ही मुक्ति दो । 

दाटर्याथे्तत्तरेषाम ॥ २३ ॥ 
अर्थ-जो अज्ञ हैं उनको हृढ़ता के लिये उचित है कि 

अवण, मनन आदि योय के अंगों का अनुष्ठान करें तो कुछ 
दिनों के बाद मुक्ति को प्राप्त हो सकेंगे | 

स्थिरसुखमासनमिति न नियमः ॥ २४ ॥ 
अर्थ--लिसमें सुख स्थिर हो वोही आसन है, इस बात को 



( १४१ ) 

पहिले कह आये हैं, अतः पद्मासन, सयूरासन इत्यादिक भी सोक् 
के साधन हैं, था योग के भद्नों में उनकी गिलती है, यह नियम 
नहीं है। 

ध्यान निर्विषयं सन।॥ २३१॥ 
अध--जिसमें मन निर्विपय हो जाय उसी का नाम ध्यान 

है, और यह ध्यान ही समाधि का लक्षण है।अ्रव समाधि 
* और सुपुप्ति के भेद को दिखाते हैं। 

उमयधाप्यविशेषज्ैज्ञेवठु परागनिरोधाप्िशेष/२६ 
छाथे--समाथि और सुपुष्ति इन दोनों सें अविशेष अर्थात्‌ 

समानता है, ऐस। नहीं कहना चाहिये। क्‍योंकि समाधि में 

उपराय ( विषय-बासना ) को रोकना पड़ता है, इसलिए सुषुष्ति 
की अपेक्षा समाधि विशेष है । 

निःसंगेष्प्युरागो<विवेकात्‌ ॥ २७ ॥ 
अर्थ--ग्र्यपि पुरुष निःसंग है तथापि अविवेक के कारण 

उसमें दिपयों की वासनाएँ मननी चाहियें। 

जवास्फटिकयोंखिनोपराग/किग्त्वभिमान॥ २०) 

अर्थ--जैसे जबा का फूल और स्फटिकमणि को धोरे रखने 

से उपयग होता है, बेसा उपराग पुरुष में नहीं है, किंतु 

अबिवेक के कारण से पुरुष में विषय-बासनाओं का अमिमान 

कहता चाहिये । 

ध्यानधारणास्यासवैराग्यादिभिस्तत्िरोध! ॥२६ 
छर्थ--ध्यान, धारणा, अभ्यास, वैराग्य आदिकों से विषय- 

चासनाओं का मिरोध ( रुकावढ ) हो सकता है। 
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लयविज्ञेपयोव्यदृत्येत्याचार्या! ॥ ३० ॥ 
अथ--लय ( सुधुप्ति ) विक्तेप ( स्वप्त इन दोनों अवस्थाओं 

के निवृत्त होने से विषय-चासनाओं का निरोध हो जाता है, यह 
आचार्यों का मत है। 

न स्थाननियमश्रित्तमसादात्‌ ॥ ३१ ॥ 
अर्थ--समाधि आदि के करने के वास्ते स्थान का कोई 

नियम नहीं है, जहाँ चित्त प्रसन्न हो वहीं समाधि हो सकती है। 

प्रकृतेरायोपादानतान्धेषां कार्यत्वश्ुते! ॥ २२॥ 
अर्थ--उपादान कारण प्रकृति को द्वी माना है, महदादिकों को 

प्रकृति का काये माना है। 

नित्यत्वेषपि नात्मनो योगत्वा भावात्‌ ॥ २३ ॥ 
अर्थ--झ्ात्मा नित्य भी है तो भी उसको-उपादान कारण 

कहना केवल भूल है। क्योंकि जो बातें उपादान कारण में होती 
हैं थे बातें आत्मा में नहीं दीखती ( स्पष्ट भाव यह है) यदि 
आत्मा ही सबका उपादान कारण होती तो प्रथिवी आदि सत्र 
चैतन्य होने चाहिये ये ; परन्तु यह वात देखने में नहीं आती | 

श्रुतिविरोधान्न छुतर्कापसदस्यात्मलामः ॥३श॥ 
अर्थ-जो मनुष्य श्रुतियों के विरोध से आत्मा के संबंध में 

कुतक ( खोदे अश्न ) जरते हैं. उनको किसी प्रकार आत्मा का 
ज्ञान नहीं दोता है । 

पारम्पर्येंईपि प्रधानालुबृत्तिरणुबत्‌ ॥ ३२५॥ 
अर्थ--परम्परा सम्बन्ध से भी प्रकृति को ही सबका कारण 

मानना चाहिये; जैसे--घटादिकों के कारण अर॒ु हैं और अखुओं 
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का कारण परसाणु है, इसी तरह परम्परा सम्बन्ध से भी सबका 
कारण अछति ही है। 

सर्वत्र कार्यदशनाह्विझुत्वम ॥ ३६ ॥ 
अथ--अरक्ृति के काये सब जगह दीखते हैं. इस कारण प्रकृति 

विश्वु है। 
गतियोगेप्या्रकारणताहानिरणुयत्‌ ॥ १७ ॥ 
अर्थ-यथ्यपि शरीर में गसनादि क्रियाओं का योग है तो भी 

उसका आध कारण (पहिला सबब ) अवश्य मानना होगा; 
जैसे--अरु यद्यपि सूकम हैं तथापि उनका कारण अवश्य ही 
माना जाता हैं। 

प्रसिद्धाधिक्यं प्रधानस्थ न नियमः । श्८॥ 
अर्थ--पसिद्धता तो अकृति को दीखती है, इससे अधिक 

दुव्यों को मानने का नियम ठीक नहीं है, क्योंकि कोई तो तो 
द्रष्य मानते हैं, फोई सोलह द्वव्य मानते हैं, इस कारण उनका 
कोई नियम ठीक नहीं है, और प्र्ृति के सब कांये दीख रहे हैं ; 
इसलिये उसके ही कारण सानना चाहिये । 

सत्वादीनामतद्धर्सत्व॑ तब पत्वात्‌ ॥ ३६ ॥ 
अर्थ--सत्व, रज, तम, यह प्रक्नति के धर्म नहीं हैं, किंतु प्रकृति 

के रूप हैं) सत्यादि रूप ही प्रकृति है। 

अल्ुपभोगेषपि पुमर्थ खथ्ठिप्रधानस्पोष्टकु कुम 
चहनवत्‌ ॥ ४० ॥ 

अर्थ--यद्॒पि प्रकृति अपनी सृष्टि का छाप भोग नहीं करती 

तथापि उसकी सृष्टि पुरुष के लिये है; जेसे--डँट अपने स्वामी के 
लिये केशर को लेजाता है, ऐसे ही प्रकृति भी सृष्टि करवी है ॥ 
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कर्मचेचित््यात सष्टिवैचित्यम ॥४१॥ 
अथ --प्रत्येक मनुष्य के कर्मों की वासनायें मिन्न-मिन्न प्रकार 

की द्वोती हैं, इसी कारण से प्रकृति की सृष्टि भी अनेक प्रकार 
की होती है, एक-सी नहीं होती है । 

साम्यवैषम्याभ्यां कार्यद्यम ॥४श॥ 
अथ--समता और विषम्ता के कारण उत्पत्ति और प्लय 

द्वोते हैं। जब प्रकृति की समता होती है तब उत्पत्ति, और जब 
विषमता होठों है, तब प्लय द्ोता है। यही वात संसार में दीख 
रदी है कि जिन दो औपध ( दवाइयों ) को बराबर भाग मिलाकर 
यदि खाया जाता है शो लाभ होता है और कमती-बढ़ती मित्ता- 
कर खाने से बिगाड़ होता है । 

विमुक्तवोधान्न सृष्टि; प्रधानस्य लोकवत्‌ ॥४३॥ 
अर्थ--जब प्रकृति को इस बात का ज्ञान हो जाता है यह पुरुष 

मुक्त हो गया, फिर उसके वास्ते रृष्टि को नहीं करती है, यह बात 
लोक के समान समभनी चाहिये: जैसे--कफोई मनुध्य किसी को 
बंधन में से छुड़ाने का उपाय करता है, जब वह उसकी उस बंधन 
से छुड़ा देता है तो उस उपाय से निश्चिन्त हो वैठता है; क्योंकि 
जिसके लिये उपाय किया था वह काये पूण होगया। 

सान्योपसपंणेषपि झुकछोपलभोगो निमित्ता- 
भावात्‌ ॥४४॥ 

अध--यद्यपि प्रकृति अविबेकियों को बद्ध करती है, परन्तु 
मुक्त को बद्ध नहीं करती; क्ष्योकि जिस निमिच से प्रकृति अविवे- 
कियों को बद्ध करती थी चह अविषेक जीचों में नहीं रहता है। 

४ 
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पुरुषवहुत्वे व्यवस्थातः ॥४५॥ 
अथ--जीव बहुत हैं ; क्‍योंकि प्रत्येक शरीर में उनकी अलगः 

अलग व्यवस्था होती है । 

उपाधिश्चेत्‌ तत्सिद्धौ पुनद्ैँतम्‌ ॥४६॥ 
अध--यदि ऐसा कहा जाय कि सूये एक है, परन्तु उसकी 

जाया के अनेकों स्थानों में पड़ने से अनेक सूये दीखने लगते हैं; 
इसी भ्रकार ईश्वर एक है फिंतठु शरीररूपी उपाधियों के होने 
से अनेकता है तो भो ऐसा कहना ठीक नहीं हैं, क्योंकि जो एक 
अक्ष के सिवाय और दूसरे को मानते ही नहीं है यदि वह लौग 

' ब्रह्म और उपाधि फो मानेंगे तो अह्ैतवाद न रहेगा, किंतु ै तवाद 
होजायगा | 

द्वाभ्यामपि प्रसाणविरोध। ॥४७॥ 
आर्थ--यदि दोनों ही मानें तो प्रभाण से विरोध होता है, 

क्योंकि यदि उपाधि को सत्य मानें तो जिन प्रभाणों से अद्ेत की 
सिद्धि करते हैं उनसे रिरोध होगा । यदि उपाधि को मिथ्या मानें 
ते जिन असाणों से उपाधि को सिद्ध करते हैं उनसे विरोध 
होगा। अब इस विषय पर आचार्य अपना सत कहते हैं:-- 

द्वाभ्यामप्यविरोधान्न पूर्वछुत्तरं च साधकाभा- 

चात्‌ ॥४८॥ 
दवैठ, अद्वैत इन दोनों से हमारा कोई विरोध नहीं है ; क्योंकि 

ईश्वर अद्वैत तो इसलिये है कि उसके वरावर और कोई नहीं 
ः है। हद इसवास्ते है कि जी६ब और भकृति के गुण ईश्वर की 
, शपेज्ञा और प्रकार के मालूम होते हैं, इसवास्ते ऐसा न कहना 
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चाहिये कि पहिला पक्त सत्य है वा दूसरा; क्‍योंकि एक पक्ष 
की पुष्टि करने चाला कोई प्रमाण नहीं दीखता, किन्तु जीव और 
ईश्वर के पार्थक्य सिद्ध करने वाले प्रमाण दीखते हैं । 

प्रकाशतस्ततसिद्धौं कर्मकत विरोधः ॥४६॥ 
अथ --अ्रह्म प्रकाशस्वरूप “हैं इंसलिये जो चाहे सो कर 

सकता है अर्थात्‌ चाहे तो घटादि रूप हो जाय। इस प्रमाण से 
यदि ब्रह्म को घटादि रूप कहकर अश्लैलवाद की सिद्धि की जाय तो 
कर्ता और कम का पिरोध होगा ; क्योंकि ऐसा कहीं नहीं देखने 
में आता कि कर्ता कर्म हो गया हो ; जैसे--घट का कर्चा कुम्हार 
है और उस छुम्दार का कर्म घट ( घड़ा ) है, तो दोनों को मिन्न- 
“कं मानना होगा, ऐसा नहीं कह सकते कि-कुम्हार ही 
घढ है। 

जड़व्याइत्तो जड़े प्रकाशयति चिह्न पः ॥५०॥ 
अर्थ--जीव जड़ पदार्थों में सिलकर उनको भी प्रकाश कर 

देता. है, इसवास्ते वह प्रकाशस्वरूप है; क्योंकि यदि जीव से 
प्रकाश करने की शक्ति न होती तो शरोर सें गमन्गदिक क्रियायें 
नहों सकती थीं। | 

न श्ुतिविरोधो रागियां वैराग्याय तत्सिद्धेः ॥४१ 
अर्थ--जिन श्रुतियों से अद्वैत की सिद्धि दोती है उनसे, और 

- जो द्वैव को सिद्ध करती हैं. उन्ससे कुछ भी बिरोध न होगा; 
क्योंकि जो ईश्वर को छोड़कर जीव वा शरीर को इश्वर मानते हैं 
उनको सममाते के लिये वे श्रुतियाँ हैं अर्थात्‌ ईश्वर को उन 
श्रुतियों में अद्वेत अद्वितीय एक आदि विशेषणों से इसलिय 

. कहा है कि उसके समान दूसरा और कोई नहीं है; अत: हैत 
के मानने से श्रुतियों से विरोध नहीं होता । 
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जगत सत्यत्वश्न दुष्ठादारण जन्यत्वाद बाघका 

भावात्‌ ॥ २२ ॥ 

अर्थ--जगत्‌ सत्य है, क्‍योंकि इसका कारण नित्य है और 
किसी समय में भी इसका बाघ (रोक ) नहीं दीखता है। इस 
सूत्र का आशय पद्विले अध्याय में कह आये हैं, इसलिये विस्तार 
नहीं किया है 

प्रकारान्तरासस्थवात्‌ सदुत्पक्तिः ॥४१॥ 
अर्थ--अवकि प्रकृति के सिवाय और कोई ,क्षारण इसका 

दीखता नहीं, वो ऐसा कहना चाहिये कि इसकी उत्पत्ति असतू 
पदार्थ से नहीं है, किन्तु सत्‌ पढ़ा से द्वी है। 

अहज्भगरः कर्ता न पुरुष ॥५७॥ 
अर्ध--संकल्प-विकल्प आदियों का कर्ता अहड्भार है, किन्तु 

जीव नहीं दे ; क्योंकि जो विचार बुद्धि में उत्पन्न होता है उसके 
बाद मनुष्य कार्यों के करने सें लगता है और उस जुद्धि को 
पुरुष का प्रतिबिम्ब ही प्रकाश करता है। 

चिद्वसाना ऊुक्तिस्तत्कर्माजितत्वात्‌ ॥९५॥ 
अर्थ--जिसका अन्त जीव में हो उसको भोग कहते हैं, वे 

भोग जीघ के कर्सों से होते दे, इस कारण भोगों का अन्त जीव 
सें मानना चाहिये । 

चम्द्रादिद्योकेः्प्पावृत्तिनिसित्तसद्‌भावात्‌ ॥५९४ 
छार्थ--चन्द्रलोक के जीवों में भी झावृत्ति दीखती हैं, क्योंकि 

जिस निमित्त से मुक्ति और वन्ध होते हैँ वह वहां के जीचों में 
भी बराबर ही दीखते हैं। भाव यह है कि चन्द्रादि लोकों के 
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रहनेवाले जीव भी एक बार मुक्त होकर फिर कभी बन्धन में नहीं 
पढ़ते हैं, ऐसा कोई नियम नहीं दै; किन्तु वहाँ के भी मुक्त जीव 
लौट आते हैं, क्योंकि वह चन्द्रादिक लोक भी भू-लोकों के 
समान ही हैं। 

लोकस्य नोपदेशात्‌ सिद्धि; पूर्ववत्‌ ॥५७॥ 
अर्थ--जैसे इस लोक के पुरुषों की श्रवशमात्र से मुक्ति 

नहीं होती है, इसी तरह चन्द्रलोक के मनुष्यों की भी श्रवणमात्र 
'से मुक्ति नहीं होती । 

पारम्वर्येण तत्सिद्ों विउ्धक्तिश्षुतिः ॥शिय॥ 
अरथ--जो जन्मान्तरों से मुक्ति के चास्ते यत्त करते चले 

आते हैं वे लोग फेवज्ञ भवणमात्र ही से भुक्ति को प्राप्त हो 
सकते हैं ; इसलिये 'श्रत्वा मुच्यते” सुनने से मुक्ति को शआ्राप्त हो 
जाता है, यह श्रुति भी साथक हो जायगी । 

गतिश्रुतेश्व व्यापकत्वेध्प्युपाधियोगाड्नोग देश- 
काल लाभो व्योमवत्‌ ॥५६॥ 

अर्थ--आत्मा में जो गति सुनी ज्ञाती है उसको इस तरह 
से समकना चाहिये कि यद्यपि आत्मा शरीर सें व्यापक है तथापि 
उस शरीररूपी उपाधि के योग से अनेक तरह के भोग देश और 
समयों का योग इसमें साना जाता है, अर्थात्‌ भोगों की प्राप्ति, 
देशान्त्गंमन और प्रातः संध्या आदि का अतिक्रम आत्माहो में 
मालूम होता है; परन्तु आत्मा वास्तव में इनसे प्रथक्‌ है; जैसे 
घट का आकाश | घट को उठाकर दूसरी जगद ले जाने से वह्‌ 
आकाश भी दूसरी जगह चला जाता है, इस बात फो पहिले कह 
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चुके हें कि बिना जीव के सिक्त वायु ही से शरीर का कार्य नहीं 
घलता, उसपर आचार्य अपना सिद्धान्त कहते हैं । 

अनधिष्ठितस्पपूत्तिभावप्रसंगान्नतत्सिद्धिः ॥९०॥ 
अ--यदि भात्मा इस शरीर का अधिए्ठाता न हो, तो 

शरौर में दुर्गन्‍्ध आते लगे, इस कारण प्राण को शरीर का 
अरधिष्ठाता नहीं कह सकते & । 

अरृएद्वारा चेदसम्बद्धस्थ तदसम्भवाजलादि- 

बदडः करे ॥९१॥ 
अध-यदि अहृ्ट (भारत्य) से प्राण फो शरीर का 

अधिए्ठाता कहें तो भी योग्य नहा ; क्योंकि प्राण का जब प्रारव्ध के 
साथ कोई सम्बन्ध ही नहीं है, तो उसको हम अधिएछाता कैसे 
फह सकते हैं! जैसे अंकुर के पैदा होने में जला भी हेतु है, 
परन्तु चिता बीज के जल से अंकुर पैदा नहीं हो सकता, इसी 
तरह यद्यपि शरीर की अनेक करियायें प्राण से होती हैं तो भी 
बह प्राण बिना आत्मा के कोई किया नहीं कर सकता । 

निश णत्वात्‌ तद्सम्भवादहड्जारघर्सा झोते॥९२॥ 
अर्थ--इश्वर निगु ण दै, इस कारण उसको बुद्धि आदि का 

होगा असस्भव (झूठ ) है; शाप सब अहंकार के 
धर्म बुद्धि आदि जीव में ही सानने चाहियें। 

विशिष्टस्थ जीवत्वमन्वयव्यतिरेकात्‌ ॥दश। 
अथ--जो ईश्वर फे गुणों से पथक्‌ शरीरादि युक्त हैं उस- 

क्षो जीव संज्ञा से बोलते है, इस बात को अन्वय व्यत्तिरेक से . 
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जानना चाहिये, अर्थात्‌ जीव के द्वोने से शरीर में बुद्धि का 
प्रकाश और न होने से बुद्धि आदि का अप्रकाश दीखता है | 

अहंकार कर््नधीना कार्यसिद्धिनेश्वराधीना 
प्रमाणाभादात्‌ ॥९४॥ ४ 

अर्थ--अहंकार ही धर्म आदि कार्यों का करनेवाला है, किन्तु 
धर्म को ईश्वर नहीं कराता ; क्‍योंकि यदि धर्मादे ईश्वर स्वयमू 
घनाबे तो फल देना अन्याय हो जाय। 

अरछोद्भ.तिवत्‌ समानत्वस्‌ ॥९५॥ 
अर्थ--जिस वस्तु के कर्ता फो हम प्रत्यक्ष नहीं देखते हैं उस 

कर्ता का हम अतुमान फर लेते हैं। दृष्टान्त--जैसे कि किसी घड़े 
को देखा और उसके कर्ता इुम्हार को नहीं देखा। तब अनुमान 
से मालूम करते हैं कि इसका बनाने वाला अवश्य है, चाहे वह 
दिखलाये नहीं। इसी प्रकार परथिवों आदि अ्रंक्रों का कर्ता भी 
कोई न कोई अवश्य है। 

सहतो5न्यत्‌ ॥६९॥ 
अर्थ--इसी प्रकार इन्द्रियों की तन्मात्राओं का कर्ता भी 

महत्तत्व के सिवाय किसी को भानना चाहिये। वह कर्ता अहं- 
कार ही है। 

कर्मनिमित्तः प्रकृतेः स्वस्वामिभावोःप्यनादि- 
बीजाडूकुरवत्‌ ॥९७॥ 

शार्थ--प्रकृति और पुरुष का स्वस्वामिभाव सम्बन्धी भी 
पुरुष के कर्मों की वासना से अनादि ही मानना चाहिये ; जैसे 
बीज और अंकुर छा होना अनादि माना गया है। 
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अविवेकनिमित्तों दा पंचशिख। ॥९८॥ 
अर्थ--प्रकृति और पुरुष का स्वस्वामिसाव सस्वन्ध कम की 

वासनाओं से नहीं है, किन्तु अधिबेक से है ; पत्चशिख आचार्य 
ऐसा कहते हैं ॥ 

'लिद्शरीरनिसित्तक इति समनन्‍्दनाचार्यः ॥९६॥ 
अर्थ--लिड शरीर के निमित्त प्रकृति और पुरुष का स्वस्वा- 

मिभाव सम्बन्ध है। सनन्‍दुनाचाये ऐसा मानते हैं। 

यद्वा तद्ठा तदुच्छित्तिः पुरुषार्थस्तदुच्छित्तिः 
पुरुषाथ: ॥9०। 

अथ ->अकृति और पुरुष का चाहे कोई क्‍यों न सम्बन्ध हो 
किन्तु किसी न किसी प्रकार से उस सम्बन्ध का नाश हो जाय 
उसको ही मोक्ष कहते हैं, सांख्याचाय का यही मत है। “तदुच्छिति:? 
ऐसा दो बार कहना वौप्सा में है। इस अध्याय में जो-जो विपय 
कहे गये हैं इस बिपयों को पहिले पांच अध्यायों में खूघ फैलॉकर 
कह चुके हैं, इस वास्ते इन सूत्रों को व्यवस्था वहुत फैज्ञाकर 
नहीं की है। 

इति सांख्यद्शने पष्छोध्ध्यायः पूर्तिमगात्‌ ॥ 
समाप्तश्वाय॑ प्रन्थ। । 
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