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बय पाठट । न्‍्यथाइ्शन वे टितीय से ग्ण8ण्ण आपदो सेवी 

ये उपस्थित शत्ता है; अध्मादुनि ये उन चुडियों रद यरे थी, 
'पूप्रिका भी नहीं वी, और कहीं म गृत्ध थी ४४ गया गा अब 
की यार एसे टेक बार दिया गया है पर मृत ब्नन्‍्त में ( इंद 

भाष्य में ) भा कहीं २ गिरठ॒न लेख हैं उसे सेचिप्त कर दिस्‍्म 
है, आशा हे इसे भी प्थयावचि दी भांति ह्गय भद्णय ऋण 
कर मेरे उत्साह को वबद्ावेंगे । 

एके संशोधन में म॑० शइलदेवजी हेड परछिदद हिन्द हाई 
ग्कूल उरादावाद पे अत्यन्त पदाण्ता गिली है। इएजिये इस 
उनके कतत है और पंशितिी थो अनेक धन्यमाद देने हैँ क्यों 

कि उन्होंने अपना आमृल्य समयदेकर अत्यंत उपदार किया है: 

( नोट ) कागज के अत्यन्त महया होने परभी हमने टूल्य नर 

बढाया हे | 



.(क) 

॥ आंर्म्‌ ॥ 

सूपम्रिका 
संसार में प्रत्येक मज॒ुप्य को सुख दुख फा अडुभव दीता>पहुतीं 

है, और सब इसी के लिये प्रयत्न करते हैं कि वे हुख को छोड़ फर 
छुज़ प्राप्त करें । परन्ठ खुख प्राप्ती की इच्छा और ढुस से घृणा होने 
पर भी नतो प्रत्येक को सुख ही मिलता है और नाही दुख से मुक्ति 
मिल्वती है। इस अद्भुत दशा को देख कर अर्थात्‌ “छुख के प्राप्त 
फरमे और दुख से बचने का उद्योग करते हुए भी यह असफलता 
क्यों हुई। जब इस के कारणों पर विचार किया,जाता है तो' पता 
.लगता है कि मलुप्य की सारो शक्ति परिमित हैं । अतः उस का 
शान भी परिमित है जिस वस्तु का सम्बन्ध होता है वह इच्द्रियो 
या मन दार होता है | और बहुत सी वस्तु ऐसी हैं जो इन साधनों 
से शात नहीं होतीं उन के ज्ञात होने का साधन बुद्धि है। यदि इन 
तीनो साधनों ( मन, बुद्धि, इन्द्रिय ) में से किसी एक में विकार 

' या अन्तर आजावे: तो शान में भी अवश्य विकार या अन्तर आजा- 
घेगा | जब शान में विकार हुआ ठो उस का उपयोग थी ठीक नहीं 
होगा | उपयोग के ठीक न होने से उस का परिणाम था फल भी 
अवश्य उल्नटा होगा । इस से यह सिद्ध हुआ कि प्रत्येक कार्य के 
फल को यथांथे रूप से प्राप्त करने के लिए उसका सदर उपयोग 
करने है और उपयोग ठीक करने फे लिये शान का यथार्थ होना 
आवश्यक है । " 

जहां किसी वस्तु का शान विपरीत होगा वहाँ उसका फल भी 
विपसीत होगा । अतः मंझुष्य का परम कर्तव्य है कि वह अत्येक 
वस्तुकों उपयोग में लाने से पूर्वी उसका यथार्थ ज्ञान प्राप्त करने के 
साधनों को प्राप्त करे। क्योंकि जिस सराफने सोने की परीक्षा फे 
'लिए कसौरी नहीं लोहे वह सोनेकी यथार्थ परीक्षा करनेमें असमर्थ- 
है, ऐसा सराफ़ अपने व्यापार मे लाभ नही उठा सकता और न 
वद सरीफ कहलानेका अधिकारी है। मडुष्य शब्द का अर्थ भी 

' यही है कि उसमे चिचार हो । और जिसका उद्दे श्य अपने जीवनमें 
विचारानुसार संसार के वाजार में वस्तुओं का खरीदना है। उनमें 
से जो वस्तु विदा चिचारे खरीदी जाती है उनसे हानि भी बहुत 



(ख) 

होती है। पर जो चस्तु विचार फर खरीदी जाती एैँ उस में दानि 
की बहुत फम सम्भावना ऐे। इसी प्रकार जो मनुष्य अपने 'शात्मिफ 
फर्तेव्यों फो पूरा करने फे लिए बिना विचारे काम करेगा तो अवश्य 
चह्ु ठुख काध्ध्रडमव करेंगा। ओर यद्वि धह भले प्रकार 'अन्चेट्य 
करके कार्य करेगा तो अवश्यदी झुर्कि धाप्त दोगी। यथार्थतथ्य 
छान प्राप्ति के साधनों में न्याय शासख्र सब से शेष्ट और झावश्यकरे 
जो मलुप्य व्यायद््शन को नद्दी ज्ञानता घद किल्ती वस्तु का यथार्थ 
शान नहीं प्राप्त कर सकता । 

जो मन्ुप्य न्याय शास्षकों ठीक प्रकार से जान ज्ञाता दे उसको 
फोई चालाक धोका नही देखकता सांप्रदायिक तथा चैशानिक पिच्रा 
दो में जो बातें साधारण भी दृप्टि म॑ं कटिन मालुम दोती हचद इस 
दर्शन के छाता फो अति सुगम है ओर लिन पएनो का उत्तर देने में 
“संसार के वडे २ मत चकराते हूँ उसका उत्तर इस विज्ञान का 
घशाता वड़ी छुगमता से दे सकता है। सम्प्रति आत्मिक सिद्धान्तों 
के छझाना भावा से मजुप्योःमें अनेक प्रकार के भगड़े दोरदे है। और 
इस दर्शन के न जानने से वे झगड़े समय समय पर विफट रूप 
घारण फरलेते हैं । अतः हमारा निश्चय दोगया है फि ययाशक्ति 
थुराने ऋषियों के विचारों फो भाषा में झअछुवाद करके देशवालियाँ 
को यथार्थ साधनों का छान फराने का उद्योग करेंगे। इन दर्शनों 
का अनुवाद क्रमशः न्याय दर्शन से प्राय्म्भ होफर आपकी दृष्टि में - 
आता रदेगा | यदि एक व्यक्ति को भी इसके अध्ययन से पूर् लाभ 
हुआ तो अज्चचादक अपन! परिश्रम सफल समकेगा । 

दरानाननन्‍्द सरस्वता 



॥ झोश्म्‌॥ 

. “## न्यायदर्शन माषात॒वाद &--. 

(प्रश्ष)ल्याय किसे कहते है । 
(उत्तर ) प्रमाणों से फिसी वस्तु का निर्णय फरना न्याय 

फहलाता है। ग्क 
( पक्ष ) शमाण किसे कहते हैं। 

-, ( उत्तर ) अर्थ के यथार्थ ज्ञान फो प्रमां कहते हैं और प्रमा के 
घास्ते आत्मा को जिन' कारणों की आवश्यकता होतीदै वह प्रमाण 
कहलाते हैं । 

. (प्रश्ष ) प्रमाण से क्‍या लाभ है | 
(उत्तर) बिना भमाणके किसी वस्तुका शान नहीं हो सकता और बिना 
शान के किसी काम के करने और छोड़ने में, मलुष्य- परिश्रम नहीं, 

, करे सक्ता इस कारण कार्य में प्रति कराने वाला प्रमाण है। 
( प्रश्ष ) प्माण से ज्ञान प्राप्त करने के वास्ते किच वस्तुओं की 

आवश्यकता है। | 
'( उत्तर ) प्रत्येक अर्थ के जानने के वास्ते चार वस्तु होती हूँ 

प्रथम प्रमाता अर्थात्‌ षस्तु को जानने।वाला दूसरा प्रमाण जिसके 

द्वार वस्तु को जान सकें तीसरा अमेय अर्थात्‌ चह वस्तु जो प्रमाण 

. के द्वारा जानी जाचे | चौथे प्रमिति अर्थात्‌ वद शान जो प्रमावा 

प्रमाण और पमेय के सम्बन्ध से उत्पन्न हो। 
: ( अ्रश्ष ) अर्थ किसे कहते हैं । 9५ 

.._ (उत्तर) जो खुख में खुखका कारण और इुग्ख में दुःख ,का 

कारण हो.उसे अथे कहते हैं। , ' 

.( प्रक्ष ) भचृति किसे कहते हैं। ( उत्तर ) जब प्रमाता अर्थात्‌ 

जानने चाला किसी को जान लेता है दो उस के त्यागने या प्राप्त 

करने के चास्ते जो परिश्रम कय्ता है उस परिश्रम को भरद्धत्ति कहते 

हैं.। ( धरश्ष ) प्रमाण से चीजों की सत्ता का शान होता है उसके 

. अभाव के शान का कया कारण है। ( उत्तर ) जो प्रमाण विद्यमान 



छ स्यायद्शैन-भाषानुवाद 

चस्तुओं के अस्तीत्व को प्रत्यक्ष करता है चह्दी प्रमाण चस्तुओं 
के अभाव का शान कराता है। ( भक्ष ) न्याय दर्शन में कितने पदार्थ 
माने जाते हूँ । , . 

[ उत्तर] प्रमाण प्रभेयसंशयप्रयो जनदछांत सिडान्ता 
5्वययतकेनिणय. वादजलपवितणडाहत्वाभासच्छुल - 
जातिनिगम्न दस्थानानां तत्वज्ञानानिन: लय सिधिगमः ॥१॥ 

प्रमाण; संशय, प्रयोजन, दृष्ठान्त, सिद्धान्त, अदयब, तक; 
निर्णय, बाद शास्प्राथे वह जरप कहलाता है चह वाद जो हार जीत 
के लिये थुक्ति शल्य हो वितन्डा चह वहस जिस में एक पक्त वाला 
अपना कोई सिद्धान्त न रखता हो केवल दूसरों के सिद्धान्त का 
खन्‍डन फरे हेत्वा भास छुल अर्थात्‌ धोला, जाति अर्थात्‌ निभ्नह्‌ 
स्थरन हारने का चिन्ह इन सोलह पदों के तत्व ज्ञान से मजुप्य 
मुक्ति को प्राप्त कर लेता है। 

( प्रश्ष ) ज्ञान सदा प्रमेय का होगा और उसी से मुक्ति होगी 
शेष्य सब कारण उसके साधन हैं इस वास्ते सब से प्रथम' प्रमेय 
का वर्णन करना चाहिये था कि जिस के शान से घझ्ुक्लि प्राप्त हो . 
प्रमाण का पहिले चर्णन करना हमारी सस्मति में ठीक नहीं है।..*- 

( उ० ) क्योंकि सदा सोना खरीदने से पद्िले कसोटीका पास 
होना आवश्यक है और बिना कसोरी के सोने के खरे खोदे होने 
का ज्ञान नहीं हो सक्ता । इसीप्रकार प्रमाण के बिना प्रमेषका शान 
नहीं होसक्ता ऐसे ही प्रमाण के विना यह शान नहीं दोसका और च 
यह शपन है कि ये प्रमेय आत्मा के लिये लास दायक है अथवा हानि- 
कारक है | इस कारण सबसे पूर्चे प्रमाण का वर्णन किया है । 

( भ्र० ) प्रसाणु और प्रमेयके बिना अन्य पदार्थों के मानने की 
कोई आवश्यकता नहीं । क्यों कि सम्पूर्ण पदार्थ जो संसारमें विद्य 
मान हैं वंदह सब प्रमेय के अन्तर्गत आजाते हूँ । 

(3० ) क्यों कि संसार में दुःख और खुख का अचुभव सनको- 
होता है। इस लिये किसी घस्तु के देखने से पहले यह शान उत्पन्न 
होता है कि यद्द वस्तु खुख अथवा दुश्ख का कारण है और ऐसा ही 
शान संशय कहाता है अतणव संशय कांचर्णन आवश्यक है इसके 
निदृत्यर्थनिर्णयक्ती आवश्यक्ताहै | - 

( भर ) पुनः प्रयोजन क्‍यों कहा !। 
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* (3० ) यदि निर्णय करनेका कोई प्रयोजन नहों हो तो कोई 
चुद्धिमाव तो क्‍या कोई भुखे सी इतना परिश्रम नहीं करेगा। मनु 
प्यसे प्रत्येक कर्म कराने वाला प्रयोजन ही सबसे प्लुख्य है जब सु 
प्य हुःख से छूटना और ख़ुख को, प्राप्त करना अपना प्रयोजन नियत 
फरलेता है तव उसके कारणकी खोज करता है. जब प्रयोजन ही न 
हो तो किसके पूर्ण करनेके लिये विद्यार्थी पचका कष्ट सहन किया 
जाय । इसी प्रकार प्रत्येक वस्तुके निर्णयार्थ आवश्यकथा, उसका पर्णन 
महात्मर गौतम जीने न्याय दर्शन में कर दिया है। इन पदार्थों का 
विभारा व चर्णन भलीप्रकार इस अन्ध में आजायगा मद्दात्मा गौतम 
जी के न्याय दर्शन का प्रथम सूत्र मूल और शेप सब सूत उसकी 
ध्याझ्या हैँ जो मजुष्य इस दर्शन को पढ़ना चाहें उनको इन तीच 
बातों का ध्यान करना उचित है । 

प्रथम तो उद्दे श्य, अर्थात्‌ किसी बस्ठुका नाम वर्णन कियाजांताहे 
तदनन्‍तर उसका लक्षण किया जाता है पुनः लक्षण की परीक्षा 
करी जाती है, आंत्‌ लक्ष्यमें लक्षण घटता है अथवा नहीं। और यह 
भी ध्यान रखना चाहिये कि जब परीक्षा की जाती है वव उसमें तीन 
प्रकार के सूच आते हैं। १ पूर्वपंक्त, २ उत्तरपक्त, ३ खिद्धान्त । 

( प्र० ) उद्देश्य किसे कहते हैं. (3०) जब किसी वल्तु का नाम 
वतलाया ज्ञाय उसे उद्दे श्य कक जैसे किसी ने कहा कि पृथ्वी 
है? (प्र० ) लक्षण किसको कहतेहं | ( उ० ) जो गुण एक घस्तु को 
ढूसरी चस्तु से पृथक्‌ करदे अथवा दूसरों को इससे विभिन्‍न करदे 
वह लक्षण कहाता है। ० 

' भ्र०-परणक्षा. किसे कहते हैं ।( ड० ) किसी घस्तुका लक्षण उस 
चस्तु में विद्यमानता के लिये ( जांच ) कीजाती है और यद्द देखा 

, जाता है कि इस लक्षण में कोई दोप तो नहीं ? उसे परीक्षा कहते हैं 
( भ्र० ) लक्षण में जो दोप होते हैं वे कितने प्रकार के होते हैं। 
(ड० ) तीन प्रकार के, प्रथम १ श्रविव्यात्रि अर्थात बह झुण 

जो कि अन्य घुस्तुओं में भी देखा जाय | जैसे, किसी ने कहा यो 
किसे कहते हैं दूसरे ने फूद्ा--सींग वाले को गौ कहते हैं अब, वह 

- लक्षण पत्येक सांग वाले व्यक्ति में वर्तमाव है। अतः यह लक्षण 
अति व्याप्ति होगया अर्थात्‌ लक्ष व्यक्ति से झन्यों में भी चला गया ॥ 

: -ड्वितीय अव्यात्ति अर्थात्‌ वह गुण जो गुणीमे विद्यमान न हो, जैसे 
कोई मलुष्य पँछे अग्नि किखे ऋहते हूं उत्तर मिले कि जो भारी युरू 
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हो क्योंकि अग्नि में गुरुत्व नदी अतः यह लक्षण सो उचित नहीं। 
तृतीय ( ३ ) असस्मव जैसे, किसी ने पूँ.छा कि अग्नि किसे कहते दें 
तो दूसरे ने कहा कि जिस में शीतलता हो क्यों कि अग्नि में शत्य 
नहीं होता अतः यह लक्षण भी युक्त नहों। 

इन तीन ( ४) धकार के दोपा में कोई भी लक्षण दो तो वह 

जी न 23443 और दुख में कोई विपयीतता नहीं तो तत्त्व 
शानसे मुक्तिकिस प्रकार से हो सक्ती है और तत्त्वज्ञान के होते ही 
भुक्तिहो जाती हैँ छथवा कुछ काल के पश्चात्‌ू--- 

[ ४० ]-दुखऊन्‍्मप्रज्नत्तिदोषमिध्याज्ञानानामुत्तरो । 
धरापाये तदनन्तरापायादपवर्)ग! ॥ २ || 

अर्थ--तत्त्वशान से मिथ्या खाच का नाश हो जाता है औरमिथ्या 
ज्ञान से राग द्वेपा दि दोषो का नाश हो जाता है, दोषो के नाश से 
घबृति का नाश दो जाता है प्रवृत्ति के नाश होने से कर्म चने दो , 
जाते हैं कमे के न होने से प्रारष्य का वनना बन्द दो जाता है। 
पारबष्ध के न होने से जन्म सरण नहीं होते और जन्म मरण ही न 
हुए तो दुःख खुख किस प्रकार हो सक्ता है। क्योंकि डुःख तव ही 
तक रह सक्ता है ज़ब तक भन है। और मन में जब तक राग छ्वेष 
रहते हैं तव तक ही सम्पूर्ण काम चलते डे हैं. । क्योकि जिन 
कावस्थाओं में मनही न विद्यमान हो उनमे ह४ख सुख हो ही नहीं 
सकता। फ्यौकि दुश्ख के रहनेका स्थान मनहै । सन जिस पस्तु को 
आत्म! के अनुकूल समझता है उसके भांप्त, करने कौ इच्छा करता, 
है। इसीका नाम राग है। यदि चह जिस वस्तु से प्यार फरता है 
यदि मित्र जाती है तो यह छुज मानता है । यदि्‌ दहीं मिलती तो 
दुशख मानता है। जिस चस्तु की मन इच्छा करता है उस के प्राप्त 
करने के लिये दो प्रकार के कर्म होते हैं। या तो हिसा व चोरी 
करता है या दूसरों का उपकार व दान आदि सुकर्म करता है । 
खुकर्म्म का फल सुख और दुष्कर्मों का फल डुःख होता है परन्तु 
जब तक हुःख छुख दोनों का भोग न हो तय तक मनुष्य शरीर नहीं 
मिल सक्ता ।/( प्रक्ष ) इस में क्‍या प्रमाए है कि जीवात्मा किसी 
समय में डुःख से मुक्त हो सक्ता है हम दुःख को जीवात्मा का स्थ- , 
भाविक धर्म मानते हैं। (उत्तर) क्योंकि सुएप्त अवस्था में जब कि' 
मन और इन्द्रिय काय्प नहों करते उस समय दुःख व छुख शात 
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. नहीं होते इससे विदित होता है कि डुःख व खुख जींवात्मा का स्व- 
भाविक धर्म नहीं अतः जो स्वभाचिक धर्म नहीं उस का नाश 
दोना सम्भव है, (प्रश्न) जीव का स्वभाविक धर्म डुध्ख क्‍यों 
नहीं ( ड० ) इस लिये कि चद प्रतिक्षण 'बत्तमान नहीं रहता 
क्योंकि जो ? स्वामाचिक है चद कमी भी दुर नहीं दो सकता है। 
( ध० ) धममाण कितने प्रकार के होते है । मे 
[ उ० ] प्रत्पक्षानमानोंपमानशब्दाः प्रमाणानि॥शा। 
अर्थ--पत्यक्ष, अर्थात्‌जो इन्द्रियों के द्वारा अचुभव हो दूसरा 

अलुमान जो अटकल व सम्बन्ध से जाना जाय तीसरा उपमाने जो * 
( मिसाल ) दिखाकर सदशता बताई जाय और चहुर्थ शब्द जो 
विद्वान ( आप्त ) महुष्य के उपदेश से ज्ञाना जाय। 

(प्रश्न ) दम पत्यक्त के अतिरिक्त किसी दूसरे प्रमाण को नहीं 
मानते क्योकि प्रत्यक्ष के बिना और प्रमाण ठीक नहीं मिलते प्रायः 
(पघ्रान्ति ) भूल होदी जाती है । यदि अत्यक्षः के अतिरिक्त किसी 
दूसरे भमाण को स्वीकार करोगे तो बहुत से पदार्थों का पानल 
होसकेगा | यथा-वे पदार्थ जो कि झत्यन्त समीपहें जैसे आंखयें सुर्मा 
और चहुत दुरके पदार्थों का शान.नहीं हो सक्तर “इस लिये अन्य 
प्रमाणों का मानता आवश्यक है यदि पत्यक्ष और अज्ुभान दो ही - 
प्रमाण मान लिये जांए तो क्‍या हानि है । (उ०) अछुमान भी 
प्रत्यक्ष पदार्थों का होता है अनुमान से साधारण मनुष्य कार्य कर 

, सकते हैं | भत्यक्ष मह॒ष्य च पशुओं के लिये एक तुल्य समान है इस 
लिये जो मनुष्य धर्म का निर्णय करना चाहते हैं उन के लिये तो यह 
दोनों प्रमाण व्यर्थ है क्यों कि जीवात्मा मन वुद्धि आदि इन्द्रियों से 
अनुभव न होने के कारण पत्यक्ष से नहीं जाना जा सक्ता 'और 
अत्यक्ष न होने पर अलुमानभी नहीं हो सकता इस लिये शब्द प्रमाण 
की आवश्यकता है ( प्रश्न ) भत्यक्ष प्रमाण किसे कहते हैं और उस 
काक्‍्यालंक्षण है। -.. शक 

[ ७० ] इन्द्रियार्थेलन्निकषो त्पन्न॑ज्ञानमंड्यपदे- 
स्थंघव्यभिचारि वयवसायात्मक प्रत्यक्ष ॥ ४ ॥ - 

इन्द्रिय और अर्थ फे सम्बन्ध से जो शान पैदा हो और जिसमें . 
“ वैेयसिचार दोप न हो और सन्देंह सी न होडसे प्रत्यक्ष कहते हैं । . 

(( प्रक्ष ) इतसा. पर्याप्त है कि जो छान पदार्थ और इन्द्रियों के 
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सम्वन्ध से पैदा हो वह प्रत्यक्त है इस में लक्षण को अधिक वयढ़ागे 

की कोई आवश्यकता नहीं है । ( उ० ) यदि इतना कहा व कि 
जो शान इन्द्रिय और अर्थ के सम्बन्ध से पैदा हो वह परत्यक्त दे तो 
आंति को भी पत्यक्ष मानना पड़ेगा जैसे कि दूर से वालू को पानी 
जान लेने भें वालू ओर आँख का सम्वन्ध है दुएसे आंख उस को 
पानी अदुभव करती है किन्तु निकट जाने पर वालु छात्‌ दोता है 
तो उस अनिश्चित्‌ शान ( भ्रांति ) को भत्यक्ष मानना पड़ेगा इल 
चास्ते बतला दिया कि यह शान व्यभिचारादि दोप रहित हो (प्र०) 
इन्द्रिय ओर अर्थ के सम्बन्ध से जो,झान पैदा होगा बह तो धमति 
कहलायगा प्रमाण कैसे हो सक्ता है (3० ) इन्द्रिय और अर्थ फे 
सम्बन्ध से जो श्ञान पैदा होगा घद्द प्रत्यक्ष ज्ञान है और 'उस का 
कारण अर्थात्‌ उसके होने फा साधन इन्द्रियां प्रत्यक्ष प्रमाण हैं । 

प्रदा--प्रत्यक्ष कितने प्रकार का होता है। 
उच्चर--पांचल्लान इन्द्रियों फे कारण से पांच' प्रकार का पत्यक्ष होता 
है चक्षु से होने घाला, भत्यक्ष जिस से चस्तु फा आकार लम्बाई 
चौड़ाई इत्यादि का शान होता है--छ्ितीय भोन्न भत्यक्ष कानों फे 
द्वारा होता है--जिस में शब्द के अच्छे चुरे और उस फे भाव फा 
शान होता है-तृतीय घास प्रत्यक्ष जो नास का द्वारा होता है-इस से' 
खुगन्ध छुग्न्ध का शान दोता है--चतुर्थ रखना, जिह्य से जो 
पत्यक्ष होता--जिस के द्वारा कड़वे मीठे कु इृत्यादिक रसों का 
ज्ञान होता है पश्चम--( त्वचा )--जो भ्रत्यक्ष खाल के द्वारा होताहै 
जिसके छूना कहते हैँ उस से गर्मी-शर्दी-नर्म इत्यादिक का शान 
होता है । (प्रश्ष ) क्या घत्यक्ष प्रभाण से जो ज्ञान होता है वह 
खंद्ग्धि भी होता है-जिल से यह लक्षण सिद्ध हो कि यद ज्ञान 
निमश्।धित है । (3०)द९ से किसी चुक्षके ठुन्द को देखकर वहुधा विचार: 
होता है कि वह मजुष्य है वा डुट ? इसी प्रकार झ्ांतिभी इन्द्रियोंके 
सम्बन्ध ही से होती है इस लिये जो शान'निश्चित अर्थात्‌ निर्मात 
जिसमे भ्रान्ति का लेश न हो इन्द्रियों के द्वारा किसी चस्तु का होता: 
है और उस में फक नहीं पाया जाय और वह नाम खुन कर स्मृति 
सरीखा नहो तो उसे प्रत्यक्ष शान कहते हैं. और इन्द्रियाँ अत्यक्ष , 
प्रमाण कहलाती हैं । हि ' 
, भशक्ष--अजुमान किसे कहते हैं उसका लक्षण क्या है । 

उत्तर--अथ तत्पूवेझ चित्रिघमजुसान। 
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पृवबच्छेषवत्‌ सामान्यतोदछज्च ॥५॥ 
अर्थ--जिस शान की वास्तविक दशा पत्यक्ष द्वारा परस्पर 

सम्बन्ध को जान कर, एक को देख कर दूसरे से' जानी जाती है 
चह अनुमान कहलाता है। 

प्रश्:--अज्ञमान कितने प्रकार का है ? 

उत्तर;--अल्ञमान तीन प्रकार का होता है पदला “पूर्चचत्‌“ 
जहां कारण हारा कार्य का शान प्ाप्त किया जाय जैसे घनघोर मेघों 
को देख कर चूष्टि के होने का शञान होता है अर्थात्‌ “पहले जब इस 
प्रकार फा मेघ आया था तो चुष्टि हुई थी, अब फिर चैंसा ही बादल 
आया है अतः अब भी वर्षा होगी,, यह जो चृष्ठि के होने का शानहे 
यह पहलेके बादल को देख कर किया गया था | अतएव “पूर्वचत- 
अज्ञमान” कहलाता है। द्वितीय “शेपवत्‌ , यहां कार्य्य को देख कर 
फारण का अज्ञमान किया जाय चदी फो वहुत चेग से तथा मयैले 
जल से बहती हुई को देख कर शान होता है कि ऊपर प्॑त में 
वर्षा हुई है। ठृतीय “सामान्यतों दृष्ठम्‌, किसी स्थान में दो 
घस्तुओं फे सम्बन्ध को देख .कर दूसरे स्थान पर 'उन में 
से एक को देख कर दूसरे का अज्ुमान करना जैसे घरमें 
आग से घुआं निकलता देखा है। बन में दूरसे धुएँ को 
निकलते देख कर यह जान लेना कि वहां आग है-इसी प्रकार 

: ऐसी बस्तुएँ जिनका कभी पत्यक्ष नहीं इआ किन्तु सम्बन्ध द्वारा 
जानी जाती हैं जैसे जो जो घस्तु संजार में परिणाम वाली (अर्थात्‌ 
बदलने घाली ) देखी जाती हैं थे सब उत्पन्न डुई है यथा एक 
बालक उत्पन्त हुआ और घहद पढ़ने लगा । तदन्‍्तर मर गया। इस 
से पता लग गया कि जो चस्तु परिणामी है वह नाशवान, है अब 
इसी शान से संसार ( जगत्‌ ) फे उत्पन्न होने और वाशवान्‌ होने 
का असुमान किया । यद्यपि जगत्‌ कौ उत्पत्ति को कहीं प्रत्यक्ष 
नहीं देखा तथापि यावत्‌ वस्तु, संसार में परिवर्तन शील हैं. , 
थे उत्पत्तिमान्‌ होती हैं-यह ज्ञान उत्पन्त वस्तुओं के परिवर्तन से 
कर लेते हैं और जगत्‌ को परिवर्तन स्वभाव चाला देख कर इसी 
अल्ञमान से उत्पन्न और नाशवाला ( नश्वर ) मानते हैं अमान के 
सम्बन्ध में बहुत विवाद हो सकता हे किंतु श्रन्थ विस्तार के भय. 
से इतना ही पर्यात है। (पक्ष ) उपमान किसे कहते हैं? ' थ ह 
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उलतर-प्रसिदसाधम्पात्‌ साध्यसाधनमुपमानम ॥ ६ ॥ 
अर्थ--स्पए्ट गुणों के मिलाने से जो एक वस्तु का शान प्राप्त 

होता है उसे 'उपमान, अर्थात्‌ साइश्य कद्दते हैं यथा:-फिसी ने कद्दा 
कि गौके तुल्य “नीलगाय,, होतीहै | जब चह पुरुष जश्ल में गया तो 
नीलगाय को गौ के सदश देख कर जान लिया कि यद 'नीलगाय, 
है इस प्रकार चाह्म स्पष्ठ गुण की छुलना करना उपमान कहलाता 
है। ( प्रश्ष ) 'डपमान, प्रमाण से कया लाभ हैं? ( उत्तर ) संछी 
| नामवाला ]-और संज्ञा [ जाम ] का सम्बन्ध इसी ले पेंदा होता, 
है क्‍यों कि गाय के सदश होने से नीलगाय और माप के से पत्तों 
चाली होने से * मापपर्णी, आदि सेकड़ो ओपचियां 'उपमान, से ही 
जानी जाती हैं, इसी प्रकार और २ अबसरो पर भी उपमान से * 
काम निकलता है! (प्रश्ने-शब्द किसे कहते है ? 

लततर।-आएोपदे श। शब्द; ॥ ७ ॥ 
अर्थः-'आप्तः उस्र विद्वान तथा सत्यवक्ता को कहतेहँ जो पदार्थों 

के गुणों को जानकर उसकी सत्ता और लाभों को वर्णन करे।“ 
श्रधात्‌ जिस वस्ठु को बुद्धि तथा विद्या सम्बन्धी अन्वीक्षण से 
जैसा जाना है। उसको चेलाही वतलाने चालेका नाम “आंपः है।. . 
यह लंचण ऋषि, आये, स्लेच्छादि सबके लिये सज्ञत दो सकता है। 
ओऔर सब उसी के अनुकूल आचरण करते हैं और संसार के हरएक 
घदार्थ को इन प्रमाणों से जान कर काम करना चाहिए शआप्त.के 
उपदेशको शब्द प्रमाण कहते हैं। (पश्ष) शब्द कितने प्रकारका है ? 

उत्तर।-स डिविधा दृष्ठा दृष्ठाथेत्वात्‌ ॥ ८॥ 
अर्थ-शब्द दो प्रकार का है। प्रथम चह जिसका असिप्राय 

संखार में इन्द्रियों द्वारा जाना जा सकता है। द्वितीय वह जिसका 
अर्थ इन्द्रियों से नहीं जाना जा सकता। यह दोनों प्रकार के 'शब्दः 
भमाण कहलाते हैं । यथा किसीवे कहा कि जिसको घुत्रकी इच्छा 
हो वह यज्ञ फरे। यहां यज्ञ छारा पुत्र का उत्पन्त होना या न होना 
इन्द्रियोके छाय अहण होसक्ता है ।.दूसरे किसीने कहा कि जिसको 
स्वर्ग की कामना हो तौ वद यज्ञ करे-सो स्वर्ग की प्रास्ति इन्द्रियों से 
नहीं जानी जा सकती ! क्योंकि स्व खुखका नाम है और खझुख 
किसी इन्द्रिय का विषय नहीं ॥८॥ (प्रक्ष)-इन प्रमाणों से कौच रसी 
चस्तुएँ ज्ञानी जा सकती हैं ? 

है: 
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घत्तर-+अत्मा शरीरोश्डिया्थ घुछि सन; पतृत्ति दोप 
प्रेत्यथमाव फल दुःखपचगोस्तु प्रसेघम ॥ ६ ॥ 

अर्थ--यह बारह चस्तु अमेय, अर्थात्‌ धमाणों से जानी जा 
सकती दूँ प्रथम आत्मा, दो प्रकार का है एक तो बह है सारे संसार 
में व्याप्त है और सर्वश है, दूसरे वद्द जो कर्मों का फल भोगने वाला 
है। जिस के भोग फा आयत्न ( मकान ) यह शरीर है और भोगके 
साधन रूप 'इन्द्रियें ह-ओर भोग्य पदार्थ” अर्थात्‌ जो इन्द्रियों के 
विषय हैं-चे है जो इन्द्रियों छाया अनुभव किये जाते और भोग 
( बुद्धि अर्थात्‌ ) 'धानः है। सब पदार्थ इन्द्रियों से नहीं! जाने जा 
सकते अतः परोक्ष पदार्थों का अछुभव कराने वाला मन? है और 
भन में राग हेप दो प्रकार के उन्पन्न होते हैं-जिन से “प्रवृत्ति 
ध्र्थात्‌ किसी पदार्थ के त्याग वा अज्ञीफार करने का मयत्व उत्पन्न 
दोता ह-प्रेत्य भाव, जन्म मण्ण को कहते हैं अच्छे चुरे कर्मों का 
उपभोग 'फल' कदलादा हैं फल दो प्रकार का होता है-एक 'दुख' 
जिसे वन्‍्धन कहते हैं छवितीय अपचर्ग” जिसे मुक्ति कहते हैं, इन 
पर अधिक वाद विवाद आगे सूत्रों में आयया॥ &€ ॥ 

प्रक्ष--आत्मए के लक्षण क्या हैं ? | 
उत्तर-इच्छा-देप-प्रयत्त-छुख-दुख-ज्ञानान्धात्सनों लिक्म्‌ 
इति ॥१०॥ ५ 

अर्थ---आत्मा के यद लिकू ( चिन्ह ) हें इच्छा, छ्षेप, खुखडु/ख 
पयत्न, और शान, यह छ ( आत्मा ) के लिक्न अर्थात्‌ भत्याक हैं । 

प्रश्च- इच्छा? किसे कद्दते हैं ? ( उत्तर ) जिस प्रकार की वस्तु 
से पहले झुख मिला था, उसी पूकार की चस्तु को देख कर पाप्त 

करने के विचार को “इच्छा कद्दते हैं. । ( पूश्ष ) द्वेप किसे कहतेहे ! 
उच्तर-जिस पुकार की वस्तु से पदले कष्ट हुआ था डली पूकार 

की वस्तुकों देखकर, दर ही से अपनयन का विचार द्वेग कहलाताहै। 
प्रश्नन्प्रयत्न किसे कहते हैं ? (उत्तर) ुःख के कारणों को दूर . 

और खुल के फारणो को प्रात करने की क्रिया को प्रयत्न कहते हैं ! 
प्रक्ष--हान किसे कहते हैं. ? (उत्तर) आत्मा के अनुकूल और 

प्रतिकूल पदार्थों को पृथक २ जानना ज्ञान कहलाता है ! शेष 'छुखः 
डुःख का लक्षण ठक्त सूत्रों में ही वर्णन करेगे । (अश्न) शरीर किसे 

' कहते है ? 
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उच्तर-“चेष्टेन्द्रयार्था भय; शरीरम” ॥ ११ हे 
अर्थ-जहां बैठकर इन्द्रिय पदार्थ के लिये चेष्ठा फरते हैँ-उसे 

शरीर कहते है । (पश्ष/चेष्टा? किसे कहतेह ? (उत्तर)'इए! या अनिए 
वस्तु की प्राप्ति त्याग के प्रयत्व का नाम चिट है। (प्रश्च)इन्द्रियों का 
आंश्रय क्यों कहा ? (उत्तर) जिसके कृपाकटाज्ष से अनुगूहीत होकर 
अपने विषयों फो इन्द्रियां प्राप्त करती हैं चह उनका आश्रय अर्थात्‌ 
अवलम्ध है और वही शरीर-है। (प्रश्न) आश्रय या अवलस्ध किसे. 
कहते हैं ? (उत्तर) इन्द्रिय और पदार्थ के सम्बन्ध से उत्पन्त हुआ : 
सुख और छुखका जो शान परस्पर सम्बन्ध है उनका वही सददारा 
है और वही शरीर है। (प्रश्न) इन्द्रिय किसे कहते हैं 

उत्तर-प्राण-रसन-चज्॒स्त्वक्‌ ओत्राणीन्द्रियाणि 
आूतभ्य। ॥ १२॥ 

अर्थ--जिस से गन्ध,'रूप, रस, स्पर्श और शब्द का शान दोता - 
है--वे कमशः घाण ( नाक ), चक्षुः [ नेत्र ], रसना[ जिहा |, त्वचा 
[ लाल ] और भ्रोत्र [ कान ] कहलाते हैं! (प्रश्न) इन्द्रिय का लक्षण 
कहो ? (उत्तर) जो अपने विषय को ग्रहण करसके। (प्रश्ष) यह इन्द्रियां ' 
किन से उत्पन्न होती हैं ? (उत्तर) पञ्च' भूतोौसे-अर्थात्‌ अग्नि से' 
आंख, पृथ्वी से नाक-चायु से खाल-पानी से रसनां और आकाश 
से कान उत्पन्न होते हैं-और यह पांचों इन्द्रियां अपने ९ विषय 
भ्रदण करते हैं। ( पूश्ष ) भूत किसे कहते हैं या कौनसे हैं ? - 

उत्तर-“पृथिज्यापस्तेजो चायु राकाशामित्ति 
भूतालि ॥ १३६॥ 

अर्थ--भूमि-जल-अग्नि-चायुः और आकाश यह पांच भूतहँ। 
(पूक्ष)इन भूतोंके कौन से गुणहें-जिनको इन्द्रियां अदय करती ? 
उत्तर- पान्ध रख रूप रपश शब्दाः एथिव्यादिशुणा- 

- सतदथों।” ॥ १४॥ ३. 
अर्थ-प्रथित्यादि के गुण इन्द्रियों के अर्थ कहलाते हैं प्रथिची का 

शुण गन्ध है-व ( गल्ध ) पूथ्वीन्द्रिय-धाण [ नाक ] का अर्थ है- 
सल का भुण रस है धह जलेन्द्रिय--रसना ( जिद चा ) का अर्थहै- 
तेज अर्थात्‌ अग्नि का गुण रूप है घद तेज सेन्द्रिय-नेच्रका अर्थ है। 
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बायवीयेन्द्रिय-त्वचा अर्थ स्पर्श है जो कि पायु का झुण है । शब्द्‌ 
आकाश का शुण है अतः आकाश के इन्द्रिय श्रोत्र ( कान ) फा 
अर्थ है॥ ( यहां 'अर्थ! का श्र्थ 'विपय' दै--) ( पूत्र ) बुद्धि किसे 
कहते हैं? . . 

उष्सर-तुंडिरुपलव्धिज्ञाननमित्यनथोन्तरम्‌ ॥१५॥ 
अर्थ--चुद्धिं, उपलब्धि और शोन यह अलग २ घस्तु नहीं हैं 

किन्तु यह एक ही है। ( पूश्ष ) क्या बुद्धि भूतों से बनी हुई नहीं ? 
उत्तर->यदि भूतों से उत्पन्न होती तो जड़ और आत्मा का 

काण्ण ( साधन होती-और जड़ रूप कारण को शान होना अख- 
स्मव है यदि कहा जाय कि द्वितीय चेतन घस्तु है तो भी युक्त नहीं 
फ्योंकि शरीर त्वचादि इन्द्रिय के संघात्‌ ( समुदाय ) से एक ही 
चैतन.है (१) अतः बुद्धि चेतन के गुण अर्थात्‌ शान ही का वामहै। 

( पूक्ष ) भन किसे कहते हैं ? 
उच्तर-सुगपज्ज्ञानालुत्पस्तिमनसालिज्ञस्‌ ॥ १६ ॥ 

अर्थ-एक काल में दो शान का न॒पेदा होना यह मन का लिड् 
( लक्षण ) है। (पूक्ष)-मन के मानने की क्या आवश्यकता है सब 
काम इन्द्रियों से' ही चल जायगा ? ( उत्तर ) स्दृति स्मरण आदि 

किसी इन्द्रिय का विषय नहीं है परन्तु उनकी सत्ता अचश्य है 

अतः उचका अहस करने वाला कोई अन्य ( साधन ) इन्द्रिय अच- 

शय होना चाहिए जो बाह्य न्रियोंसे मिन्‍नहों और वह मन है क्‍यों 
कि किसी बाह्य इन्द्रिय का विषय स्मरण नहीं है अपरतूच जबहम 

विचार में मस्त होतेहें उस समय जो पदार्थ हमारे सामनेसे गुजर 
जातेह हमें उनका तनिकभी ज्ञान नहीं होता इससे स्पष्ट पूवीत होता- 
हैकि जब मन इंद्वियों से सम्बंध रखता है तभी ज्ञान होताहै और 
जब नहीं रखता तथ ज्ञान भी नहीं होता यदि मन कोई पृथक न 
होता दो केवल इन्द्रियों से शान होतों और एकही काल में पांचों 
इन्द्रियों के विषयों का शाव भी हुआ करता पर ऐसा होता «नहीं 

अतः मनको मानना पड़ता है ॥ ( पूशन ) पूदत्तिकिसे कहते हैं ? 
उच्चर-प्रवृत्तियोगवुडिशरीरास्भइति ॥ १७॥ 

अर्थ-इस' खून में दुद्धि से मन, अभिपृ तः है मन, इच्धिय और 

शरीर का काम में लगना पूच्रत्ति कहलाती है यदि मन अकेला काम 
| 
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करता है तो बह कप्ते मानलिक कहलाता है यदि मन और वाणी 
दोनों मिल कर उस काम को करते है तो वह चाचक कर्म फदलाता 
है यदि मन इन्द्रिय ओर शरीर मिलकर काम में लगते हँ तो चद्द 
शाएरिक कर्म कहलाता है ( प्रश्न ) प्रश्मुति किस काम में होती है ₹ 
( उचर ) पुरय या पाप में, अर्थात्‌ जो भी कर्म किया जायगा-८ू 
डख से पुएय या पाप अवश्य होगा । ( अश्ष ) पुएय किसे कहते हैं ? 
(उत्तर ) झिसका फञ्न अन्य को छुत् हो अर्थात्‌ भावी छुख- के 
कारण का नाम पुदय है। ( पूञ्ञ ) पाप किसे कहते हैं ? ( उत्चर ) 
जिसका फल आएे को दुःख हो | ( अश्ष ) दोष किसे कहते है ? 

उत्तर-प्रवततनालज्ञणा दोपः ॥ १८॥ 
अर्थ--पूदुत्ति के फारण अर्थात्‌ पूछत्ति के कराने घाले को दोप 

कहते हैं ( प्रश्न ) पूचुत्ति को कौन करवाते हैं ? ( उत्तर ) रागद्वेप - 
ओऔर मोह यह तीनों जीव की पृछ््ति को करवाते हैं यही दोष हैं । . 
( पूछ ) प्त्य भाव का- लक्षय फ्या है। पे ५ 

उच्तर--पुनरु स्पस्तिः पेत्य भाव। ॥ ९६ ॥ 
इन्द्रिय और मनका शरीर के साथ जो सस्वन्ध है उस के झूट 

जाने का नाम 'पूत, है और पूतके दोबारा जन्म लेनेको 'प्त्यभाव, - 
[ मरकर जन्मना ] कहते हैं | अर्थात्‌ सूब्म शरीर के साथ जीच का 
एक शरीर से निकलना 'पूयाण, फहलातां है-पूयाण जो फरता है 
उसे 'पूत, कहते हैं और उस पूंतर का अन्य शर्यर के साथ जो 
सम्बन्ध का-पेदर करना है घह ' पृत्यभाव [ आवागमन] कहलाता 
है सो यह अनादि जन्म से लेकर मुक्ति की अवस्था तक. वरायर 
लगा <द॒ता है ( पूछ ) पूत्य साव के होने में दया पूमाण है ( उ० ) 
चुद्धि फे संस्कार और कर्मो का सिन्‍म २ पृकार का भोग ॥ क्योक्ति 
जीव का स्वभाव इस पूकार का है कि यह संग ( संसर्ग ) से 
संस्छत होता है अतः पीले जन्म मे जीव रहता है. उसी पूकार के 
स्वसाचों के खंस्कार सन पर अज्लित होजाज़े हैं ज्ञो कि बालकों की 
स्मरण शक्ति ओर आकृदिक [ स्वाभाविक ] बैचित्यपर विचार 
करने से स्पष्ठ अछ॒भूत दोसकते हैं। अधिक विदाद्‌ परीक्षा पूलरण 
में आयेग्य । ( पूश्न ) फल किसे कहते हैं। ; 

उत्तर-पढति दोष जनितोउथे! फलम ॥ २० ॥ -' 
अआर्थ--पूच्क्ति और दोष से उत्पल्व जो खुस दुःख फा शान है 
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पह फल कहलाता है सुख तथा डुःख कर्म फा विपाक अर्थात्‌ 
[ शुसा शुम ] परिणामहै श्र यह [ श्र्थात्‌ सुख और छुशख ] 
शरीर, इन्द्रिय, इच्द्रिय के घिपय और मन की सत्ता में होते हैं । 
अतएव शर्ररादि के दत्ण ही फल मिलता है । यह जो हमें सुख 
डुःख तथा मनापयानादि सहन करने पड़ते दे यह सब फल रूप 
हँ-अब “यह फल हमें श्रात्त करना चाहिए और इसे त्यागना 
चाहिए” इस के लिये फल के पैदा होने से पहले विचार करना 
चाहिए ॥ ( पूश्ष ) ढुःख किसे कहते है ? 

उत्तर-बाघाना लक्षण दुःखम ॥ २९ ॥ 
अर्थ-स्वतन्मता का न होना और विकरप फा होवा हुःख 

कहलाता है श्रर्थात्‌ मन को जिस वस्दु की इच्छा हो उसके न 
मिलने का नाम दुःख है ॥ (पूश्ष ) स्वतन्त्रता से ओर दुःख से 
फ्या सस्वन्ध है ) ? ( उत्तर ) जब मजुप्यको भूख लगे और खाना 
उपस्थित हो तो चह ज्ुधा हुश्ख नहीं कहलाती ( पूत्युत खाने 
[ भोजन ] की सत्ता में क्षुघ्रा का न्‍्यून होना डुःखका कारण होता 
है परंतु जब दह भोजन दिद्यमान न हो तब भूख अत्यन्त डुध्ख 
दायिका पूतीत होती है द्वितीय जैसे मजदूर [ कर्मकार ] लोग 
अपने घर में रहते है उन्हें कुछ कष्ट पुतीत नहीं होता परन्तु यदि 
उसको उस घरसे वाहर जाने का निषेध फरदिया जाय तो वह 
घर उनको कष्ट का घर होजआञायगा । ( पूश्ष ) यदि स्वतत्जता का 
न होना ही छुःख है तो जीव कदापि मुक्त नहीं हो सकता क्योंकि 
परमात्मा के नियमों में चंधा हुआ है। ( उत्तर ) परमात्मा जीव के 
भीतर बाहर विद्यमान हे अतः उस से छुख पाप्ती के लिये जीवको 
किसी साधन ( सामझी ] की आवश्यकता नहीं अत्तः वह नियमित 
नहीं परंतु पृएछतिक छुख की पूछ्ती के लिये मन इन्द्रिय और भोग्य 
सामझी की आवश्यकता है। उन में से एक की भी न्यूचता से 
श्रत्यन्त दुःख पूतीत होता है । ( पूश्ष ) सुक्ति क्या चस्छुदे 

उत्तर -तद्त्यन्त विभोक्योषपग! ॥ श्र की. - 
अर्थ-उस [ हुःख ] के पच्जा [ चुज़ल ] से सर्वथा छूट जाये 

का जाम अपवर्ण अर्थात्‌ झुक्ति है। ( पूक्ष ) कया डुध्ख के अत्यन्ता 

भाव का जांस सुक्ति हे ? ( उत्तर ) यदि दुःख के अत्यच्ता भाषको 
मुक्ति माना जाय तो चह सुक्ति चैतन्न जीवात्मा फी नहीं हो सकती 
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” परन्तु जड़ चस्तुओं का घर्म है क्योंकि जड़ बस्तुओं में मन के न 
होने से कमी दुःख का नाम मात्र भी नहीं होता ! अतः डुःख हो- 
कर सर्वथा दूर होजाना मुक्ति कहलाती है। ( पूझ्ष ) यदि डुश्खका 
हो कर छूटजाना मुक्ति है पऐससे माना जाय तो खुपुप्ति काल में ज्ञाब- 

वावस्था के दुःख छूट जाते हैं अतः मुक्ति कहलायगी । ( उत्तर ) 
सुषुप्तावस्था का नाम मुक्ति नहीं हो सक्ता किन्तु मुक्ति के लिये 
एक दर्शंत हो सक्ता है क्योंकि सुषुप्तावस्थामें दुःखों का वीज सूचम 

शरीर विद्यमान है और सुक्ति की दशा में सूच्म शरीर नहीं रहता। 
कोड 08 नाश होजाता है ता संसारम सव लोग मुक्त 

हो जाने चाहिएं ? (उत्तर) अतण्व तो ऋषिने सवेथा दुखसे एथक्‌ 
होना मुक्त कहा अन्यथा डुध्ख के नाश को मुक्ति बतलाते। 

पूश्न-क्या एक वार डुशख से छूटकर फिरवन्धन में तो जीच 
नहीं आता ? (उत्तर) आता है क्योंकि साधनोसे निष्पन्न मुक्किनित्य 
नहीं होसकती | (पूश्न) जब दुःख का लेश मात्र भी सम्बंध न रहा 
और मिथ्या शान जो दुःखोत्पत्ति का कारण था नए्ट होगथा तो 
फिर दुःख क्योंकर उत्पन्न हो सकता है ? (उत्तर) मिथ्या ज्ञात को 
नए्ट करने वाला जो चेद्‌ द्वारा शञात तत्वज्ञान है जब मुक्ति में वेदों 
की शिक्षा का अभ्यास बन्द हो गया तो जीव का शान हासभाव को 
पूछ होता गया और अंततः अपनी स्वाभाविक्‌ ज्ञान की सीमा 
सक पहुंच गया जिससे फिर बंधन में आना सस्मव होगया अधिक 
विवाद आओगे आयेगा ! (पूश्च) संशय अर्थात्‌ सन्देह किसे कहते हैं ? 
उत्तर-समानानेकधमापपत्तेविप्रतिपत्तेसुपलव्ध्य जुपल- 
ब्य्यव्यचस्था तश्वविशेषापे्ञो विभशः सेशयः ॥ २३ ॥ 

छर्थ-जहां सामान्‍य गुण तो मिलर्जाय और विशेष धर्मो [गरणो] 
को जानने के लिये जो विचार उत्पन्न होताहै वह संशय कहलाताहै 
जैसे किसी पुरुष ने दूर से स्थाणु [ रखे च्त्त,का ठुएठ ] को देखा 
ओर पुरुष के समान स्थूल और ऊ चा देखकर यह' सन्देह उत्पन्न 
हुआ कि यद्द पुरुष है या ठुएठ है इस पर समीक्षा आरस्म की यदि 
मलृष्य होता तो उस के हाथ पाओं अवश्य हिल्ते अतः-जानना 
चाहिये। ( प्रश्न ) इस इष्ठान्त के समान धर्म कौनसे हैं ! (उत्तर ) 
स्थूलंता और ऊँचाई साधारण धर्म हैं और कर चरणादिके चाल- 
नादि विशेष धर्म हैं जो मनुष्यमें हैं और स्थाणु में नहीं । ( प्रश्न ) 
खंशय किस दशा में होता है ? (उत्तर) जब तक पदार्थ का 
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तात्विक छान नहीं होता यथा जो नर आत्मा फे गुर्णों से अनभिश 
है उसको इस यचातका सन्देह है या नहीं परन्तु जब उसको आत्मा 
के गुण का शान होजाता हैं चच उसको सन्देह नहीं होता ( घश्ष ) 
जब कि भजुष्य को मुक्ति के लिये ही परिथम करना चाहिये और 
कार्मो में आयु व्यतीत कय्ना व्यर्थ है तो कर्म इतने व्यर्थ के ऋगड़े 
करे। ( उत्तर ) आत्मा का भाकृतिक पदार्थोी से किसी न किसी 
समय सम्बन्ध अवश्य पड़ता है जिससे आत्मा को संशय उत्पन्न 
होता है कि फ्या यह वस्तु मेरे लिये लाभ कारक है या दानिकर 
यदि लाभदायक प्रतीत होगी तो उस की प्राप्ति की अवश्य इच्छा 
होगी और यदि हानिकारक होगी तो उसके त्यागका यत्न होगा 
अतः मनुष्य को सन्दिग्ध विचार सर्वेथा दुर कर देना चाहिये 
जिसका उपाय तत्वक्षान थिना नहीं हो सक्ता। (प्रश्न) प्रयोजन - 

किसे कहते हैं । , 
उत्तर--“घमथमधिकृत्पप्रचच्तते तत्यपोजनम” ॥२७॥ 

अर्थ-जिस वस्तु को आत्माजुकूल या प्रतिकूल जानकर उसको 
अहण कर ने का या त्याग करने का विचार जिस लिये उत्पन्न दोता 
है वही प्रयोजन या उद्देश कहलाता है। (भ्रश्न) दृष्ठान्त किसे 
कद्ते हैं ! 

उप्तर- लौकिकपरीक्षुकाणां पसिमिन्नर्थवुडिसाम्ध- 
सदष्टरान्तः ॥ २३ ॥ 

अर्थ-जों लोग साधारण रूप से किसी वात को भानते हैं थे 
लोकिक कहलाते हैं और जो लोग हरएक पदार्थ के गुर्णा को चुद्धि 
तथा तर्क दवरा जानकर निर्णात करते हैं वे परीक्षिक कईलाते हैं। 
जिस पदार्थ को लौकिक और परीक्षिक एकसा समकते हैं। डसी 
को दृष्टान्त कहते हैं दृष्टान्त के विरोध से ही प्रतिपक्तियों के सिद्धांत 
खर्डन किये जाते हैं और दृश्ान्त के ठीक होने से अपने अद्जीकृत्‌ 
सिद्धान्तों को पुष्ट ( दृढ़ ) किया जाता है। ( प्रश्ष) सिद्धान्त किसे 
कहते हैं । क 
उत्तर-“तिन्त्राधिकर णाम्युपगमसंस्थितिः सिद्धान्त? २९ 

अर्थ-सिद्धान्त तीन मकारक होतेह प्रथम तन्त्र, सिद्धान्त द्वितिय 

श्रश्निकरण सिद्धान्त, ठ्तीय सिद्धान्त अभ्युपगम सिद्धान्त॥ और 

* इ्‌ 
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तनन्‍्त्र सिद्धान्त दो प्रकारका होता है । ( अश्न ) तन्‍्त्र किसे कहते हैं ? 
( उत्तर ) तन्‍्त्र उसे कहते हैं कि वहुत से ऐसे पदार्थों का जिस में 
पक का दसरे से सम्बन्ध हो और वन आये उसको तन्‍्त्े कहते 

हूँ। शात्रो को जिस में हरणक आवश्यक वात का जो मनुष्य को 
मुक्त करने के लिए आवश्यक है वर्णन और परीक्षा विद्यमान है! 
( प्रश्ष ) दोपकार के तन्‍्त्र सिद्धान्त कौनसे हैं 

लत्तर--सर्वेतन्त्र प्रतितन्च्रा घिकरणा म्युपगससेस्थि 
त्पधान्तरसावचात्‌ ॥ २७ ॥ 

अरथ--एकतो सर्वंतन्त्र सिद्धान्त कहलाता है और दूसरा पति- 
तनन्‍्त्र सिद्धान्त | ( प्रश्न) सर्वतन्त्र सिद्धान्त किसे कहते है ? 
उत्तर--सवतन्त्र विरुद्ध स्वतन्त्रेड्धिकृताथेः सवतन्त् 

सिद्धान्तः ॥ २८ ॥ 
अर्थ--जिस वात के विरुद्ध किसी शास्त्र में प्रमाण न मिले और 

उसको एक शासत्र ने उडपपादन किया दो उसे स्चे तंत्र सिद्धान्त 
( सर्वदेशी ) कहते हैं यथा-नासिका (नाक ) आदि इन्द्रियों से 
गन्धादि का ज्ञान होता है इसके विरुद्ध किसी शास्त्र में पमाण नहीं 
मिलेगा । या पृथ्ची आदि पांच भूत हैं इत्यादि ।. हरश्क वात को 
भमाण छारा जांच कर स्वीकार करना चाहिये। ( प्रश्न) पतितंत्र 

' सिद्धान्त किसे कहते हैं ? 
उत्तर--सम्तानतन्त्रासिद्ध! परतन्त्रासिद्धान्त: प्रति- 

तन्त्र [संद्धान्द) ॥ २६ 

अर्थ-जों किसी चिचार की पुस्तकों में तो खिद्ध हो और दुसरे * 
विचार फे शासत्र चाले उस का खण्डन कर तो वह पति तंत्र सिद्धांत 
अर्थात्‌ एक देशी सिद्धान्त कहलाता है। यथा नैयायिक लोग संसार 
की उत्पत्ति अपने ही कर्मों से मानते हैं और सांख्य वाले उलके 
विरुद्ध कार्य्य को नित्य मानतें हैं। (प्रश्न) अधिकरण सिद्धान्द 
किले कहते है ? 

उत्तर-यत्सिद्धावन्धप्रकर णेसिद्धिःसो डथि 
. - करणासिडान्त३॥ ३० ॥ - 

अर्थ--जिस बात के सिद्ध हो जाने से अन्य चातें स्वयं सिद्ध 
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हो जांय श्रीर उसके सिद्ध किये विना सिद्ध न हो अर्थात्‌ जिसकी 
सिद्धि अ्रत्य की सिद्धि पर ही निर्भर हो तो जिसकी सिद्धि स्वी- 
कृत होने से और बातें स्वतः सिद्ध हो जायँ-बह अधिकरण 
सिद्धाल्तदैयधा-शरीर, इन्द्रियोंसे जानने वाला आत्मा पृथक्रै क्योकि 
दशेनया स्पर्शन से एकद्दी वस्तु को जाननेसे पतीत होताहँ कि यदि 
आत्मा शरीर तथा इन्द्रियों से पृथक्‌ न होता तो इन्द्रियों फो अपने 
नियत दिपय का शान तो होता परन्तु जिस अर्थ फे दुसरे इन्द्रियों 
ने भ्रदण किया है उसका ज्ञान न होता जैसे एक चस्तु बूढ़े को 
आंख से दीखती है और द्वाथ से पकड़ कर कहता है कि जिसको 
देखा था उसे उठाता हं-यदि शरीर और इग्द्ियों से पृथक श्रात्मा 
कोई धस्तु न होती और शरीर तथा इन्द्रिय ही आत्मा होतीं तो 
ऐसा ज्ञान नहीं होना चाहिये था, क्योकि दिखाई तो आंख से दिया 
था और उठाया भया हाथ से ओर कहता द्वै कि जिसको मैंने देखा 
था, उसे उठाता हँ-अतः यद सिद्ध हुआ कि दरएक इन्द्रियादि 
हारा से जानने घाला कोई और है इसी का नाम अधिकरण 
सिद्धान्त है ॥ 

, ( प्रश्ष ) नियत विपय किसे कद्दते हैं। ( उत्तर ) ज्ञाता और 
धान से शिन्‍न किसी द्रव्य में रहने वाले जो गुर हैं वे नियत विषय 
हैं-यह'सव विपय आत्मा के शुद्ध होने से शुद्ध हो सकते हैँ अन्यथा 
नहीं ( प्रक्ष ) अभ्युपगम सिद्धांत किसे कहते हैं ? 

उत्तरन्‍्अपरीक्षिता भ्युपगमात्‌ तड्शिष परीक्षुणम्तर 
] भ्युपगम सिद्धान्त ॥ ३१ ॥ 

अर्थ-साधारण रूप से किसी चस्तु का ज्ञान होने के.पश्चात्‌ 
उसके धर्मों को परीक्षा का आरम्भ कर दिया जाय हो वह असभ्यु- 
पगम सिद्धान्त कहलाता है यथा “शब्द द्ब्य है” ऐसा मान कर 
यह परीक्षा करना कि शब्द रूप द्रव्य नित्य है या अनित्य है-शब्द्‌ 

* की सत्ता को स्वीकार करके उसके नित्यत्य और अनित्यत्व का 
विचार करना अभ्येपगम सिद्धान्त कहलाता है ! ( प्रक्ष) अधयच 
किसे कहते हैँ? , 
उत्तर--अतिज्ञाहतुदाह रणो पनचर्नानिग मनान्यव घवा।३२ 

अर्थ-प्तिशा, हेतु, डदाहरण, उपनयन ओर मनिगमन यह पंच 
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झवयय हैं कि जो असुमान प्रभाण में भयुक्त किये जाते हैं-- 
या ईन पांचों के समुदाय को अनुमान कहते हैँ किन्तु कोई २ नैया- 
यिक दृश झवयच अछुमान के मानते हैं वह पांच यह हैं यथा 
जिशासा, संशय शक्यप्रापि, प्रयोजन और संशयाभ्युदास अर्थात्‌ 
सन्‍्देद फे अपाफरण का चिचार। (प्रश्न ) भतिशा किले कहते हें ! 

उत्तर--साध्यनिर्देशः प्रतिज्ञा? ॥ ३३ ॥ 
अर्थ-शय ( जानने योग्य ) धर्म से धर्मी फो निर्देश करना 

पतिजशञा फहलाती है यथा-कहा जाय कि शब्द्‌ अनित्य' है, अथवा' 

आत्मा चैतन्य है इत्यादि । ( प्रश्न ) हेतु किसे कहते हैं. ? 
उच्चर--उदाहरणसाधम्पात्साध्यसाधन हेतु ॥ ३४ ॥ 

अर्थ-उड7रण के साधर्स्य अर्थात्‌ सादश्यसे साध्य को सिद्ध 
करना हेतु अर्थात्‌ युक्ति कहलातीहै और जो धर्म साध्यदों उसी 
शर्म को उदाहरण में दिखलाकर उस धर्म को सिद्ध करने की 
यही थुक्ति ऐ-जेसे प्रतिज्ञा में कहाथा कि शब्द अनित्य है उस की 
युक्ति यदद वतलाना कि उत्पत्तिमान्‌ होने से है क्‍योंकि ज्ञों चस्तु 
उत्पत्ति चाली है वह सब नाश बाली देखी जाती है। ( प्रश्न ) फ्या 
देतु उदाहरण की सदृशता से होता है। * 

उत्तर--तथा वैधस्पात्‌ ॥ ३५॥ 
अर्थ--उद्ाहरण के विरोध से भी यदि किसी घस्तु का प्रमाण 

चुन कियाजञाय तो वहसी हेतु अर्थात्‌ युक्ति कदलातीहे (प्रश्ष) यथा * 
शब्द क्यो अनित्य है ? ( उच्तर ) उत्पत्तिमान होने से इस के विरोध 
से पाया जाता है कि जो उत्पत्तिमान्‌ नहीं है चह अनित्य नहीं है 
जैसे आत्मादि हैं। ( प्रश्ष ) उदाहरण किसे कहते हैं ? 
“साध्यसाधम्पोत्तडमभावीदष्ठान्तउदाहरणम)॥३२६॥ 
अर्थ-साध्य के सदश धमंवाला होने से उन दोनों के धर्म की 

समता करना उदाहरण है और साध्य ,दो प्रकारके होतेहँ एक 
ग॒ुणी दूसरे गुण जैसे किसी ने कहा कि शब्द में अनित्यत्व 'है 
अर्थात्‌ चह् नाश होने वाला है दूसरे शब्द अनित्य हैं. हरणक घस्तु 
में अनित्यत्व दिखाई पड़ता है। ( पश्च ) अनित्य किसे कहते हैं. ? 
( उत्तर ) सत्ताचान्‌ ( जिस की सत्ता सम्भव हो) को जिसका 
उत्पन्त होना और नाश होना आवश्यक हो । ( प्रश्ष ) अनित्यत्व 
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फ्या पस्तु है ? ( उत्तर ) ऊत्पत्ति का होना अब जो घस्तु उत्पन्न 
हुई होगी। उस में अनित्य के उपस्थित होने से उसका श्रनित्य 
होना आवश्यक है जहां उत्पत्ति फा श्रभाव होगा बह्दां अनित्यत्व 
का-भी अभाव होगा अर्थात्‌ कोई पैदा हुईं वस्तु शेप नहीं रह 
सकती और न कोई अनादि वस्तु अनित्य हो सकती है। (प्रश्ष)स 
क्या उदाहरण धर्मों के समान होने में ही दिया जा सकता है या 
फोई अन्य दशा भी है? ५ 

उत्तर--ताद्वेपय्थेयादाविपरितम्‌ ॥ ३७ ॥ 
अर्थ-बहुत से अवसरों पर गुर्णों के वैधम्म से भी उदाहरण 

दिया जाता दे जैसे किसी ने कहा शब्द्‌ अनित्य है उत्पत्तिचाला 
होने से, जो उत्पत्तिवाला नहीं है. वह अनित्य नहीं जैसे आत्मा 
परमात्मा झ्लादि | यह भआत्त्मादि का दश्टान्त विरुद्ध धर्मो से दिया 
गया है क्योंकि शब्द को अनित्य सिद्ध करना था जिस के लिए 
उत्पत्तिधाला होना युक्ति देकर उदाहरण के समय वतलांया कि जो 
उत्पन्त हुआ नहीं वह अनित्य नहीं जैसे आत्मादि इस उदाहरुण 
से सिद्ध किया कि उत्प्रन्न हुई चीजें [ बस्तुएँ] अनित्य हैं--उस 
का कारण स्पष्ट यह है कि एक किने वालारे नद्‌ संसार में दृष्टि 
नहीं आता इस दृष्टान्त में उत्पत्ति का अभाव दी अनित्य होने से 
पृथक्‌ रखने बाला बताया गया--उत्पत्ति और नाश यह दो किनारे 
इरएक सत्तावान्‌ कय्य द्वव्य के हैं ग्रतः एक किनारा घाला कोई 
हो नहीं सकता यद जानकर ऊपर लिखा उदाहरण दिया गया | 
अतः जहाँ उदाहरण सांध्य वस्तु के विरुद्ध धर्मों में दीज्ञाय जैसे 
उत्पत्तिवान्‌ को अ्रनित्य बतलाने के लिए अनादि घस्तु को शिष्य- : 

: मांण [ नित्य ]] चतल्ाया और जहां साथर्म्य लेकर किसी पदार्थ का 
उदाहरण देकर उस के अजुकूल धर्म को खिद्ध किया। अतः दोनों 
प्रकार के उदाहरण अर्थात्‌ दृष्टान्त हो खकते है. १ (प्रश्न) उपनय 
किसे कहते हैं।.. _  .,.. , . .ै : 
उत्तर-डउदाहरण पत्त॒स्तथात छपसदहारा न तथात वा 

..  साध्यस्पोपनयः॥ रृं८घ॥. |, 
अर्थ--जहां उदाहरण में साध्य चस्तुके गुणों का साइश्य दिखा 

' कर यह कटद्दा जाता है यथा स्थाली आदि उत्प्रन्त हुई बस्तुएँ 
अनित्य देखी हैं इसी प्रकार उत्पन्न हुईं थाली के सदश शब्द को 
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भी उत्पन्न हुआ जाना है इस लिये यद्ध कहना कि जिस प्रकार 
थाली आदि उत्पन्न बस्तुएँ अनित्य हैं इसी प्रकार जन्य शब्द्‌ भी 
अनित्य है इसी प्रकार जद्दां झत्मादि अनादि बस्तुओं को सके 
देखकर यह विचार फरंना कि शब्द अनादि नहीं इसलिये यद्द नित्य 
नहीं अचुमान के पांचों अवयवो की ठीक वहस आगे लिखी जायगी 
( भ्रक्ष ) निगमन किसे कहते है? 

उत्तर-हेत्वपदेशात्‌ प्रतिज्ञाधा।पुनव चनानिगमनस ३६ 
अर्थ--जहां साधस्ये या चैधम्म से पक्त को सिद्ध करके फिर 

दुदराना है. उसे निगमन कहते है जैसे किसीने पक्त स्थापनां की 
कि पर्वत में अ्रग्नि है जब इस प्रतिशा के लिए हेतु मांगा तो कद्दा “ 
घुएँ के होने से जाना जाता है जब फिर उदाहरण पूछा कि क्या 
प्रमाण है कि जद्दां घुआं हो घहां आग होगी तब उत्तर मिलता है कि 
रसोई घर में आग से घुआं निकलता देखा है अतः पर्वत में भी 
आग से घुआं निकलता है जहां घुआं दोगा वहीं आग होगी अतः 
पर्वत में अवश्य ही आग है ( प्रश्न ) प्रतिशा को प्ृथक्‌ वतलाइए १ 
( उत्तर ) पर्वत में आग है यद्द प्रतिज्ञा है ( घूमवत्वात्‌ ) धूमवाला 
होने से यह हेतु है। रसोई घर में आग से धुएँ का निकलना उदा- 
दरण है और जहां २ घुआं होगा वहीं आग होगी यह उपनयहै ऐसे 
दी पहाड़ में यद आग है यह निगमन है ॥(अ्रक्ष) तक किसे कहते हैं 

जत्तर--अआवचिज्ञाततत्वेर्थकारणोपपात्तितस्तत्वज्ञानाथे 
मूहस्तका॥ ४०॥ .. .#.* जय 

' अर्थ-जिस वस्तु के तत्व को ठीक तौर पर न जानते हो उसके ' 
जानने की इच्छा का नाम जिशासा है अर्थात्‌ मैं उस चस्तु के तत्व 
को जानलूं और जिस वस्तु के जानने फी इच्छा है उसके गुणों को 
अलग २ करके विचार करना कि क्या यह पदार्थ इस प्रकार का है 
या उस प्रकार का. और पदार्थ के तत्व के विचार करने में जो रुका- 
पर्ये पैदा होती है जिससे ख्याल होता है कि ऐसा होसकता है या 
नहीं इस प्रकार के बांर २ के सन्देह पैदा करने का नाम ते है। 
यह॑ जो जानने वाला जानने योग्य चस्तु को जानता है फिर उसमें 
विचार करता है कि क्‍या यह वस्तु जन्य है याअनादि हैइस प्रकार, 

. जिस विशेषण का ठीक न हो उसमें विचार करना कियदि यह जन्य 
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है तो ऐसे किये हुए कर्मों का फल भोगने के लिए पैदा होता है या 
कोई और सबब [ कारण ] है। ( प्रश्ष ) तक करने का प्रयोजन क्या 
है ? ( उत्तर ) चस्तु के वास्तविक रूप को जानना फ्योंकि जिस वस्तु 
की तात्विक स्थिति को ठीक नहीं जानते उससे प्रायः अनिए , होता 
है। ( प्रश्न ) तक के प्रकार का है ? ( उत्तर ) पांच प्रकार का-आ- 

_ व्माश्नय, अन्योन्याक्षय, चक्रिकाश्य, अनवस्था, तद्न्यवाधताप्रसक 
( प्रश्न ) आत्माक्षय किसे कहते हैं ?( उत्तर ) स्वयं ही पक्ष हो स्वयं 
ही देतु-अर्थात्‌ अपनी प्रतिक्षा को सिद्ध करने के लिये उस प्तिशञा 
को प्रमाण बतावा-उदाहरण किसीने पूछा कि कुरान के ईश्वरीय 
घचन होने में क्‍या प्रमाण है-उत्तर दिया कुरआन में लिखाह (प्रश्न) 
अन्योन्याश्रय किसे कहते हें ( उत्तर ) जहां दो वस्तुओं की सिद्धि 
एक दूसरे के बिना सिद्ध न होसके-जैसे किसौने कहा खुदा की 
सत्ता में क्या प्रमाण है-उत्तर दिया कुराआन का लेख, अ्रव प्रश्न 
हुआ कि कुराआन के सच्चा होने:का कया पमाण है-उत्तर-कलाम 
इलाही होना-इस प्रकार वात चीत ठीक नहीं होसकती एक विश्व- 
स्त साक्षी अपनी सादय से दूसरे को विश्वस्त सिद्ध कर सकता है. 
ओऔर दो अचिश्वस्त एक दूसरे को घिश्वस्त सिद्ध करने से श्रद्ेय 
नहीं दोसकते | ( प्रक्ष ) किस भकार विवेचना हो सकती है । - 

उत्तर-- बिमृश्य पक्तंप्रतिपक्षास्थासथांवधारयं 
 प 

निणय” ॥ ४१॥ 
अर्थ-अपने पक्षके सिद्ध करने के लिए प्रमाणादि साधर्नों को 

काम में लाना और दूसरे के पक्त को दूषित करके खंडन करना यह 
शैली विचेचना की है और जिन हेतुओं से अपने पत्त की सिद्धिका 
प्रमाण और दूसरेके पक्तका खएडन करना है वह निर्णय कदलाताहै 

इति प्रथमाध्याये प्रथभाहिकम॥ 

अथ दविर्ताय माहिनकम्‌॥ 
प्रश्ष-चाद किसे कहते है. ? 
जचर-प्रमाण तके-साधनो पांलम्भः सिद्धान्ताविरुद्धः ' 

पड्चावयवोपपन्‍न्नः पक्तप्रतिपक्षपारिय हो वादः ॥४ २॥ 
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अर्थ-एफ पदार्थ के घिरोधी धर्मों को लेकर प्रमाण-तर्फ साधन 
ओर अशुद्धियां दिखलाने से तत्व फे विरुद न होकर पत्तादि [प्रति- 
शादि था ] अछ्ुमान के पांचों श्रवयर्यों को लिए हुए ज़ो प्रश्नोत्तर 
करना है उसे घाद्‌ कहते हैं जो पुरुष प्रमाण देने के बिना द्वी बात 
चीत करता है घह बाद फरना नहीं जानता जैंसे किसीने फहदा आा- 
त्मा है प्रतिपक्ती फहता है कि आत्मा नहीं है अब इस पर दोनों श्रोर 
से प्रमाण और युक्ति द्वारा पस्‍श्चोत्तर करना ' चाद ? है परन्तु जहां 
मिन्‍न चस्तुओ में दो विरुद्ध धर्म धर्णन किये जांय चद घाद नहीं 
कहाता | जैसे किसीने फहा आत्मा नित्य है दूसरा कद्दता है शब्द्‌ 
अनित्य है-यस्मात्‌ नित्यवत्व और अनित्यत्व दो सिन्‍न चस्तुओं में 
चिद्यमान है अतः यहांपर बाद नहीं होसकता क्‍योंकि एक वस्तु में 
पररुपर विरुद दो धर्म हीं रह सकते जहां दो दृष्टि पड़े-उनमें से 
एक ठीक होगा दूसरा असम्भव--असम्भव को सम्भव से पृथक्‌ 
फरने के लिए वाद किया जाता है परन्तु भिन्‍न २ दो पस्तुओं में दो." 
विरुद्ध धर्म रद सकते हैं। अतः वहांपर असम्भवता की असम्भ- 
चता नहीं-और जहां सम्भवता फी सम्भवता नहीं चहां चाद की भी - 
आवश्यकता नहीं ॥ ( प्रक्ष) सिद्धान्त के विरुद्धन होयह फ्यों कद्दा? 
( उत्तर ) अपने खिद्धान्तकी अपेक्ता न कर उसके विरुद्ध जल्प चि- 

| वा हां है चद वाद नहीं कहला सकता ॥ ( प्र ) ज़ल्प किसे 
कक | * 

उत्तर-यथोक्तोप्पन्नश्छुल जाति जिग्नह स्थान साध- 
नोपालम्भो 'जल्पः ? ॥ ४३ ॥ ः 

अथ -अमाण, तर्कादि साधनों से युक्ततल, जाति और निम्मह्‌ 
स्थानों फे आज्षेप से वाद्‌ करने का नाम जल्प है। क्‍योंकि बाद में . 
हारजीत ( जय, पराजय ) ज़हीं होती । उस में केवल सत्यासत्यका 
निर्णय करना उद्दे श्य होता है। परन्तु जय पराजय उद्दे श्य होता है तो वहां कहीं छुलसे फाम लियाजाता है कहा निम्नह स्थानों पर 
विवाद किया जाता है॥ ( प्रश्ष ) जल्प और बाद में क्‍या भेद है ? 
( उत्तर ) प्रथमतों इन दोनों प्रकार के विवादों में उद्दे श्य ही पृथक्‌ 
पृथक्‌ होते हैं अर्थात्‌ बाद का उद्दे श्य वस्तु के तत्वका अुसंन्धान 
करना होता है। और जरुप से जय प्राप्ति असिप्रेतत होती है-छ्वितीय 
बाद में छल आदि से काम नहीं लिया जाता और जल्प भें यह भी 
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काम आते हैं क्योंकि छुलादि से वात चीत करने वाला घस्तुके तत्व 
शानकी इच्छा पूरी नहीं करसकता-परन्तु जयका फ़ाडक्ी छुल से 
काम ले सकता हे-इस लिए तत्वान्वीक्षण के श्रयोजन से वार्चालाप 
का नाम बाद और जयपराजय काडक्षया जो वार्चा कीजाती है चह 
जल्प कहाती है ॥ ( प्रकश्ष ) चितए्डा किसे कहते हैं ? 

उत्तर-स प्रति पक्तस्थापनादीनों वितण्डा )। ४४ ॥ 
अर्थ--विवाद्‌ जब इसप्रकार का हो कि कोई पत्ती अपना कोई 

सिद्धान्त न रक्से परन्तु अन्यके पकुफा खए्डन करनाही अपना 
काम समझे तो उसे वितण्डा कहते हैं और इसप्रकार की वार्ता से 
घस्तुका यथार्थ श्ञान कभी नहीं होसकता ॥ (प्रश्न ) फ्या वितणडा 
फरने से पदार्थ तत्व का याथात्म्य बोध नहीं हो सकता । उत्तर-न 
तो इस धकार बियाद करने घालों का यह उदेश्य होता है कि हमें 
तत्व की वास्तविक दृशा का शान हो और न ही इस उपाय से इच्छा 
पूर्ण दोसकती है क्‍्योंकि-तत्वाज्ठसन्धान उमय पक्त स्थापना द्वारा 
हरे सकता है जिस प्रकार तुलाके दोनों पलड़ों से तो दरवस्तु का 
तोल जानी जासकती है किन्तु प्क पलड़े से कभी तोल माल्म नहीं: 
होसफती-वितणडा करनेवाले किसी वस्तु फे यथार्थ रूपको सिद्ध . 
करने फे चास्ते समुयत नहीं होते भत्युत प्रति पत्ती के पक्तकी कुट्टी. 

- करना ही उन का उद्दे श्य होता है ॥(प्रश्चहेत्वाभास किसे कहते हैं? 
उत्तर--सवच्पजिचा र, विरुद्ध, प्रकरण सम, साध्प- 

समातीतकाला हेत्वासास; ॥ ४५॥ 
अर्थ-पाँच प्रकार के हेत्वाभास दोतेःहैं, ( जो चस्दुतः हेतु तो 

नहों परन्तु द्ेत्वाकार प्रतीत होते हॉ-वे द्ेत्वाभास कहलाते हैं) 
अप्रथम-सब्यमिचार, द्वितीय-विरुद्ध, ठुतीय--घधकरणसम, चतुर्थ- 
साध्य सम, पन्‍्चमकालातीत ॥( प्रश्न ) सव्यभिचार किसे कद्दते हैं? 

उच्तर-- अनैकान्तिकः सव्यभिचारः ? ॥ ४६ ॥ 
अर्थ-सव्यभिचार डसे कहते हैं जो एक स्थानपर स्थिर न रहे 

बतिशाकी सिद्धि के लिये ऐसा हेतु देना जो प्रतिज्ञा को छोड़कर 
और स्थानपर भी चलाजाय सो व्यभिचारी कहलाता है जैसे किसी 
ने कद्दा कि शब्द नित्य है-जब प्रमाण पूछा तो बोला: कि स्परशशाभा- 
चवान्‌ होने से-दृष्टान्त में ऋदा-कि क्योंकि अनित्य( घन ) घड़े में - हर है 
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स्पर्शवत्व देखते हैं-अव नित्यत्व सिद्धि के लिये जो रुपशामावचत्यव 

हेतु है यह ध्यभिचारी है क्योकि विरुद्ध चीजों में भी पाया जाता हैं 

जैसे कि दुःख खुख स्पशासाव वाले होने पर भी अनित्य हे और 

परमाखु स्पर्शवान्‌ होने पर भी नित्य हैं । अतएव पंसे हेतुकी सब्य- 

मभिचार ऐत्वा भास कहते हैं यस्मात्‌ आत्मादि नित्य होनेपर भी 

स्पर्शवाले नहीं और खुख ठुःखादि अनित्य होने पए भी स्पशवाले 

नहीं अतः स्पर्शामाववत्वहेतु अनित्यत्व का साधक कभी नहीं हो 

सकता-एवं स्पर्शवत्व हेतु नित्यत्व का भी साधक नहीं होसकता- 

जो देतु पक्ष और प्रतिपक्ष दोनों ही में पाया जाय वह हेतु ही नहीं 

परन्तु हेतुका आभास ( प्रति विस्व ) है । प्रश्ष--विरुद्ध हेत्वाभास 

किसे कहते है ? - 

उष्तर--सिद्धान्तमश्युपेत्थ तद्विराधी विरुद्ध/॥४७॥ 
अर्थ--जो हेतु अपने सखाध्य के प्रमाण में उपस्थित होकर उसीं 

का विशेधी है वह व्रिरुद्ध हेतु कहलाता है जिस वस्तु को सिद्ध . 
करना हो उसके विरुद्ध हेतु देवा विरुद्द कहलाता है। जैसे किसी 
ने कहा पर्वत में आगे पूंछा क्‍या प्रमाण है ? तो उत्तर दिया कि 
सोते बाला होने से च॑. कि पर्चत के सोतसे पानी आरहा है इसलिए 
पहाड़ में आग है - चं, कि यह युक्ति अग्निक्ी सत्ता को सिद्ध करने 
की अपेक्षा उस के अभाव फो .खिद्ध करती है | अ्रतः इसको विरुद्ध 
देतु कहते ,हैं। पक्ष-प्रकरण सम-हेत्वाभास किसे कहते हें।/ 

उत्तर--यस्मात्‌ प्रकरण चिन्ता सनिशेयाथमप- 
द्ष्ठः प्रकरणसमःः | एट ॥ 

अर्थ--जिसकारण से वस्तुकी जिज्ञासाकी आवश्यकता हो यदि 
उसी के सिद्ध करने में हेतु दियाज्ञाय तो' “ प्रकरणसम * , अर्थात्‌ 
जिज्ञास्प के साधन में अस्वीकृत हेतु और उसके अन्लुरूपदेतु देना 
अर्थात्‌ जिस बस्तुके सत्यत्वपर पूरा “विश्वास न हो और चिचाद 
का विषय भी वही वस्तु हो उसी को हेतु के स्थान में देना प्रकरण 
सम कहलाता है /( प्रश्च ) प्रकरण किसे कहते हैं ? (उत्तर ) ऐसे 
विषय को.जिसका अजुस्तन्शन करना उद्देश्य हो और जिस के 
शुणों में परस्पर विरुद्ध मति होने के कायण एक घकार निश्चित 
ज्ञान नहो ,प्रत्युत सन्देह हो और चह परीक्षा के प्रयोजन से उपस्थित - 
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होने पर प्रकरण कहलाता है। (प्रश्न) चिन्ता किसे कहते दे £ 
( उत्तर ) सन्दिग्ध विषय को सन्‍्देह शत्य बनाने की इच्छा से जो 
भश्नोत्तर कियेजाते दँ चाहे वे अपने ही मन में हो वा दूसरे के साथ 
बह चिन्ता था विचार कहाती है अ्रव प्रकरणसम का इष्टान्त देतेह 
जैसे किसी ने कहा शब्द अनित्य हैँ ओर उसके अनित्य होने की 

 थरुक्ति उत्पत्ति वाला होना और सादि तथा सान्‍्व दव्य के गुणों का 
न होना है--अर्थात्‌ जितनी घस्तुएं जन्य है सब नश्वर है क्योंकि 
घट ( घड़ा ) आदि जन्‍्य पदार्थ सब अनित्य हूं । यह पत्यत्ष प्रतीत 
दिता है श्रीर इस के साथ ही यह विचार उत्पन्त होना कि जिस 
प्रकार श्रात्मादि श्राकृति शन्य पदार्थ नित्य हैं- शब्द भी श्राकृति 
रहित हाने से नित्य हों सकता है अतः शब्द का नित्य या अनित्य 
न होना विधाद गोचर-है और नित्यत्वकी विशेषता कों न मानना 
युक्ति नहीं क्रितु मिथ्या हेतु है-इस लिए जो हेतु दोनों ओर घट 
जञाचे बह प्रकरण सम कहलाता है ॥ ( प्रश्ष ) साध्यसम द्वेत्वाभास 
फिसे कहते हैँ ? | 

उत्तर-“साध्याविशिष्टः साध्यत्वातसा- 
ध्यसमश? ॥ ४६ ॥ 

अर्थ-बह हेतु जो स्वयं देत्वन्तर की अपेक्षा रखता हो और 
उभय पक्तासस्मत हो किसी का हेतु नहीं हो सकता-क्योंकि सन्देह 

के निरास करने के लिये विश्वास होना आवश्यक है. और ऐसे हे: 
तुओं से जो स्वर्य॑ प्रमायान्तर 22232: सन्देंह के हास कं स्थान 
पर उसकी चृद्धि होती है। जैसे किसीने कहा छाया द्रव्य है। हेतु 
कहा कि गतिप्रान्‌ होने से अव छाया गति मती वस्तु है यानहींयह 
स्वयं प्रमाणान्तर की अपेक्षा रखती है । जब ठक यह सिद्ध न हो 
ले कि छाया चलती है या पुरुष-तव वक इस हेतु से छाया का द्रव्य 
होनो सिद्ध नहीं होता-प्रथम तो छाया के द्ृव्यत्व में संशय था अब 
छाया के गतिमत्वागतिमत्व विपयक चिवादान्तर आरम्भ हो गया- 

ओर यह वात पसिद्ध है कि जितना प्रकाश और वस्तु के मध्य अब- 
रोध होता है उतनी हो छाया होती'है-अतः छाया का चलना भी 
भ्रम है शौर जो हैतु भ्रामक़ दो चही आभास रूप है ( प्रश्न ) काला 
तींव हैत्वाभास किसे कहते हैं ? 

उत्तर-“काक्षात्यघापादिष्टः कालातीतर ॥ ५०॥ 
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अर्थ-जिस हैतु में काल का अन्तर हो जावे या काल का अभाव 
सिद्ध हो तो धह युक्ति ' कालातीत ? कहलाती है-जेसे किसी ने 
फहा-कि-शब्द्‌ नित्य है-और उस में युक्ति यह दी कि जिस प्रकार 
नेभ्र और प्रकाश के साथ सम्बन्ध होने से घट का भक्‍त्यच्त होता है 
और प्रकाश के श्रभाव में भड़े का ज्ञान नहीं होता परन्तु प्रकाशा- 
भाव काल में घडा अ्रविद्यमान नहां होता इसी प्रकार शब्दभी नित्य 
है जब वाणी से बोलते हूँ तब उसका भादुर्भाव होता है तदननन्‍्तर 
नहीं | इस वलील से शब्द को नित्य सिद्ध कियर-परन्ठु यद्व थुक्ति 
युक्त नहीं क्‍योंकि रूप का शान प्रकाश के साथ ही द्वोता है परन्तु 
शब्द निकलने के पश्चात्‌ कालान्ठय्में दुर फे मनुष्यों को शब्द छुनाई 
देताहै। इसलिये यह देतु कालातीत देत्वाभासद-क्योंकि जैसा शब्द 
डुन्दुभी और काठ के संयोग से उत्पन्न होता है बैसा शब्द्‌ वियोग 
से उत्पन्न नहीं दोता अतः शब्द संयोग काल में नहीं उत्पन्न होता 
परन्तु उस काल को अत्तीत करती है कारण यह है कि कारण के - 
होने सख्त कार्य्य उत्पन्न नहीं हो सकता-अतः उदोहस्ण में साइश्य 
न होने से यह देतु हेत्वाभास कहलाया-बहुत से लोग यह आक्तेप 
करते हैं कि अश्ुुमान के श्रवय्वों को उलटे प्रकार से आगे पीछे 
चर्णन करन का नाम फालातीत है--परन्तु यद विचार ठीक नहीं 
क्योंकि जिसका जिसके साथ सम्बन्ध होता है वह दूर होने पर भी 
चना रद्दता है| चाददे मध्य में कोई श्रवरोध आजांचे परन्तु सम्बन्ध 
दूर नहीं हो सकता और जिनका चस्तुत सम्बन्ध नहीं चह क्रमशः 
ओर निकट होने पर भी युक्त नहीं होसकता यदि दृष्टान्त और हेतु 
के मध्य में कोई कोई अवयवान्तर आजाजे तो हेतु का हेतुत्व नष्ट 
नहीं हो सकता-अतः अवयवी फो आगे पीछे रखने से कालातीत 
हेत्वाभास नहीं हो सकता । ( प्रक्ष ) छुल करना था धोका देना 
किसे कहते है १ हे 
उत्तर-बचनविधाताअरथों पपत्याछुलम्‌ ? ॥ ५९ ॥ 
अआर्थ-विवाद करने चाले विपक्षी के शब्दों के उलटे अर्थ करके 

उसके अभिप्राय से सर्वथा चिरुद्धाथ निकालना छल कहलाता है 
उसका व्याख्यान अगले स्त्री के अर्थों में बन किया जायगा और 
बहुत से उदाहरण भी दिये जायंगे॥ (ध्रश्ष) छुल कितने प्रकार 
का होता है ? द 
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उच्तर-' तत्‌ त्रिविध वाकछुलं-सामान्य छुलसुपचा 
रछुलज्चेति ! ॥ ५२॥ 

झअर्थ-तीन प्रकारका होता है, बाक्‌ छल ( शब्दों का घोका )-- 
सामान्य दल-और उपचार छल-( प्रश्न ) घाकछल' किसे कहते हैं? 

उत्तर अविशेषामि हिते3र्ष वक्‍्तुरभिप्रायादयो- 
स्तरकल्पना वाक्छुलम्‌ ? ॥ ५३ | 

अर्थ-जदाँ एक शब्द के दो अर्थ दॉ-चहां वक्ताके अ्भिप्राय के 
विरुद्ध अ्र्थों को लेक॑र उसका सराडन करना वाकछुल कहलांताहै। 
जैसे किसीने कहा कि यद्द लड़का नव कम्बल वाला है-नव शब्दके 
दो अर्थ हूँ एक तो नूतन-और दूसरे नौ ( संख्या ) अब कहने वाले 
का अभिप्राय तो यह था-क्ति इस लड़के का कम्दल नूतन दै--तो 
विपक्षी ने खण्डन के लिये कद्दा कि इस के पास तो एक कम्बल है 
नौ नहीं हैं-इस लिये तुम्दारा कहना असत्य है-यहांपर नव शन्द के 
दो बर्थ होने के कारण वक्ताके विरुद्ध अभिप्राय का तिरोधान करके 
घोका दिया गया-और विश्ेधी का धोका देना स्पष्ट अनुचित है 
यही वाकछुल कदलाता है इस-प्रकार, की और बहुतसी मिखालें हैं 
जो अधिकतया विवादों में छुनने में आई हैं। बहुत से चादी ठीक 
उदाहरण को अपने मत के धतिकूल देखकर मिथ्या, खिद्ध करने 
के लिये इसी प्रकार के वाकछुल का प्रयोग किया करते हैं 
जिससे उन की निर्वलता' का शान विचक्षण .लोगां पर तो 
हो जाता है-परन्तु साधारण लोग उनकी धूर्तता:के धोके में 
आ जाते हैं क्‍योंकि जब लड़के के पास एक दी कम्वल है 
तो उसका 'नव” शब्द से नूतन को छोड कर और क्या अ्मिप्राय 
हो सकता है। इस चात को समर कर भी 'नव' के नौ ( संख्या ) 
श्र्थ को लेकर ञ्राक्षेप करना नितान्त छुल नहीं तो और क्‍या है। 
इसी प्रकार के धोके को वाकछल कहते हैं। ( भनश्न ) सामान्य छुल 
किसे कहते दें ? 

 छत्तर--“सम्मवतोज्थस्पातिसासान्य थोगा दसम्भू- 
ताथे कल्पना सामान्यछुलम! ॥ ५४ ॥ 

थ--जो अर्थ शब्द. के सामान्यता सम्भव दो उन के संसर्गसे 
अलस्मव,कार्य्यों की कल्पंना करके विवाद करना सामान्य छल 
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कहाता है अर्थात्‌ एक शब्द के साधारण झथों को लेकर वक्ता के 

: अमिप्राय के प्रतिकूल भिन्‍न स्थानों पर, उसका अन्वेपण करना छल 
है-जैसे एक पुरुष कहता है कि ब्राह्मण विद्वान है तो दरएक लड्के 
को होना चाहिये कर्योकि-बिद्धत्ता ब्राह्यण का शेण मान लिया 
गया है-अब चक्ता के'मनोभाव के विरुद्ध युक्ति उत्पेल्न फ्री गई 
क्योंकि वह अधीत विद्य ब्राह्मण को बिद्ान्‌ वतलाता थारुअब यह्द 

उसके प्रतिकूल दर एक ब्राह्मण वंशज में चिद्चत्ता का शुण दृछते हैं 
जिस से चक्ता के तात्पय्य को सर्चेथा मिथ्या चनाना अभिप्रेत५ है। 
क्योकि प्राह्मण का सविद्य होना तो सम्मव है परन्तु हरण्क आरक्षण 
का विद्वान होना असस्मव है। वक्ता ने तो युक्त वात कही थी (मिस 
का होना सस्भव था-अब छुल करने बालें ने सर्वधा उसके आभि* 

* ध्राय के विरुद्ध परिणाम निकाला धह जिस गुण को एक रु में 
चतला रहाथा यह छुल करनेके लिये उस गुणुको हर प्राह्मणमें दूं ग््ने 
लगा और इस धोके से उसके वचन को असत्य सिद्ध करना चाहे रा 
इस प्रकार के छुल का नाम सामान्य छुल? है--( प्रक्ष) उपचार ' 
छुल किसे कहते हैं ? ० 5 

उत्तर-“घर् विकल्प निर्देशेव्यसद्धघाव प्रतिषेध उप- 
चार छुलमू” ॥ ५५ ॥ ४० 

अर्थ--जहां किसी ने पक ऐसे.शंब्द को कहा कि हर 
अर्थ हो एक चह जो विशेष ( प्रधान ) अर्थ हो और दूसरे 
न्‍्यार्थ हो-विशेष अर्थ को धर्म कहते हैँ चक्ताने सामान्य ( साधा- 
रण ) अर्थों के प्रकट करने के लिये एक शब्द्‌ - का प्रयोग किया- 
वहां उसकी विशेष घर्म ( खास अर्थों को ) वर्णन करके उस की 
सत्ता का अस।व सिद्ध करना उपचार छुल कहलाता है। जैसे एक 
पुरुष हमारे साथ रेल पर सवार है और बह मेरठ के समीप पहुच 
कर यह कहता है कि मेरठ आगया-अब उसका, अ्रश्निप्राय मेरठ 
पहुंच जाने से है। हम उस की, वात को मिथ्या सिद्ध, करने के 
चास्ते यह घोका देते है कि शहर में आना जाना? रूप (क्रियारूप ) धर्म सम्भव नहीं क्‍योंकि वह जड़ है इस लिए तुम्हारा यह कहना 
कि मेरठ आगया सर्वथा भू है| प्रत्युत रेल में वैठ कर हम आगये 
हैं चस्त॒तः वक्ता का भी यही तात्पय्ये था-क्योंकि सँसार में विशेष ( 
धर्म को दी माना जाता है। परन्तु सम्बन्ध से भी किसी धर्म को 
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मान लेना उपचार है। अथया किसी में कद मचान पुकारते . हैँ । 
डस के उत्तर में कहां यया कि मचान तो जडु है। उन में पुकारने 
की शक्ति नहीं | क्रिन्त मचान पर वैंठे हुये पुरुष पुकार रहे हैं । 
इस लिये तुम्दारा कद्दना टीक नहीं | वास्तविक प्रयोजन घोके का 
यही है । छि वक्ता फे अभियाय के विरुद्ध अर्थ निकाल कर उस के - 
पक्त का निरास करना-यद्रपि दल करने वाला इस धकार के सा- 
धर्नों द्वारा जो ऊपर के तीन सुत्नाम वर्णन किये गयेह अपने बिसेधी 
के पक्त फा खण्डन करता दँ-तथापि इस थोके से पक्त की सत्ता में 
कुछ भी अन्तर नहीं होता-यहां पर आज्षेता श्राक्षेप करता है । 

: प्रश्ष-“वाकदूल में चोपचार छलं तद विशेषात्‌” ॥ 7७ ॥ 
अर्थ-बाक्ू छुल द्वी उपचार छल है क्योंकि इन दोनों में कोई 

विशेष गुण भेदोत्पादक नहीं हैं | वाक छल में भी चक्ता के अश्रश्वि- 
धाय के चिरुद्ध शब्दों से परिणाम निकालाजाता हें-पऐेसा ही उप- 
जार छल भें चक्ता का अभिभ्राय चिपरीत ही निप्कपप प्रतिपादन कर 
धोका देते हैँ । इस कं उत्तर महात्मा गाँवम जी देते दे । 

उच्ार--न तदथातलर भावात”ए ॥ ३७ ॥. 

अर्थ-बाकछल अर्थात्‌ शब्दिक छल औरए डउपचारछल अर्थात्‌ 
सम्बन्ध से घोका देना एक नहीं हैं क्यांकि उन में बहुत अन्तर हँ। 
चाकूछल में नार्नाथक शब्द के चक्ता साव के विपरीत अथोको लेकर 
उस के पक्त का खग्डन किया जाता ६ और उपचार छल मे दुसरे 

. शर्थ नहीं किये ज्ञात धत्युत चेसतु की सत्ता में जो विशेष सम्बन्ध 
रखने वाले गुण है| उन के छारा वस्तु की सत्ता का अभाव खिद्ध 
करके वक्ता के पक का खदडन किया जाता है । अब गौतम जी 
( सिद्धान्त फुददते हें ) 

सिद्धान्त -अविशेष बा किड्चित्‌ साधम्पोतु /.7*** 
अंर्थ-ययपि छुल की वार्ता में ऐेकमत्य और किसी में .चेपरीत्य 

' हैँ-अचे पेफमत्य को लेकर तीनों: एक्र हो,-जाँयमे-तो विरोध को 
अवकाश न रहेंगा। क्योंकि दो विरुद्ध शुणवांली बतुओ को पक 
नहीं कद सकते | यदि छलको दो प्रकार का माना जाय- शअर्थांत्‌ 
चाक छल और सामान्‍य छल तो उस में त्तो इन म॑ भी (?.)- छछ 

मिलाप है-इस लिए छुल तीन ही धरकार का मानना युक्त है ।- पक 



9 न्‍्यायद्शन-भाषालुधाद 

या दो मानना ठीक नहीं। क्योकि तोनों में कुछ न कुछ भेद पाया 
जाता है। और जहां परस्पर भेद हो उसे ठीक नहीं कह खसकते' 
क्योंकि संयोग और विभाग का द्वोना गुणों का साइश्य और असा 
दृश्य पर अवलम्बित रहता है। अतएब जहां गुण थे चित्य पायाः 
जायगा। वह वस्तु के अन्यत्व में भी कोई सन्देह नहीं | चूंकि तीनो 
प्रकार के छलो में झन्तर प्रतीत होता है श्रतः तीनों एक नहाँ हैं ' 
यही सिद्धान्त है। ( प्रश्ष ) जाति किसे कदते हैं ? | 

छत्तर--साभधभ्य वैधस्पोम्पां प्रत्यवस्थानं जाति; ॥४ध॥। 
अ्र्थ--हेतु देने में जो असझ् पैदा होजाता है वह जाति 

फहाता है । प्रसज्ञानुरूप गुणवाला या विपरीक गुणों वाला वतलाने 
में जातिसे द्वी काम लिंया जाता है। अब साधम्य से और घेधर्म्य 
ले जो दोप देनादहे चद्द जाती है। क्‍योंकि साध्य ( प्रतिशा ) के सिद्ध 

* करने के लिये जद्दां पतिशा के अनुफूल हेतु से कॉम लिया जाता 
है। धद्द साधम्य वाला देतु कहलाता है। और जहां प्रतिकूल देशु 
से काम लिया जांता है वद चैधम्ये हेतु कहलाता है। जांति को 
छेफर साधर्म्य और चैधर््य का कान होता है। इसका सविस्तर 
यणन तो परीक्ता के प्रकरण में आयगा। (प्रक्ष ) निअरह स्थान 
किसे कद्दते दे ! 

लक्तर- विप्रति पत्तिरप्रति पत्तिश्व निग्नह स्थानम्१६० 
अर्थे-जहां कहने के अवसर पर अपने सिद्धान्त फे अठुकल 

युक्ति दी जाय उसे विप्रति पक्ति कददते हैं. | या व्यर्थ और ब्यस्त 
हेतुओं से फाम लिया जाय-जिसका सम्बन्ध पदार्थ , से कुछ भी न 
पाया जाय या देतु कहने के समय देतु दी न दिया जाय और चुद्धि 
उत्तर देनेकी शक्ति न रखती हो उसे अप्रति पत्ति कहते हैं। जब 
विवाद में यह दो अचस्थ्यएँ हो जांय कि. युक्त हेतु के स्थान पर 
अयुक्त हेतु कहददियाँ जाय या युक्ति न देसके | तो यह निम्रहीत हो 
जता है। अथांत्‌ उसका पक्त रह जाता है। और वह विज्ञित सम- ' 
भा जाता है। निम्रह स्थानों के लक्षण और प्रकारों का वर्णन अगले 
अध्यायों में परीक्षा फे साथ २ आयगा। अतः उसकी इस स्थान 
पर अधिक विवृत्ति नही की जाती | ( प्रश्ष ) निम्नह स्थान पक हैं * 
या बहुत हैं ? 6 
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उत्तर-तद्वि कल्पा ज्जाति निग्रह स्थान चहुत्वम॥ ६ १॥ 
अर्थ--उनके विरोध के कारण से अर्थात्‌ साधम्य और वैधस्य 

के चहुत प्रकार के होने से और युक्तियों के विरोध से निम्नद स्थान 
- और जाति वहुत प्रकारकी हैं भाव यद्द है कि हरएक बस्तु में बहुत 
से गुण ऐसे है। जो दूसरों से प्रिलते हैं और बहुत से गुणोमे प्रति 
फूल्य होता है। इस विभाग के कारण जाति बहुत प्रकार की हैं। 
जैसे मनुष्य और पशुआं में घाणित्वे रूप गुण समान है परन्तु पशु- 
बुद्धि शल्य भाणी है और मजुष्य बुद्धि युक्त भ्रायी है।इस लिए पहले 
प्राणी होनेके कारण दोनों श्ाणी जाति में परिगणित हुए-फिर बुद्धि 
के कोरण पाणी बुद्धिमान और पशु निवु दि होगये | इसी प्रकार 
पशुभ्रों के अनेक प्रकार होजाते हैं। अब निम्नह् स्थानों का भी यही 
हाल है | इनका अधिक विस्तार पांचवे अध्याय में आयगा। यहां 
तक भद्दात्मा गौतमजी ने सोलह पदाथों का उद्देश्य और उनके ल- 
घछण साधारण रूपसे वतलाये | अर्थात्‌ पहले यह बनलाया कि प्रमा- 
यादि सोलह पदार्थों के तत्वश्ञान से मुक्ति होती हैँ । फिर बतलाया 
प्रमाण चार प्रकार का है और अमेय वारद “प्रकार का है। अर्थात्‌ 
इस अध्याय में जानने के योग्य ह२एक पदार्थ का वर्णन तो आगया। 
अब उनकी परीक्षा की जायगी। जिस से हर एक मलुष्य को पूर् 
शान हो जावे कि जो लक्षण महात्मा गौतम ने पदार्थों का किया हैं 
पद ठीक दै। क्योंकि गौतमजी का सिद्धान्त यह है कि चिना परीक्षा 
किये किसने बात को नहीं मानना चाहिए | अव, यदि स्वयं थे अपने 

शास्त्र में केवल लक्षणही वर्णंव कर देते और उसकी परीक्षान करते 
तो उन पर सिद्धान्त के विपरीत चलने का दोषारोपण होता इस 

लिए उन्हों ने अच्छी प्रकार से हर प्क लक्षण और उद्दे शकी समी- 
क्वा करना आवश्यक समझा जिस का मूल्य अगले श्रध्यायों से 
घतीत होगा । 

न्यायद्शैन के उर्दू तु मे के द्विन्दीं अज्ुवाद का 

" पहला अध्याय पुरा भया । 
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अथ हितीयाध्यायः प्रारभ्यत ॥ 

( अक्ष ) परीक्षा किस प्रकार की जाती है? और महात्मा गौतम 
जी ने प्रमाण तथा प्रमेय की प्ररीक्षा को आगे के लिए छोड़ कर 

प्रथम ' संश॑य * की परोक्षा को क्यों आवश्यक - समझा क्योकि-- 
जैसे उद्देश्य और लक्षण कमशः कह्दे गये.थे उसी क्रम से' परीक्षा 

होनी चाहिये थी-( उत्तर ) ' संशय के उत्पन्न हुए बिना परीक्षा 

हो नहीं सकती अतः सब से पूर्व संशय की परीक्षा करना आव- 
श्यक है !। ( प्रश्ष ) परीक्षा करने के लिये वस्तु की सत्ता में सन्देह 
होता है या उसके लक्षणों में ? ( उत्तर ) उदेश्य और लक्षण दोनों - 
की परीक्षा की गई है इस से स्पष्ट भतीत होता है. कि “वस्तु की 
सत्ता में भी सन्देह दो सकता है और उसके 'लक्षण फे विषय में 
भी “ युक्त है या अयुक्त है ? ” सन्देह हो सकता है परीक्षा से दोनों 
प्रकार के सल्देहों को दूर करना अमीए है। ( प्रश्ष ) हर वस्तु की 
सत्ता की प्रामाणिकता उस्र ( वस्तु ) के लक्षण की सत्ता के प्रामा- 
णिकत्व पर निर्मर है-कयोकि ' गुणी ! गुणों के सझुदाय का नाम है. 
और लक्षण में स्वाभाविक गुणों को ही वर्णन होता है यदि शुर्णो 
सत्ता [ सिद्धि ] न हो तो श॒ुणी की सत्ता ( सिद्धि )ही नहीं हो 
सकती अतः केवल लक्षण की परीक्षा से, उसकी परीक्षां होसकती ' 
है। श्रब-' संशय ? की परीक्षा के लिए पूर्वपक्ष का.चर्णन करते हैं। 

( संशय प्रति पादक सूत्र ) 
सूत्र - समानानेक घर्माध्यवसायादन्पतर धसमोधष्य- “ 

चसाथा दानसंशयः ॥ १ ॥ | 
अर्थ-दो प्रकार के विश्वासों [ १] में चर्तेमान साधारण घममों 

के ठीक ज्ञान होने से सन्देह नहीं हो सकता--अथवा साधारयरूप 
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से किसी पदार्थ के शुर्णा भें समता ( एकता ) जानने से और यह 
विचार होने से कि इन दोनों पदार्थों में चहुत से गुण मिलते है 

, और उनके गुर्णों को पत्यक्ष देखने से गुणी के शान में सन्देह नहीं 
होता। समान उसे कहते हूँ जिसमें वहुत से धर्म मिलते हो और 
फिसी एक गुण में विरशेध हो-समान शब्द के उच्चारण से मिन्‍नता 
प्रकट दोजाती है | जिस से सन्देद का होना सम्भव नहीं | जब यह 
प्रतीत हो जायगा कि यद्द दोनों पदार्थ मिन्‍न २ हैं । केवल कतिपय 

, अंशों में गुणों की समता दै तो दोनो पदार्थों के पृथक्‌ पृथक्‌ जान 
लेने से एक भें दूसरे का सन्देद्द नहीं होता | यथा रूप और स्पर्श 
दो मिन्‍न २ पदार्थ हैँ । जब दोनों का पृथक्‌ २ शान हो जायगा तो 
पएुक में दूसरे का सन्देह नहीं हो सकता क्योंकि सन्देह उस दशा 
में होता है जब कि एक पदार्थ में दूसरे के होने का भी सन्देह हो 
जब दो पदार्थों का ज्ञान एक में न हो उस समय संशय उत्पन्न नहीं 
दोता-इस के खण्डन के लिए एक और हेतु देते हैं यह भी पूर्च पक्त 
का दी सूत्र है । । . 
सूत्र-विप्रतिपत्यव्यवस्था ध्यवसायाञज्च ॥ २॥ 
अर्थ-केचल वस्तु फी ठीक २ व्यवस्था [ परिणाम ] न निकलने 

में संशय नहीं दहोटा भर नहीं विप्रतिपत्ति ( विरुद्ध मति ) से भी 
संशय नहीं होता-प्रश्न-प्रश्न में तो इसकावर्णुन नहीं कि इन कारण 
से ही संशय नहीं होता--तुमने क्‍्योंकर यह मानलिया कि इन' 
कारणों-से संशय नहीं होता ? ( उत्तर ) यतः इस खून में पिछले 
सूत्र का ही निरास है अतःपूर्वा सुज्न से यह अजुचूत्ति आती है। 
श्र्थात्‌ पिछले सूत्र से इतना विपय इस खूज् में भी लेना चाहिए-- 
अतः सूच का तात्पर्य यह है कि विरुद्ध सस्मति जैसे कोई मानता है 
कि आत्मा है-और दूसरा यह मानता है कि आत्मा नहीं है।इस 
विचार के झुनने से किसी प्रकार का संशय होना सम्भव नहीं 

: क्‍योंकि जिसके अपने. दिल में दो विरुद्ू विचार हो उसे संशय 
' होसकताहै । दूसरे पुरुषोंकी सम्मतिके विरोधसे किसी प्रकार संशय 
जिही हो सकता । द्वितीय-किसी वस्तु के शञात अथवा अजात होने के 
कारण से भी संशय नहीं उपजता । अर्थात्‌ ऐसे विचार होने को कि 
इसका ज्ञात द्वोना प्रामाणिक नहीं और इसके अज्ञात होने काभी ठीक 
ज्ञात नहीं होता.] इससे भी संशय नहीं होता | इन तीनो बातों को 
संशय का कारण न मानने में अगले सूत्र में सिन्‍न २ कारण पर , 

ञु 
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अनुसन्धान करते हैं। पहले कारण श्रर्थात्‌ 'सम्मति विरोध! के 
विषयामें यह सूत्र है। 

सू०--विप्रातिषत्ती च सम्प्रतिपत्तेः ॥ ३॥ 
अर्थ--लम्मति विरोध से उस रचयिता (मुसन्निफ ) को 

जिस को उसका ज्ञान है संशय नहीं हो सकता। इसका तात्पर्य 
यह दे कि पूर्च सूत्र में सति वैपरत्यादि को सर्वाश से संशय का 
कारण नहीं माना । अब उस को सबिस्तर चर्युन करते हैं। यथा--- 
एक विवाद के निर्णायक की जिसको दोनों वादियों के मत्ति विरोध 
का ज्ञान हो चुका है कमी सन्देह नहीं होता ।क्योंकिवह बास्तचिक 
सिद्धान्त को जानता है। यदि कोई पुरुष यह कद्दे कि जिस पुरुष 
को उस मन्तव्य फा ठीक ज्ञान नहीं उसको तो अवश्य ही सम्मतिं 
चैपरीत्य से संशय उत्पन्न हो जायगा। परन्तु यह विचार ठीक 
नहीं | क्योंकि जिस का सत्य ज्ञान नहीं है। उसको पूचेंसे ही सन्देहद 
है । मति विरोध के श्रवण से सशय उत्पन्न नहीं हुआ इस लिए 
विप्रतिपत्ति दोनों प्रकारके मनुष्यके विचारमे संशय उत्पादनन नहीं 
करसकती । क्योंकि जो नैयायिक वास्तचिक तात्पय्य को जानता है 
और चादियों ने अपने २ हेतुओं को सुवाकर उसको न्याय करने के 
लिए नियत किया है। उसको तो ठीक ज्ञान है मति' चिपर्य्य का 
चूत्तान्द उसे पूर्व शात है। अठः उसे संशय उत्पन्त होना सस्भव 
नहीं। और जो पुरुष तत्व से अनभिज्ञ है उसे पहले दही से संशय 
है-- उसको भी विप्रतिपत्ति संशय का कारण नहीं हो सकता अतः 
विप्रतिपत्ति खंशय कारण नहीं हो सकती । क्योंकि मनुष्य दो ही प्रकार के हो सकते हैं एक वह जो सत्य को जानता हो। और दुसरे 
थे जिन को सत्य का ज्ञाव न हो । ( प्रश्न ) जब तुम यह मानते हो 
कि अनभिज्ञ को तो पहले सन्देद्द है ही तो तुम्हारे सन्देह की सत्ता 
से निषेघ करना सर्वथा व्यर्थ है। क्योंकि जिसकी सत्ता को छुमने 
स्वयं अज्ञीकार करलिया। उससे भिषेध कैसा। (उत्तर ) मैंने . खंशय के भाव अथवा अभाव की पतिजा नहीं की--किन्तु विप्रति- पत्ति के संशय का कारण होने से निषेध किया है। हमारे इस सूत्र की बहस ( विवाद ) का भाव यह है। कि विधतिपक्ति किसी से 
मन में संसय उत्पन्न नहीं कर सकती | ( घ्रश्ष ) तुम्हारे शब्दों से संशय की सत्ता का पता मिलता है--उसका कारण चिप्नतिपत्ति हो 
या और कोई। ( उत्तर ) जब कि कारण के बिना कोई कार्य नहीं 
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हो सकता तो संशय फे फारणो से उसकी उत्पत्ति न होने पर संशय 
« की सत्ता स्थमेच नए हो जायगी अतः दूसरे कारण की भी परीक्षा 

करके खणडन करते है । ;ल्‍ 

सत्न-अव्यवस्था त्मनिव्यवस्थितत्वाचाब्यवस्थायथा॥एश। 
, अर्थ--मन में किसी चस्तु के तत्व विषयक सांदेहिक विचार्से 

के स्थित होने या न होने से भी संशय उत्पन्न नहीं होता, अर्थात्‌ 
किसी चच्तु की सत्ता का सांदेहिक शान वा शल्य का सांदेदिक 
छान संशय फे उत्पन्न होने का कारण नहीं । संशय के लक्षण में दो 
प्रकार की अव्यवस्था अर्थात्‌ संदिदिक शान को संशय फ्े उत्पद्न ' 
होने का कारण वतलाया था । इस सूत्र में उसका निपेध अर्थात्‌ 
खरण्डन घिपक्ती की तरफ से किया गया विपक्षी उसके लिये यद्द 
युक्ति उपस्थित करता है कि पऐेसा माना जरेबे कि यह सांदेहिक 
झान हराम: के स्वरुप में स्थित है । तो चह सांदेह्दिक शान नहोंएं 
कहला सकता, क्योंकि अव्यवस्था भ्र्थात्‌ संदृदिक शान सर्चंदा 

बदलता रहता है, यदि ऐसर मानें कि सांदेदिक शान आत्मा के 
स्थरूप में स्थित नहीं, तो उसका होना दी प्रमाणित नहीं होता । 
ओर जिस सांदेहिक ज्ञान को संदेह का कारण माना था, उसके न 
होने से संदेह फा शत्य धोना प्रमाणित दोगया । वस्तुतः बात तो 

यद्द है कि सांदेददिक शान को उनके स्वरूप में ठीक मानने से संशय , 
की उत्पत्ति का सांदेह्दिक श्ञाव से होना असम्भव है। यदि सांदेदिक 

शान को स्वसत्ता में सी संशय-जनक माना जावे तो प्रथम उसको 

शुल्य मानना पड़ेगा, जिससे कि वह किसी का कारण होना सस्भव 

नदीं द्वितीय आन्तर-तम प्राप्त होगा, कि संदेह का फपरण सांदेहिक 

शाव और उसका कारण संशय इसी तरह.अनन्त क्रम होग। अतः 

एव अव्यवस्था संदेह का कारण नहीं हो सकता अब दूतीय कारण 
समान धर्म के प्रसंग में विचाद्‌ करते है। ' 

' खत्न-तथाउत्यन्त संशयस्तघम्म सातत्योपपत्तेः ॥५॥ 
; अर्थ--इसी तरह संशय उत्पन्न करने चाले समान-व्य्म के 

पत्येक समय शान होने से संशय नष्ट नहीं होसकेगा अर्थात्‌ सबेदा 

मैमित्तिक चना ही रहेगा क्योंकि जिस फपोल कढ्पना को तुम 
मानते दो कि समान घर्मके ज्ञान से संशय अथांत्‌ संदेह पैदर होता 

है उस समान धर्स्म को सदा स्थित रहने से संशव का हमेशा 
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राहना सम्भ प्रतीत होता है। कुतः फोई धस्तु समान धर्म खे 
रिक्त नहीं होती और न कभ्मी किसी फो ऐसा धघिचार होता 
है, कि यह धर्सा अर्थात्‌ विशेष्य समान धर्म अर्थात्‌ भत्येक 
विशेषण से रहित है | किन्तु समान धर्म से सहित ही घि- 
शेप्य का शान प्रत्येक विशेषण फे सहित द्वोता है। यहां तक विपक्ती 
ने संशय अर्थात्‌ संदेह फे प्रत्येक कारण पर जिनका चर्णन प्रथमा- 
ध्याय के सून्न २३ में आया था युक्तियां देकर उन्न से संशय फी 
उत्पत्ति का खश्डन फरके संशय की सत्ता का निषेध अर्थात्‌ शत्य 
परिमित किया, अब अगले सूत्र में उनपाक्तिक युक्तियों का उत्तर 
दिया जावगा । 

सुत्र-यधोक्ताध्यवस्तायदेवेतमिशेषापेक्षात्‌. संशयेना- 
सशयोगनात्यन्त संशयोदा ॥ ६ 0: 

अर्थ-लंशय .की उत्पत्ति का न होना अथवा-उसकी सत्ता का 
खरडन किसी प्रकार भी होना सम्भव नहीं क्‍योंकि केवल समान 
थर्म अर्थात्‌ प्रत्येक विशेषण का छान दोना द्वी संशय का कारण 
नहीं यद्प्विपक्ती यह कद्दे कि आप के पास क्‍या भ्रमाण है, कि 
केवल समावधरम अर्थात्‌ प्रत्येक विशेषण दी संशय का कारण- 
नहीं तो डसका उत्तर महात्मा गौतम जी ने यद्द दिया है कि जिस 
सूत्र संख्या २३ में समान धर्मे के ज्ञान को संशय का - कारण माना 
है उसमें सेचल संमान धर्म फे शान अर्थात्‌ अत्येक विशेषण फे शान 
को संशय का कारण नहीं चतलाया किन्तु समान धर्म के शान और 
विशेष्य धर्म फी अपेक्षा को अर्थात्‌ प्रत्येक विशेषण के मालूम होने 
ओर नवीन विशेषणके प्रतीत करनेकी इच्छाहोनेका नाम संशयहै और, . 
चह॑ यावत्‌ विशेष्य धर्म अर्थांत्‌ नवीन विशेषण का शान न हो जावे 
तावत्‌ अत्येक विशेषण फे ज्ञान होने के पश्चात्‌ भी स्थिर रहेगी और 
इसी का नाम संशय है अरथांत्‌ प्रत्येक विशेषण तो पर्याप्त हैं और 
नवीन विशेषण के प्राप्त करने की इच्छा है। ( प्रश्न) समान धर्म 
अर्थात्‌ पत्येक विशेषण के जानने की इच्छा क्‍यों नहीं होती नवीन 
विशेषण के जांनने की इच्छा क्‍यों होती है। (उत्तर) यावत्‌ समाद 
धर्म का ज्ञान तो प्रत्यक्ष होने से प्रथम हो जाता है । तब विशेष्य 
धर्म के ज्ञान की इच्छा उत्पन्न होती है, क्योंकि जो वस्तु स्वप्रकाश 
में दो उसकी इच्छा नहीं उत्पन्न हो सकती, क्योंकि इच्छा प्राप्ति के 
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भ्र्थे उत्पन्न होती है । और चह घस्तु प्रथम दी प्रात है । अतएव 
समान का छान दोना कटद्दा गयाएँ। पुनः उसके बोध की इच्छा फ्यों 
होगी ! ( प्रश्न ) क्या समान धर्म संशय अर्थात्‌ संदेह का कारण 

नहीं ! ( उत्तर ) समान धर्म अर्थात्‌ भत्येक विशेषण संशय का 

फारण नहीं, किन्तु प्रत्येक विशेषण का छान और नूतन पिशेषण फे 

जानने की इच्छा संशय फा कारण है। ( प्रश्ष ) पुनः लक्षण फरते 
संमय पेसा फ्यों नहों कद्दा? (उत्तर) विशेष्यकी अपेक्षा अर्थात्‌ बोध 

फी आवश्यकताके कथनसे यह बूत्तान्त पाप्त दोजाता हैं (प्रश्ष) समान 
धर्म फे शानमें तो 'आपने यद्द युक्ति उपस्थितकी, परन्तु विप्रतिपत्ति 

से संशयका निषेध अर्थात्‌ खण्डन किया है, उसका क्या उत्तर है १ 

( उत्तर ) जब दो मलुप्य एक पिपय पर विवाद करते हैं तो श्रोता 

को यह विचार उत्पन्न होता हैं। कि यह प्रत्येक युक्तियां तो मे 

'झुन रहा है परन्तु कोई नूत्तन युक्ति जिस से सत्य असत्य का 

प्रमाण प्राप्त हो मुझे परयाप्त करनी चाहिये, अ्स्तु यद नूतन युक्ति 

के प्राप्त करने की श्रावश्यकता दी संशय दोने का अ्रमाण दै। 
जो यह फथन फिया गया फि “न्यायाधीश” को दो मलुष्यों की विप्र- . 

तिपत्ति से उस घस्तु फे तत्व विषयक शंका उत्पन्न नहीं होती, 

इस फा कारण यह है; के उस फो/समान धम्मे अर्थात्‌ अत्येक विशे- 
चण का शान और विशेष्य धर्म के जानने की इच्छा नहीं होती यदि 

यह होती तो शंक्ता फा उत्पन्न होना अत्याचश्यक था। शंसय की 

उत्पत्ति ठतौय काय्ण श्रव्यवस्था श्रर्थात्‌ सशंकित शान का जो 

मिदाया गया उस का उत्तर यद्ध है, कि यद्द जो .विपक्षी ने कथन 
किया है, उसका उत्तर यह है, कि दो विम्तिपत्ति पक्षी मलृष्यों की 

शुक्तियाँ को श्रोता छुनता है, और यद्द विचार करता है, कि इसके 

तत्व विषयक नूतन युक्ति को नहीं जानता, जिस से दोनों में से 

एक के विचार को सत्य और दूसरे के परामर्श को असत्य प्राप्त 

करू, अब यह विचार भी संशय है विपतिपत्ति के द्वोन से दूर 
नहीं 

हो सकता अतणव शंका फी सत्ता प्रत्येक प्रकार से : भमाणित है । 

श्र सर्वेपरिक्षकों को परीक्षा से इसका प्रमाण प्राप्त हो सकता है। 

(प्रश्न) संशय फिस को कहते हैं ? ( उत्तर ) अषपक्ष जीवात्मा कौ 

( प्रक्ष ) सशय का यथार्थ कारण क्‍या है? ( उत्तर ) जीवात्मा की 

झल्पक्षता ही संशय का यथार्थ कारण है। (प्रश्न ) यदि संशय के 

अस्तित्व फो न माना जाये तो कया द्वानि उत्पन्न होती है १ (उत्तर) 
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यदि संशय अर्थात्‌ शज्ञा फी सत्ता दी संसार में न होती तो 
मह्ष्य शब्द का सार्थक अर्थ यथार्थ न होता क्योंकि मनुष्य का 
श्र्थ परीक्षकका है श्रोर जब तक संशय न दो, तव तक परीक्षाका 
होना अस्मष है। ( प्रश्न ) संशय के होने फा प्रमाण फ्या है। 

उत्तर--सु० पत्रसपस्तन्ैय उुप्तरात्तर पसद/ ॥७»॥ 

अर्थ--जहां २ सन्देह उत्पन्न होता है वहां ही प्रश्नोत्तर फे प्रसक 
से परीक्षा होती है रथात्‌ जब विपक्षी उसका खएडन करता हैं। 
तब भ्रत्येक सत्ता के मानने बाले को उसे परिमित फरना पड़ताहे। 
इस से भामाणिक होता है फि सँसार मे प्रश्नोत्तर और परीक्षा कौ 
देख कर प्रत्येक सजुप्य को संशय दोना प्रतोत होता है। अत एथव 
संशय दी परीक्षा फा कारण है। और फोई फार्य्य बिना फारण के . 

, नहीं होता फ्योकि संखार में परीक्षा होती सव मदुप्य देखते हैँ, 
जिस से संशय फी सत्ता का प्रमाण मिलता है। यदि संशय न दोता 
तो संसार में परीक्षा की प्रतीत भी इृष्टि गोचर नहीं होगी, फ्योकि 
प्रत्येक वस्तु की परीक्षा संशय के फारण होती है, श्रतण्व प्रथम 
ही संशय की परीक्षा फीगई। अ्रव आगे प्रमाण आदि परीक्षा 
लिखी ज्ञादेगी । ( प्रश्ष) परीक्षा से क्‍या लाभ है? ( गज | 
परीक्षा हे से प्रत्येक चस्तु 'का शान विश्वास पूरित होजाता 
और विश्वास पूरित शएर फे होने से उस पर कर्म होता है, और - 
फरमम से फल धाप्ति होती है, वर्तमान में जो मनुष्य चहुत सी यातो 
को मानते हुये उस पर कर्म नहीं करते, उसका साफ कारण यह है 
कि उनके मनुष्यों को उन कार्यों के खुखदायक होने का विश्वास 
पूरित ज्ञात नहीं क्योंकि मजुष्य सुख चाहता है, और दुःफसे पचने 
फी इच्छा करता है, परन्तु विश्वास पूरित शान के न होनेके कारण 
से बहुत दुःख देने चाले काय्यों का न त्याग करते हैं और न सुख 
दायक कार्यों को करते हैं, अब विपक्षी प्रसाय फी परीक्षा करता है 
और यह सूत्र पूथेपत्त अर्थात्‌ पाक्षिक युक्तियों के हैं। . 

- खुच--प्रत्यक्षादीनाम प्रामाण्य त्ैकाल्यासिद्धे। ॥०॥) 
अर्थ--प्रत्यक्षादि का प्रमाण मानना ठीक नहीं क्योंकि! इनकी 

सत्ता अर्थात्‌ प्रमाण होना तीनो काल में प्रमाण को प्राप्त:नहीं होतां - क्योकि तत्येके भमाण का ज्ञान इन तौतनों दशाओं से पृथक नहीं हो 



हद्वितीयोडध्याय आ० ४१ 

सकता । प्रथम यह है, कि घमाण का शान प्रमेय शान से प्रथम हो, 
हितीय यह है, कि प्रमेय के वोध कंरने के पश्चात्‌ भ्माण का शान हो 
तृतीय दशा यह है, कि प्रमाण और प्रमेयका छाव एक ही साथ हो 
जावे | यहां प्रमाण से प्रथम प्रत्यक्ष भमाण लेकर उसको शून्य परि- 
'मित करने के घारुते तीनों काल में प्रत्यक्ष का परिमित न होना - 
विपक्षी ने थुक्ति उपस्थित की, अब यह प्रश्न उपस्थित हुआ कि 
क्या कारण हे, कि प्रत्यत्ष प्रमाण तीनों काल में प्रमाण को भाप्त नहीं 
होता, उसके वास्ते विपक्षी अगले सूत्र में युक्ति उपस्थित करता 
हैँ । फ्योकि प्रिवादी मजुण्य बिना युक्ति किसी विवादको नहीं मानते 
यदि कोई पुरुष यह प्रश्ष उपस्थित करे, कि विना युक्ति मानने में 
क्या हानि है, फ्योक्ति अर्पक्ष पुरुष युक्ति से प्रत्येक चस्तु की परीक्षा 
तो कर दी नहीं सकता कुछ न कुछ बातें माननी ही पड़ती हैँ, पर- 
न्तु ऐसा मानने से प्रथम तो मदुप्य की मननशीलता जिसके कारख 
से महृष्य दुसरे पशुओं से चिशेष गिना जाता है, और जो कुदरती 
तौर पर शिशु अवस्था से ही माप्त होता है, विलकुल दानि कारक 
है। परन्तु सर्वश परमात्मा का कोई कार्य्य 'हानिकारक नहीं तो 
उसका महुप्य की प्रकृति में मननशीलता रखना किसी प्रकार भी 
हानिकारक नहीं होसकता यदि येनकेन पकारेण यह मान लिया 
जाचे, कि-प्रकृत्तिने मचननशीलता मनुष्यकी प्रकृतिम बिना लाभ रकखा 
तो मजुप्य किसी विपय को सत्यासत्य कह ही नहीं सकता, उस 
दशा में एक योगी, और अश के कथन भें हठ करने पर किसी को 
अशुद्ध नहीं कहसकते प्रत्येक को शुद्ध मातता एड़ेगा | जिस से एक 
वस्तु की वावत दो हठ सम्बन्धी सस्मृतियोँ का पत्ती और विपक्षी 

, का भान लेना असस्भव हो जञायगा इस वास्ते प्रत्येक वस्तु चिष- 
यक युक्तियों से परीक्षा करता आवश्यक समर कर अब प्रमाण के 

, शत्य परिमित करने के लिये युक्तियँ। उपस्थित कीजाती हैं । (प्रश्न) 
* प्रत्यक्ष प्रमाण को प्रमेय झ्ञान के प्रथम मानने में क्या हानि है ? 

हद १ 4 2 जे अर ५ 6 
 उत्तर-प्रृव्यहि प्रभाण सिद्धो नेन्द्रियाथ सन्निकषात्प- 

॥ स्यक्षोत्पत्ति। ॥ ६ || ' 

अर्थ--यदि भत्यक्ष, धर्माण 'का ज्ञान प्रमेय ज्ञान से पूर्व खेंगे 
तो इन्द्रिय और अर्थ अर्थात्‌ चस्तु के चिषय से पत्यक्ष ज्ञान पेदा 
नहीं हुआ, क्योंकि उसको परमेय ज्ञान से पूर्व माना गया है। और 

हट 

५ 
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जो इन्द्रियार्थ योग से उत्पन्न न हो । चद्द पूत्यच् कहला ही नहीं 
खकता कुतः पूत्यक्ष का लक्षण यद्दी है । कि चह इन्द्रियार्यके संयोग 
से पेंदा हो जब भत्यक्ष के लक्षण में उसका आना सम्भव नहीं तो 
उसे प्रत्यक्ष कहना परस्पर विरुद्ध है। क्योंकि यह नियम है। कि 
घत्पयेक चस्तु की सत्ता लक्षण और प्रमाण से दी मानी जाती है। 
केवल कथन मात्र से किसी घस्तु की सत्ता का सिद्ध होना अस- 
स्भच है। अब धत्यक्ष का जो.लक्षय आपने कथन किया है, घह प्रमेय 
शान से प्रथम उपस्थित होने वाले छान में नहीं घट सकता अतएव 
प्रमेष शान से पूने तो प्रत्यक्ष प्रमाण होना असस्भव है। ( प्रश्न 
यदि यद्द माना जावे, कि प्रमेय के शान होने फे पश्चात्‌ भत्यक्ष का 
शान होता है, तो इस में क्या हानि है. ? 

 उत्तर-पश्चातासिद्यो न प्रमाणेसयः प्रमेघसिद्धिएः [| १०॥ 
श्र्थ-यदि यह मानलोंगे कि पमेय शानके पश्चात्‌ दम धत्यक्ष प्र- 

माण के शान को मानेंगे तो प्रमाण ले घमेयं का ज्ञान न होगा किन्तु 
पर्ेय ज्ञान के लिए ऐसे प्रमाणक्ी झरूरत ही नहीं, क्योकि ,भमाण 
की आवश्यकंता केचल.प्रमेय के शानक्े लिये है| कब प्रमेय का शान 
दिना अमाण के हो गया, तो अब धमाण की आवश्यकता ही व्या है। 
क्योकि जिस वस्तु क ज्ञान के वास्ते भसमाण का आवश्यकता था, 
उस चंस्तु कौ शान प्रथम ही हो गया, इस चास्ते यह कथन चिल- 
छुल ठीक नहीं है के अमेय ज्ञान के याद प्रत्यक्ष प्रमाण उत्पन्त हो 
ज्ञावेया | यदि कोई मलुष्य यह कह्दे कि प्रमाण से अमेय का शान 
होना नहीं मानते, किन्तु प्रमाय केवल प्रमेय ज्ञान के दृढ़ करने के 
लिए है, तो यद कहना सरासर असत्य होगा। कुतः धीति अर्थात 
चस्तु की योग्यता को ज्ञानने वाले शास्त्र का नाम प्रमाण है। और - 
दिना साधन के किली मनुष्य को किसी बस्तुका ज्ञान नहीं होता | 
और विना साधन के शान की उत्पत्ति मानने से प्रश्ञा चत्तु को रूप ' 
का शान होना चाहिए । यदि कथन करो कि उसको विना चक्तु के 
रूप का ज्ञान नहों हो सकता तो विना साधन के ज्ञानका न होना. 
परिमिव होयया, जव विनय साधन के प्रमाता अर्थात्‌ जीवात्मा को 
किसी अमेय का ज्ञाव होना सस्सच नहीं तो प्रमेयः शानके पश्चात्‌ 
प्रभ्ण की रत्ताका अदुसध करना विलकुल अख्त्य है, अतएव 
अमेय छान के पश्काच्‌ सी श्रमाण का ज्ञान होना असस्मव है। (अन्न) 
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हम एक काल में प्रमाण ओर पमेय दोनों का शान होना मानते हैं। 
इस में किस पच्त को उठाओगे ९ 

उत्तर--“युगपत्खसिद्दी प्रत्यध नियतत्वात्‌ कमबू- 
लित्वासावो वुद्धीनाम्‌ ” । ११ ॥ 

श्र्थ-यदि ऐेला मानोगे कि एक ही समय में प्रमाण और पूमेय 
दोनों का शान दहोजावेगा, तो यह असत्य है। क्यौंकि मन का यह 
लक्षण है कि उस में एक काल में दो शान उत्पन्न नहीं दोसकते 
अर्थात्‌ शञान नियत कम्मंत्त्ति अर्थात्‌ क्रमाइलार छुआ करता है 
पएकद्दी साथ दो शान का होना श्रसम्भव है। तो तुम्हारा यद विचार 
किस तरह सत्य होसकता है, कि प्रमाण और प्रमेय का शान थुग- 
पत्‌ होजाचेगा | उपरोक्त इन तीनों थुक्तियाँ के द्वारा विपक्ती ने यह 
परिमित कर दिया कि प्रत्यक्ष पूमाणों का किसी प्रकार भी परि- 
मित होना सम्भव नहीं। अतप््य उनकी सत्ता का होना सत्य ही 

नहीं । कुतः जिस पूमेय झान के लिए पूमाण की आयश्यकता थी, 
डसके साथ तीनों काल में पूमाण का विपय्र परिमित नहीं होसक- 
ता। जिसका विप्य-तीनों काल में पंरिमित न दो उस के होने का 
ष्या पूमाण है.। विप्ती के इस वाद का उत्तर अगले सूत्र में देते हैं 
उपसोक्त चार सूत्र पूर्व पत्त श्र्थात्‌ विपक्षी की ओर से हैं। और 
उनका उत्तर भद्यत्मा गौतमजी की ओर से यहाँ कुछ पूश्नोत्तर 
की रीति पर लिखे जाते है, जिससे कि तात्पर्य पूरा निकल आये । 

(पश्ष) क्यों ! मनमें एक कालमें दो कान की उत्पत्ति नमान ली . 
जावे १ (उत्तर) मन बहुत ही सूद्म श्र्थात्‌ अझु है उसमें एक 
काल में दो दी शानका होना सम्भव नहीं उसका विशेष चिचार मन 
की परीक्षा फे समय पर किया जायगा (भ्श्ष) हम एक काले 

में दो शान उत्पन्न होते देखते हैं । अर्थात्‌ किसी शब्द के खुनने से 

. उस शब्द का और उस के अथों का ठीक २ शान होता है। 

जिसके साथ २ होने में कोई संशय नहीं क्योंकि उस में काल का 

कोई मेद दृष्टि गोचर नहीं होता । ( उत्तर ) यह घात्तों सत्य नहीं 
है। क्‍योंकि काल के सूद्म प्रवाद को प्रत्येक जन बोध नहीं कर 
सकता, जिससे एक निमेप को पत्येक मजुष्य समय का वहुत लक्ु 

भाग विचार करता है| उसमें साथ पल एक दूसरे के पश्चात्‌ ज्य- 

. तीत द्वोजाते हैं । अतण्व एक ही काल नहीं कहला सकता, कुतः 
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शब्द के धो में जाने के पश्चात्‌ उसके श्रथों फा शान होता है। 
ट्वितीय यह उदाहरण ठीक नहीं, फ्योंकि दो शान नहीं, किन्तु 

शब्दार्थ सम्बन्ध से दोनों का शान एक दी कददना ठीक हूँ । (श्रक्ष ) 

शब्द और अर्थ दो प्रथक्‌ २ वस्तु हैं। अ्रतणव इनका शान भी 
पृथक्‌ २ दोगा क्योंकि बहुत से मूर्ख मनुष्य शब्द खुन कर भी श्र्थ 

फे शानले अनभिश रहतेह । यदि शब्दार्थ एक होते तो जिसको शब्द्‌ 
का शान होता, उसको अर्थ का बोध होना झ्रावश्यक था परन्तु 

ऐसा बहुत स्थानों पर नहीं होता, जिस से शब्दार्थ फा पृथक 
दोना परिमित होता है | अ्तएव शब्दार्थ का शान दो वस्तुओं फा 
शान है । ( उत्तर ) आप के इस कथन से साफ प्रतीत होगया, कि 

सूर्ख मनुष्यों को शब्द के साथ अर्थ का शान नहीं होता जिस से 
एक काल में दो वस्तुओं का ज्ञान नहीं हुआ और जानने चाले फो 
शब्द के खुनचे के पश्चात्‌ उसके जाने हुए अर्थ की स्घ॒ति दोती है। 
झतपव एककाल में दो शांन नहीं होते, इसका उत्तर महात्मा गौतम 

जी यह देते हैं । 

नबैकाल्या सिद्धे! प्रतिषेधानुपपत्ति।! ॥ १२ ॥ 

अर्थ तीनों फाल भें परिमित न होने से आपका खण्डन करना 

परिधित नहीं 'होलकता, क्योंकि खण्डन तीन अवस्थाओं के 

सिधाय और नियम से होना असम्भव है या तो प्रमाण ज्ञान से 
प्रथम उसका खण्डन दोगा, अथवा प्रमाण शान फे सहित अथवा 
प्रमाण शान के पश्चात्‌ अब तीनो अवस्थाओं में खएडन सत्य नहीं 
क्योंकि यदि यह कथन किया जावे, कि प्रमाण शान फे प्रथम 
उसका खण्डन करंगे तो चिल्कुल असत्य है, क्योंकि किसी वस्तु के 
पश्चात्‌ उसका खण्डन हो सकता है, जिस चस्तु का छाम 
ही नहीं उसकी सत्ता का कोई प्रमाण नहीं और जिस की सत्ता का 
शान नहीं उसका खरडन होनां असम्पव है'। यदि कथन करो कि 
प्रमाण की सत्ता के ज्ञान के पश्चात्‌ उस का खण्डन करेंगे, तो भी 
ठीक नहीं क्योंकि जिस वस्तु की सत्ता का पूरा ज्ञान होजावे उस 
का खरडन किसी प्रकार भी, होना सम्भव नहीं यदि कहो, कि 
पएुक काल में प्रमाण और उसकी सत्ता का खण्डन होगा तो यहां 
फिर चही तुम्हारी विरुद्ध युक्ति उपस्थित होजायगी । झतपच 
आपकी यह युक्ति कि तीनोंकाल में परिमित न होने से भत्याक्षादि 

श्र 
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प्रमाण नहीं हैं, चिलकुल असत्य है | फ्योंकि-तुम्हारा खर्डन भी 
सीनों काल में परिमित नहीं होता, जिस से पूरा पता मिलता है, 
कि युक्ति असिद्ध है | क्योंकि इसकी सत्ता पूरे तात्पर्य के स्थाच 
में स्वसत्ताको परिमित नहीं करसकती। इसके खणडन में मद्दात्मा 
गोंतम आगे और युक्ति उपस्थित करते हैं। 

खत्न- सच्चे प्रमाण प्रतिषेघाज्च प्रतिषेघानुपपत्ति/ १३ 
अर्थ--यदि प्रमाणों का खण्डन अखत्य माना जावे तो खपडन 

होना अश्रसम्भव है | खरडन के सत्य और असत्य होने में किसी न 
किसी प्रमाण की आवश्यकता है, जब प्रत्येक प्रमाण की सत्ता नष्ट 
होगई तो उस खग्डन को सत्य परिमित करनेके लिये कोई श्रमाण 
दी नहीं भ्रथच सत्य का पमाण न मिलने ले खए्डन स्वमेव असिद्ध 
होगया | ( प्रश्ष ) खण्डन क्यों अ्रसिद्ध होगा सम्भव है, कि-सखिद्ध 
हो क्योंकि सत्या सत्य के बास्ते प्रमाय आवश्यक है, उसका श्रसिद्ध 
कददेना किस प्रकार सत्य होसकता है। ( उत्तर ) धमाण की 
आवश्यकता भाष अर्थात्‌ सत्ता के परिमित करने के लिये होती है । 
शुत्य के चास्ते नहों । जो खएडन करने बाला विपक्षी है। उसका 
कार्य्य है, कि खएडन को परिमित करले और जवतक “खण्डन का 
पक्त परिमित-न होजाबे, तवतंक वह स्थायीरूप से स्थिरही नहों 
ओर प्रमाणों का खएडन परिमित न हुआ तो प्रमाण परिमित दोगये। 
( प्रक्ष ) यदि प्रभाण के खण्डन में प्रमाण न होने से उस की सत्ता 
परिमित नहीं होती ओर प्रत्येक वस्तुकी सत्ताके चास्ते प्रमाण की 
आवश्यकता हो, तद्पि भमाण का खर्डन होजायया, क्योकि प्रमाण 
कौ भी अपनी सत्ताके वास्ते छ्वितीय प्रमाण की आवश्यकता है। 
आर द्वितीय प्रमाण को तृतीय धमाण की एचमेच यह प्रसक्ञ अनन्त - 
होजांवेंगा। यदि यह कथन किया जावे, कि प्रमाण के वास्ते किसी 

पूमाण की आवश्यकता नहीं, तो तुम्हारा सिद्धान्त नष्ट होगया, कि 

पूत्येक चस्तु की सचा बिना पूमाण के विश्वासरूप नहीं होसकती। 
जब आपके पूमाण को ही पूमाण की आवश्यकता है, और तुम उस 
कौ बिना पूमाण सिर जानते दो, तो यह सिद्धान्त ठीक न रहा, कि 
प्रत्येक सत्ता के लिये प्रमाण की आवश्यकता है | जव यह सिद्धान्त 

- शीक न रहा तो प्रमाणों का खणएडन ठौक है। ( उत्तर ) धत्येक वस्तु 

, की मूल होती है। परन्तु मूल की सूल नहीं दोती, , अतएुच सूल 
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सर्वदा विना मूल के सांनी जाती है। चक्तु प्रत्येक वस्तु के रूप फो 
देखती है, परन्तु चक्तु के देखने के वास्ते किसी हितीय चन्तु की 
आवश्यकता नहीं। परन्तु चच्चु का प्रतिविम्य किसी दूसरों पस्तु 
में चचु दी से देखा जाता दे । अतएव प्रमाण के प्रामाणिक करने 
के लिये किसी द्वितीय प्रमाण की आवश्यकता नहीं, किन्तु प्रमाण 
स्वयमेव सिद्ध है। भत्येक चस्तु के स्वरूप को देखने फे चास्ते चत्ु 
की आवश्यक्ता है। और बिना चज्षु के रूप का शान होना सम्भव 
नहीं, परन्तु चक्ु स्वयमेव द्वितीय चल्षु बिना खप्रतिविम्ध के द्वारा 
अपने रूप को देखती है। एवमेंच प्रमाण को परिभित होना भमेय 
शान के द्वाए होजाता है। किसी अन्य प्रमाण की आवश्यकता नहीं। 
अतपव न खिद्धान्त का खण्डव होता है और नहीं अनवध्था होती . 
है। आगे चल फर प्रमाणो के प्रमाणित फरने के घास्ते एक और 
युक्ति उपस्थित करते हैं। * 

सू०-तत्प्रापाण्येघानसबे प्रमाणविप्रति षेघ/॥ १४॥ 
अर्थ-यदि इस खण्डन को, कि अत्यक्षादिप्रमाण नहीं हैं। प्रमाण 

देकर परिमित्‌ किया जावे तो खए्डन के चास्ते प्रमाण के मिल जाने. 
से खण्डन का सूल प्रमाण पर जा रहेगा | और जिस' खणडन का 
सूल्र प्रमाण पर हो वह प्रमाण फे न्ट होने पए किसी प्रकार भी 
स्थित नहीं रह सकता। जब खए्डन स्थित न रहा तो विपक्षी का 
कुल पक्त दी नए हो गया। ( प्रक्ष ) तुमने विपक्ती की युक्ति का ख- 
ण्डन करके प्रमाणों फो सिद्ध कर दिया, परन्तु पूमाण की सत्ता में 
फोई युक्ति नहीं दी-( उत्तर ) यद्‌ किसी चस्तु के खण्डन में जो 

' थुक्तियाँ उपस्थित की जावे और चह अख़त्य सिद्ध हो जावें। तो 
विपक्षी. का पक्ष स्थित रहता है। ( पूक्ष ) यद्यपि विरुद्ध युक्तियों. के 

. - खरणडन से बिपक्ती का पक्त स्थित रहता है।परंतु उसके सत्य होनेमें 
फिर भी संशय रहता है.। जब तक कि विपक्षी अपने पक्त के प्रति- - 
पादन में अपनी थुक्तियां उपस्थित न करे। अतणव जब तक भमाण ' 

' की सत्ताके सत्य होनेमें युक्तियां न मिलजाबें,तबतक पक्त सिद्ध नहीं। . 
. कहा .जासक्ता। (उत्तर)जो मनुष्य किसी विषयके खरणडनमे युक्तियां- ' लक अप । यदि कि असिद्ध हो जाये तो निग्रद स्थान... 

“ में आजाताह। उसका कोई स्वत्व नहीं रहता-परन्तु आगेइंसविषय पर और भी युक्तियां उपस्थित होगी। .. ... , जे 
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सत्र०--जैकाल्याप्रतिषधश्व शब्दादातोग्यसिद्धि- 
वतसत्घछिछ्ढे। ॥ १४ ॥ 

अरथ--तीनोकाल में होने का जो ख़ण्डन कियां गया वह बिना 

युक्तियों के है । जैसा कि प्रथम यह दो चुका है, कि भाप्त होने का 
फारण और जो वस्तु मालूम दो । इन दोनोंमें से किसी एकका कहीं 
इसरे से म्थम ओर कहीं पश्चात्‌, ओए किसी जगद्ट एक साथ 
होना,सिद्ध होनेसे और फोई ख़ास नियम न होनेके कारण जद्दां मैसो 
हो चदां वेसाही कथन करना चाहिये | इसका उदाहरण पहले दे 
चुके हैं। यहां केवल नमूने फे तौर पर वयान किया है। कि शब्द 
से बाजों फी सिद्धि होने के अछुसार श्रमांण की सिद्धि होने से 
तीनों काल में होने कः खण्डन दोना असम्भव है । क्‍योंकि किसी 
समय चीन सितारादि चादयों का शब्द के हारा अज्चुमान किया 
जाता है । उस समय वाद्य जानने योग्य चस्तु और शब्द जानने का 
फारण द्वोता है। ऐसे ही पूर्व सिद्ध प्रमेय अर्थात्‌ मालमात -के 
पश्चात्‌ उत्पन्न होने चाले प्रमाणों के द्वारा सिद्धि देखी जाती है। 
इसमें तीनों काल में प्रमाण होने का पक्त बिना युक्ति है ॥ इसके 
बोध से यह पता लगता है। कि यदि वाद्य किसी मकोन में वज- 
रद्दा हो जहां से हमको दम्टि गोचर न हो, तो उस का शान आ- 
वाज्ञ से ही होसकता है । बिना आवाज -के उसका शान नहीं हो- 

. खकता और आवाज, के होते ही यह मालूम दोने लगता है। कि 
४ बीन ” चजरही है या “वांसरी” बजरही है। अब वांसरी या वीन 
के मालूम दोने का फारण आवाज प्रमाण है । अथवा चक्तु भोत्र 
नासिकादि से प्रमेय का शान होता है अतण्य प्रमाण को पश्चात्‌ 
सिद्ध होने में जो युक्ति दीगई थी। सो प्रमाण से अ्मेय की सिद्धि 
न होगी । इस युक्ति से जो तीनों फाल में न होना सिद्ध कियागया। 
चह टीक नहीं एक ही वस्तु जिस समय किसी को धाप्त हो तब 
प्रमाण कहलाती है | और जब जानने योग्य हो तब प्रमेथ कदलाती 
है। इसका उदाहरण अगले सूत्र में बयान किया जाता है । (अन्न ) 
डउपसशोेक्त सूत्रों में पक भकार का चक्र सा पाया जाता । जिससे 
सत्य चार्ता का पता लगना कठिन प्रतीत होता है । क्‍योंकि यदि , 
प्रमाणों का खंडन ठीक मान लिया जावे तो खंडन छे सत्य' या 
असत्य दोने का प्रमाण नहीं मित्र सकता । यदि उसको अखत्य 

ह 
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भागा जावे तो प्रमाणों के छारा प्रमाणों फो मालूम करना आवश्यक 
प्रतीत होता है | क्योंकि प्रमाण जब छत्य माने जायेंगे तो प्रमिति 
अथवा सत्य ज्ञान का कारण ही समझ कर उन्हें भाना जावेगा ॥ 
तो प्रमाणों के मालूम करने के वास्ते यह जरूरी और दूसरे कारणों 
की तलाश भी आवश्यक होगी । और उन का प्रमायों से 
पृथक होना आवश्यक है । क्योकि इन ध्रमाणों के शून्य होने की 
परीक्षा की जाबेगी । उस समय यह प्रमाण तो प्रमेय हो जादेंगे | 
ओर कोई प्रमेय बिना प्रमाण के सिद्ध न हो सकेगा यही नियम 
माना जावे तो प्रमाण किस प्रकार प्रमाणित होगे | यदि यह कहां 
जावे, कि इनमें से जो एक की परीक्षा करेंगे और दूसरा उसके 
धास्ते कारण हो जावेगा तो प्रभाणों की सिद्धि में अ्रन्योन्याश्रय 
होगा। जिससे किसी एक का स्थित होना कठिन हो जायगा। 
( उत्तर ) यदि नियमाउुसार दृष्टि की जावे तो कुछ सी.कठिन नहीं 
फ्योकि हमारे सामने चहुत से उदाहरण उपस्थित हैं। यथा पिता 
और पुत्र में ज्व किसी को पिता कहा जावेगा, तो उसके घास्ते 
पुत्र का होना आवश्यक होगा और जब पुत्र कहा जाचेगा, तो पिता : 
का होना आवश्यक है । विनापुत्र के होने के कोई पिता नहीं कहला 
सकता | और विना पिता के कोई पुत्र नहीं हो सकता । इससे 
साफ प्रतीत होता है, कि यह बातें परसंपर सा पेक्ष है और जिस 
यात का प्रमाण प्र-ृतिक नियमों से मिलजावे। चह कसी अखसत्य 
नहीं होसकती । अतण्व प्रत्येक देतु के चासते उदाहरण का, होना 
आवश्यक होगा | और जिस पक्ष के वास्ते थुक्ति और उदाहरण 
दोनों प्राप्त हो उसको किसी प्रकार भी अखिद्ध कहना टीक नहीं 
और युक्ति की असिद्धता भी उदारण से प्रतीत होजाती. है । इस 
पर एक उदाहरण देकर सममाते हैं । 

रू०--प्रमेषता च तुला ध्रामाण्यवत्‌ ॥ १६ ॥ 
अर्थ-प्रमाण की परीक्षा के समय:उखसका घमेय होना तुला के . 

: प्रमाण की त्तरह है जिस प्रत्येक चस्तु के भार करने में कांटे और 
बाट अमाण समझे जाते हैं, किन्तु तुला और वाद का सार मालूम 
करना होता है अर्थात्‌ इस संशय के होने पर कि इस बाट का भार 
ठीक है अथवा नहीं । उस के प्रमाण के वास्ते दूसरे प्रमाण की ऋआए- 
वश्यकता होती है, अर्थात्‌ दुसरे वाद से भार करने के विचा बस 
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वाटका भार ठीकहोना साफ़ तौरपर मालूम नहीं हो सकता। परन्तु 
इसके वास्ते कौन प्रमाय होता-है। उन्हीं प्रमेव में से कोई भमेय 
ही उस के भार करने के वास्ते प्रमाण वन जाता है । अतपुच प्रत्येक 
प्रमाण और प्रमेय समझना चाहिये, कि जब वह ज्ञान का कारण 

' होगा तब प्रमाण कदलायगा और ज़व ज्ञान का विषय होगा तब 
प्रमेष कदलायगां । झात्मा शान का विषय होने से प्रमेय में गिवा 
जाता है परन्तु स्वतन्त्र होने से वह प्रमाता कद्दा जाता है और 
झान बाहरी वस्तुश्रों के जानने का कार्य होचे से प्रमाण कहलाता- 

- है और शान का विपय होने जे प्रमेय भी होता है और प्रमाण और 
प्रमेय से पूथक्‌ होने से ठीक २ शान कहलाता है। अवणव प्रत्येक 
अवसर पर जैसा विशेषशुणों से प्रतीत हो चैसा ही समभला 
चाहिये | इसी प्रकार कारक शब्द का भी फैसला होता है। यथा 
धृच्ष खड़ा है, छूत्त के खड़े होने में दूसरा सद्दायतां करने चाल्ा नहीं 

: किन्तु खड़े होने में स्वतन्त्र है, इसी वास्ते कर्ता समझा जाता है। 

क्योंकि स्वतन्त्रता से क्रिया करने वाले को कर्ता कहते हैं। इच्च को 
देखता । यहाँ च्ु के छारा देखने योग्य वस्तु होने से चुक्त कम है। 

घुच्चले चन्द्रमा को देखनेमे देखवेका कारण होनेसे कारण कहलाता 

है । ( प्रश्ष ) कारण किसे कद्ते हैं ? ( उत्तर ) जो कर्ता का कम्मे 

करने में सहायक हो वह कारण कहलाता है । ( प्रश्न) सम्प्रदान 
किसे कहते हैं ? ( उतर ) जिसके चास्ते कोई कर्म किया जावे वह्‌ 

सम्पदान कहलाता है। इच्त से पत्ता गिरता है इस स्थान पर बुक्त 
अपादान है। ( पक्ष )अपादान किसे कहते हैं ? (उत्तर) जो 

किसी वस्तु के द्थक्‌ होजाने से निश्चल वना रहे उसे उपादान 

- कहते हैं। दृक्त में जन्तु हैं । इस स्थान पर चक्त उन जन्तुओं का 

आधार है। जो किसी वस्तु का आबार हो उसे अधिकरण कारक 

कहते हैं। इस प्रकार विचारने से मालूम होता है, कि न तो प्रत्येक 
 छब्य ही कारक है किन्तु ख़ास ध्रकार की क्रिया अथांत्‌ कर्मचान 

कर्म का कारण कारक है। इस तरह छुः कोरकों को समझ लेना 

. चाहिये। (प्रश्ष ) छै कारक कौन से हैं ? ( उत्तर ) १ कर्ता, ३ कर्म, 
३ करण, ४ सम्पदाय, अपादान, ६ अधिकरण | ( प्रश्ष ) यह किस 

प्रकार मान लिया जावे, कि एक ही वस्तु प्रमाण भो हो जावे और 
पमेय भी हो सके । ( उत्तर ) यह ठो घत्यक्ष ही है, कि एक ही मजु- 

प्य अपने पिता के विचार से पुत्र और अपने पुत्रके घिचार से पिता 
हर की 9 
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कह्दा जाता दै। इसी प्रकार प्रमाण ओर प्रमेय द्ोते एं। (प्रश्न) 
जिस समय प्रमाण की परीक्षा करते है घद उस समय चघमेय 

जाता है, तो उस समय प्रमाण का धर्म उस में रदुता प्ले अथवा 

नहीं १ यदि फद्दो कि रहता है, तो एफ ही वस्तु में प्रमाण झौर 
प्रमेय का धर्म किस प्रकार रद सकता है, यदि कहो नहीं रदता तो 
बस्तु फी सत्ता में उसका धर्म किस प्रकार नष्ट दो सकता 28 । 
( उत्तर ) जिस प्रकार एक सेर चाट छुटांवा से बड़ा और मे 
से छोटा है | श्रवसर में छट्ांक से बड़ाई और पनलेरी से छोटाई 
र्थित है अथवा नहीं | यय्पि वहुत कम जानने वाले मलुप्य कहने 
लगेंगे कि बड़ाई और छोटाई दो विझद्ध घ्मं एक में किस प्रकार 
रह सकते हैँ, परन्तु यहां विरुद्ध नहीं, जो विरुद्ध द्वोनें फे कारण 
असंभव हो जायें | यदि्‌ एक ही चस्तु से चड़ा छोटा कद्या जाचे तो 
विरोध हो जाता है परन्तु जहां किसी से छोटा किसी से चड़ा 
कहा जावे । वहां अपेक्षा होती है विरोध नहीं होता। जिस त्तरदद 
छुटाई बड़ाई अपेक्ता से एक सेर में रह सकती है इसा तरह प्रमाण 
ओर प्रमेय का धर्म एक वस्तु में रह सकता है। क्योंकि जिस 
समय पर जिसके वास्ते वह भ्रमाण है, उसके बास्ते प्रमेय ,डस 
समय पर नहीं है। ( प्रश्च) धत्यक्तादि किस प्रकार जाने जाते हैं ? 

( उत्तर ) प्रत्यक्षादि इस प्रकार मालूम होते हैँ जैसे में भत्यक्त 
से जानता है अथांत्‌ मैंने अपनी इन्द्रियों से मालूम किया है अथवा 
अनुमान से जानता हैँ" अथवा उपमान से जानता ह'। श्रथवा 
शास्त्र से मालूम करता है। मेरा ज्ञान पत्यक्ष से है, अजुभच से है 
अथवा उपमान से, वः शाल्रों से उत्पन्त हुआ है। इस तरह पर 
ख़ास शान से उनके कारण का ज्ञान हां जाता है। जैसे जो शान 
इन्द्रियार्थ से उत्पन्न द्ोता है उसे भत्यक्ष कद्ते हैं श्रव इस शानकोां 
कारण इन्द्रिय हे इस तरह एक प्रमाणका परिमित होना सम्भवहै । 
( पक्ष ) यदि प्रमाण के लिये प्रमोण परिमित फियाजावे तो उसमें 
क्याहानिदै?! « 

' उत्तर-प्रमाणत। सिद्धे! प्रमाणानां प्रमाणान्तर सिद्धि. 
प्रसक्वः ॥ १७ ॥ न्‍ 

* अर्थ--यदि भ्रमाण को प्रमाण से परिमित किया जावे, तो 
भत्येक म्रमाण को परिमित करने के लिये और प्रमाणों का प्रसंग 



द्विदीयो5घ्याय १ आ० ५१ 
कभी खतम न होगा | उदाहरण यह है, कि जिस प्रमाण से तुम 
पहिले प्रमाण को परिमित करोगे उसके लिये तीसरे क्‍भ्रमाण की 
आवश्यकता होगी, इसी तरह तीसरे के लिये चौथे की चात यद्द 
है, कि इसी तरह प्रमायों के अनन्त होने से भी काम नहीं चलेगा 
अन्त में भ्रमाणु को विल्ा प्रमाण ही सत्य मानना पड़ेगा! जब 
श्रन्त में नतीजा चही निकला तो परिश्रम करना वेफ़ायदा है । 
विपक्षी इस सिद्धान्त पर कि प्रमाण बिना प्रमाण के परिमित हो- 
जाता है । इस पक्त को जठाता है। 

पक्त-तद्वि निवृत्ते वी प्रमाणान्तर सिद्धिवत्‌ प्रमेय- 

सिद्धि! ॥ १८ ॥ 

अर्थ-यदि प्रमाण को बिलो प्रमाण सत्य मानलोगे और उसकी 

सिद्धि को किसी अन्य प्रमाण की आवश्यकता नहीं मानोगे, तो 

तुम्हारे इस सिद्धान्त का खण्डन होजाने से, कि बिला प्रमाण की 

कोई चस्तु सिद्ध नहीं हो सकती प्रमेथ का सिद्ध होना 
भी विला प्रमाण के दही मानना पड़ेगा और जब प्रमेय बिला 
प्रमाण के सिद्ध दोगया तो कुल घमाणों की सत्ता न रहने से उन 
का खर्डन हो जावेगा क्योकि प्रमेय के सिद्ध करने के लिये प्रमाण 

की आवश्यक सिद्धांत यह था, कि विला प्रमाण किसी का शान 

होना असम्मव है । जब यह सिद्धांत प्रमाण की सिद्धि, विल्ला 
प्रमाण फे होने से नष्ट होगया, तो कुल प्रमाणों का स्वमेव खणडन 

हो गया। श्रव इसके खश्डन की कोई आवश्यकता न रहीं । अब 

इस पर महात्मा गौतमजी सिद्धांत खूज लिख कर इस को पूरा 
करते है । | 

सिद्धान्त--न प्रदीप प्रकाशवत्‌ तत्खिडे | 
अर्थ --महात्मा गौतम जी इस सूत्र में दीपक को उदाहरण 

देकर इस बात का फैसला करते है, कि जिस तरह बिना दीपक के 
चच्चु किसी वस्तु को देख नहीं सकठी, परन्तु दीपक के देखने के 

घास्ते आंख को किसी दूखरे दीपक की आवश्यकता नहीं और 
दीपक के न होने को छान प्रकाश के होने न होने से हो जाता है । 

' जब दीपक उपस्थित होता तब आँख पत्येक वस्तु को देखती है । 

और जव नहीं होता नहीं देखती | इस तरद पर आंख के देखने से 
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दीपक के होने न दोनें का अजुमान होता है और प्राप्त उपदेश 
से भी पता लगता है । जहाँ अंधकार हो वहां दीपक जला फर 
वस्तुओं को मालूम करो | इस तरह धत्यक्षादि द्वारा जिन जिन 
चींजो का शान से पत्यक्ष होने का अद्ुभव किया जाता है और . 
इन्द्रियार्थ निमित्त से जो खुख दुश्ख का प्रभाव मन फे दारा 
आत्मा तक पहुँंचदा दे उस से माल्म दोसकता है जिस तरद्द 
प्रकाश दूसरी वस्तु्थों के देखने का कारण सिद्ध होता है। इसी 
तरह प्रभेय रूप एद्ार्थ जानने का कारण होने की अवस्था में 
प्रमाण और प्रमेय की ठीक व्यवस्था को प्राप्त करता है अर्थात्‌ उस 
में दोनों गुण अपेक्षा से पाये जाते हैं। जिस के जानने का बद्द 
कारण है उसके वास्ते वह प्रमाण हैं। जो उसके जानने का काय्ण 
है उसके लिये चद् प्रमेयहै । चस, यही प्रमायादिके जाननेका उपाय है 
(प्रक्ष) यदि प्रमाण से ही धमाण का शान दोना सानोंगे तो प्माता, 
प्रमाण, और घर्मेय का भेद्‌ नहों रहेगा । (उत्तर) पस्तुओं की विरु- 
छतवा से प्रत्यक्षादि को उनहीं प्रत्यक्षादि से प्राप्त होना नहीं कद्दा . 
गया ज्ञव एक प्रत्यक्ष को मालूम करने वाला दूसरी प्रकार का 
प्रत्यक्ष है। तेरे पृथकता उपस्थित है। ऐसी , अचस्था में भेद क्यों" 
नहीं रहेगा । (प्रश्)) संसार में देखा जाता है, कि पक वस्तु से. 
किसी दूसरी वस्तु को देखते हैं । और प्रत्यक्ष कोई दूसरी वस्तु « 
नहीं जिससे पत्यक्त को मालूम करसके। (उत्तर) चस्तुओं की पृथ- 
कता से उनके साधन भी पृथक्‌ पृथक हैं । यथा रूप देखनेके वास्ते 
चच्तु भत्यक्ष प्रमाण है । और शब्द खुनने के लिए. ओर, इसी तरह 
पत्यक्ष अनेक भ्रकार का है। अतएव एक वस्तु से दूसरी के मालूम 
होने में कोई चिरुद्धता नहीं हो सकती। यही अवस्था अल्ुमानादि 
भभाणों की है। यथा कुए में से निकले हुए जल को खारा या मीठा 
मालूम कर लेते हैँ। इसी तरह जानने वाले आत्मा का भी अलु- 
मान ही से ज्ञान होता है। जैसे यह विचार करके, कि में दुःखी ह' 
अथवा छुखीह। बहांपर जानने वालेही से जाननेवाले आत्माका शान 
दोताहै। और एक ही समय में मन में दो प्रकार का शान न होनेसे 
मन का अजमान होता है। क्योंकि एक काल में दो ज्ञान का न 
होता सन का लक्षण हैं। महात्मा गौतम जी प्रत्यक्षादि प्रमाणों की 
परीक्षों करके अब खास तौर पर पूथक २ प्रमाणों की परीक्षा करते 
ह । क्प्रोकि प्रमाणों में लक्षण करते समय मथम पत्यक्षकाही लक्षण 



ड्ितीयोध्ध्याय १ झआ० हा 

कहां था अब परीक्षा सी प्रथम थत्यक्ष की ही करते हैं। यह पूर्व 
पक्ष का सूत्र है! 

प्रत्यक्ष लत्तणानुपपातिर समग्र चचनात्‌ ॥ २० ॥ 
अर्थ-क्योंकि पत्यक्ष के लक्षण में पूरे तौर पर बयान नहीं किया. 

गया अतप्य घत्यक्ष का जो लक्षण कद्दा है थद्द डीक नहीं होसकता 
अब प्रश्न उत्पन्न दोता है, कि पत्यक्ष फे लक्षण में क्‍या द्ानि है। 
तो उच्चतर प्राप्त हुआ, कि उसका पूरा कारण नहीं कथन किया गया 
क्योंकि पृत्यक्ष का लक्षण यह किया है, कि जब इन्द्रियार्थ से शान 
उत्पन्न दो वहद्द धत्यक्ष कदलायेगा परन्तु केवल इच्द्रियार्थ के कारण 
से कोई शान उत्पन्न नहीं दोना | किन्तु श्ञान इस तरदपर-उत्पन्न 
होता है, कि श्रात्माका सम्बन्ध मनसे होता है और मचका सम्बन्ध 
इन्द्रियों से और इन्द्रियों का सम्बन्ध वस्तुओं से होता है । जबकि 
शान के लिये खात्मा, मन, इन्द्रिय और अर्थोक्ना सम्बन्ध चतलाना 
चाहिए या और वतलाया केवल इन्द्रिय अर्थ का सम्बन्ध और इस 

' स्रे कोई शान उत्पन्न दोना सम्भव नहीं । श्रतएएव यद लक्षण अस- 
म्पूर्ण है और जो लक्षण असम्पूर्ण हो चद लघ्दाण ठीक नहीं कदला 
सकता इस चास्ते प्रत्यक्ष का लक्षण विलकुल ठीक नहीं है । (प्रश्न) 
फ्या इन्द्रियार्थे से शान नहीं होसकता यदि मान लिया जावे तो 
क्या हानि होगी | (उत्तर) पहिले चतला दिया गया, कि श्माता 
अर्थात्‌ जानने चाला, प्रमाण अर्थाच्‌ जानने का कारण प्रमेय अर्थात्‌ 
जानने योग्य वस्तु से श्रमिति अर्थात्‌ ठीक शान उत्पन्न होता है । 

* जब तुम धमाता अर्थात्‌ जानने को न भावकर केवल प्रमाण और 
प्रमेय से शानका उत्पन्न होना मानोगे, तो ठीक नहीं, क्योंकि जानने 

- याला ही नद्दीं । (पश्न) यदि दम आत्मा, इन्द्रिय और अर्थ से शान 
की उत्पत्ति मानलें और मनको न मानें तो क्‍या द्वानि है ! (उत्तर) 
'डख अवस्था में एक द्वी समय में सब इन्द्रियों के अर्थ का ज्ञान 
होना चाहिये किन्तु ऐसा नहीं होता इस वास्ते मनका सम्बंध 

. होना आवश्यक है । बस यह- लक्षण भत्यक्ष का टीक नहीं इसपर 
. और हेतु देते हैं ॥| 

नात्मस्तनसो स्सन्निकर्षा भाचे प्रत्यक्षोत्पत्तिः ॥ २१ ॥ 
अर्थ-आत्मा और मन के सम्बंध के बिना अत्यक्ष क्षान का 

उत्पन्त होना असस्भव है। जेसे इृद्गिय और अर्थ के मध्य परदा 
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होने से उनका सम्बंध होने धपरः किसी वस्तु का शान नहों होता । 
इसी तरह आत्मा और मन का सम्बंध न होने पर भी छान नहीं 
होसकता । जैसा, कि पूयः देखने में आता है, कि, भन के 
दूसरी ओर लगे होनेपर भी किसी आवाजुके झुनने पर भी उसका 
ठीक २ मतलब समझ में नहीं आता, और पूतय+ चहुत सौ वस्तु 
सामने से निकल जाती हैं और उनका शान नहीं होता । इसलिए 

' साफ तौर पर पता लगता है, कि बिना आत्मा और मनके सम्बन्ध 
के शा का उत्पन्त होना असस्मव है| और शसम्भव का उपदेश 
ठीक नहीं होता इस वास्ते भत्यक्ष का लक्षण ठीक नहीं । इस फे 
सिवाय लक्षण में और फमी बतलाते है । 

दिग्देश कालाकाशष्चप्थेच॑ प्रर्ुगश॥ २२ ॥ 
अर्थ-द्शा, देश, काल और आकाश के चिना भी प्रत्यक्ष नहीं 

होसखकता । इस वास्ते प्रत्यक्ष के लक्षण में इनके कथन की भी आा- 
चश्यकता थी क्योंकि थे बस्तु पूत्येक स्थान और पूत्येक समय में 
भन से सम्बंध रखने चाली हैं इनका सम्बंध किसी घस्तु से शूट 
दी नहीं सकता इस वास्ते जिस प्रकार आत्मा का मनसे और मन 
का इन्द्रियों से और इंड्धियों का विषयों से संचध को शान का का- 
रण माना है। इसी तरह पर दिशा कालादिको भी ज्ञान का फारण 
मानना चाहिये । क्योकि जिसके बिना जो चीज उत्पन्न नहीं होखके 
“वह उसका कारण फहलाता है। जब कि दिशा कालादि के संयोग 
के बिना कोई शान उत्पन्नहों नहीं सकता तौ साफ तौर पर यह शान 
का कारण है किसी घस्तु की उत्पत्तिके सब कारण वयान न करना 
ठीक नहीं अत एव अत्यक्त का लक्षण असस्पूर्ण है। अब इसका उः 
चर महात्मा गौतम जी देते है। गे आ 

'ज्ञान लिन त्वादात्म नो नानविराघः ॥२१॥ 
अर्थ-क्योंकि आत्मा का लिंग शान है इस वास्ते अत्येक ज्ञान के- 

पूछ करने भें दिशा आदि अशानवान्‌ वस्तुओं को कौरण मानना 
आवश्यक नहीं और उनके न कहने से कोई हानि नहीं है। इस 
लिये दिशा काल के साथ आत्मा।का संयोग ज्ञान के कार्य्यों' में 
ठीक नहीं, क्योंकि आत्मा शान के साथ नित्य सम्बंध रखता है। 
और शान क्‍योंकि आत्मा ही को होता है इस चास्ते उसके त बयान 
करने में कोई हानी नहीं क्‍योंकि ऐसे कारण जिनका सम्पेस्ध | 
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कभी हो कभी न द्वो बतलाने आवश्यक हैं, फ्यौकि उनके होने से 
काम का होना और न होने से न होनां सम्भव है। और जिस के' 
साथ नित्य सम्बन्ध दो उस के न बयान करने से कोई हानि नहीं 
पूतीत द्ोती है क्योंकि उस का शान स्वमेव सम्बंध दोजाता है। 
ओर उपदेश केवल शान फे लिये किया जोता है । जहां बिना 
उपदेश के शान होजावे वहां उपदेश की क्‍या आवश्यकता 
है। इस लिये पृत्वचा के लक्षण में आत्मा फे नग्रहण करने से 
कोई द्वानि नहीं । (पूए्न) आत्मा के न बयान करने का पक्त तो 
आपने आत्मा का लिक् दी शान होने से दूर कर दिया भन फेन 
घयान करने का दोप तो शेप है । 

तदयीगपद्य लिंगत्वाच्च न मनस) ॥ २४७॥ 
अर्थ-जिस पूकार शान फा श्रात्मा के लिड्न होने से आत्मा के 

कथन करने की आवश्यकता नहीं इसी तरह पर मन के बिना भी 
बहुत से शानों का एक साथ द्ोना आवश्यक था | किन्तु यह दृष्टि 
में नहीं आता, कि एक साथ बहुत सी चस्तुओं का श्वान दोजावे 
इस वास्ते पूत्येक शान फे साथ जो क्रम से पूतीत होता है। मनका 
सम्बंध आवश्यक पूतीत होता है। और जिसका संयोग आवश्यक 
हो उसके कथन करने की कोई आवश्यकता नहीं। (पूएन) मनका 
सम्बंध शान के साथ आवश्यक मानने में फ्या पूमाय है। (उत्तर) 
क्योकि पांचों शान इंद्रियां पूत्येक समयपर एक साथ काम करती हैं 
किन्तु शान एक साथ नहीं होता, यदि इन्द्रिय और अर्थो' के 
सम्बंध से दी ज्ञान होता तो सब विपयो का एक साथ ही शानहोता 
जिस का न होना चतला रहा है | कि जिस इंद्रिय फे साथ मनका 
सस्बंध होता है उस फो उसका शान द्वोता है | जिसके साथ 
भनका सम्बंध नहीं होता उसके अर्थ का शान भी नहीं होता 
अथीत्‌ श्र्थ फा शान होना मन और इंद्रिय फे सम्बंध पर 
ही है। ज़ब फि>मन के विना इंद्विय अर्थ का शानकर दी नहीं 
सकती तो मन ज्ञान, का कारण आवश्यक हुआ ।.( पूश्न ) 
क्या केवल आवश्यक होने के कारण ही आत्मा और मन का कथन 
पत्यक्ष के लक्ष्यों में नहींहै। (उत्तर) यही कारण नहीं, किन्तु लक्षण 

, उस को कहते हैं जो बिना उस के दुसरे में नहीं धेट 
सके आत्मा और मन पूत्येक ज्ञान के कारण हैं। अथवा 

. बह प्त्पक्ष से हो अ्रसुमान वाउपंमान से अथवा शब्द से वात्परय यह 
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है कि हरेक पूमाण ले होने घाले शान से श्ात्मा और मन का 
सम्बंध है और इंद्वियों का केचल पृत्यक्ष शान से इस लिये: प्रत्यक्ष 
शान का कारण इन्द्रिय और अर्थ का सम्बन्ध होना टीक था। क्यों 
कि प्रत्यक्ष शान फे साथ इन्द्रिय और अथर्थों का सम्बंध चिशेपतयां 
है। विशेषता यद्द है, कि मन अपने विचोर में मगन दोता है, कि 
यकायक विद्युत की कडकडाहड थरोत्र द्वारा मनको चौंका देती है। 
एंसी अवस्था में आत्मा जानने की इच्छा से मनकों नहीं लगाता 
किन्तु इन्द्रियों के सम्बंध से मन और आत्मा को झान होता है। 
इस कारण से पत्यक्ष में आत्मा और; मन चड़ा भाग नहीं, किन्तु 
इन्द्रिय ही समभनी चाहिये। (प्रश्न) इन्द्रिय और अर्थ के सम्बंध , 
के प्रधान छोने में कया प्रमाण है । ५ न्‍ 

तैश्वापदेशों ज्ञानाविशपाणाम्‌ ॥ २५ ॥ 
अर्थ-अत्यक्त शान के इन्द्रियों के कारण से उत्पन्न होने का प्र- 

माण यह विशेषता भी हे ।किजो भिन्न २ इंद्वियों के कारण से 
होती है। यथा किसी वस्तु के खुगंधित और छुगंधित होने का 
ज्ञान नासिका से सू घने पर थाप्त होता है। और रूप के अच्छे बुरे 
का ज्ञान चजु द्वारा होता है। आवाज के कडी और नरम होने का 
शान ओज के द्वारा होता है। और स्वाद का शान जिद्द्रा द्वारा 
होता है। इस प्रकार रूप रस, आवाज, गन्‍ध; गरमसरद्‌ इन सय 
का ज्ञान कई भ्रकार के पत्यक्ष इद्रियाँ के कांय्ण से दोता है। इस 

- घास्ते प्रत्यक्ष ज्ञान में इंद्रिय और अथों का सम्बंध ही भग्रधान को 
फारण है। और जैसे ऊपर कथन किया गया है, कि भायः इंद्रिय 
और अर्थ का सस्वन्ध ही शान का कारण होता है आत्मा और मन 
का सम्बन्ध शानका कारण नहीं होता । इसवास्ते प्रधान समककर 
इंद्रिय और अर्थ का सम्बन्ध ही लक्तरण में कथन कियागया । इसपर 
विपक्ति और हेतु देता है । 

'.. व्याइतत्व दहेतुः ॥ २६ ॥ ेल्‍ 
अर्थै-यह्‌ कहना ठीक नहीं, कि धत्यक्षं मे इंद्रियां प्रधान हैं। 

जथोकि यदि आत्मा और मनका सम्बन्ध ज्ञान का कारण न माना 
जावे, केवल इंद्रिय और अर्थ के सस्वन्धसे ही शानकी उत्पत्ति मानी 
जावे, तो एक काल॑ में दो पकाार का शान उत्पन्त न होना . जो मन , 
का लक्षण कहाहे नप्हो जायगा द्योक्ति मनके लक्षणउुसार इंद्विया- 
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थे फे संबंध फो मनके संबंध की आवश्यकता है| घरन एक काल 
में सब इन्द्रियों के अभ्र्थों का शान होना सस्मच है इसलिये भ्त्यक्ष 
ज्ञान में भी मत ओर आत्माके सस्वन्ध को शामिल करना चाहिये । 
अथवा इस सूत्र का यह मतलब लेना चाहिये क्रि जब किसी एक 

' फार्य्य में मन एकाग्र होता है । यथा किसी अच्छे गान के छुनने में, 
या और किसी प्रकार में, तो शेपइन्द्रियां उस समय भी विषयों से 
सस्चन्ध रखती हे. | यदि इन्द्रियों के कारण ज्ञान. होता तो उस अ- 
घस्था भें भी इन्दिया के विपयों का शान होना चादिये, किन्तु ऐसा 
होता नहीं. है अतएव यह सिद्धान्त, कि पत्यक्ष ज्ञान में इन्द्रियाँ घ- 
धान है सण्डन दहोजाता है और यदद लक्षण भी नए होजाता है, कि 
इन्द्रिय और अथे के सम्बन्ध से पत्यक्ष शान होता है। इसका उत्तर 
महात्मा गौतम जी देते है । 

नाथ विशेष प्रावल्पातू | २७ ॥ 
अ्र्थ-उपरोक्त देतु का उत्तर यह है, कि इसमें व्याधात नहीं है। 

* झात्मा और मच का संयोग शान का कारण है, इस में व्यभिचार 
नहीं होते । न होने का कारण क्‍या हे.? खास चविपयों की 
विशेषता से वात्पय्यें यद्द है, कि ऊँची आवप्जु के छुनने से सोया 
हुआ या किसी काम में फँसा हुआ मन फौरन जाग उठताहै, इससे 
इन्द्रिय और अर्थ के सस्वन्ध को प्रधान कहा जाता है। ज्ञान बिना 
मनके नहीं हुआ, किन्तु इन्द्रिय और अर्थ के संयोगसे, इसके स्थानमें 
कि मन इन्द्रियको जाननेकी ताकठदे,इन्द्रियने मनकी जगाक़र जानने 
की ताकत दी | इसलिये इन्द्रिय और अर्थ के संवन्ध को प्रधान क- 

“शथन करने से आत्मा और मसनके सस्वन्ध का खणडनः नहीं हुआ। 
अर्थका वल घाला होना इन्द्रिय को प्रधान वनादेता है । और निर्चल 
होने में मन प्रधान होता है। दोनों, के पृथक कारण से उत्पत्ति के 
कारण व्याघात नहीं है। और विशेषार्थ का वलवान होना इंद्वियोँ 
'का बदिपय है मन और आत्मा! का घिपय नहीं इस चांस्ते इन्द्रिय 
'और अर्थ का संयोग ही प्रधान कारण है, क्योंकि संकल्प न होने 
“घर भी सोप्हुए अथवा किसी विपय में फ़ूसे हुए 'मनको' इन्द्रिय 

और अर्थ के संयोग के कारण शान होजाता है। यद्यपि उस में मन 

का साथ मिलना भी एक कारण है, किन्तु इन्द्रिय और अर्थ के 
संयोग होते ही मन और आत्मा में क्रिया होने लंगती है । इस: बास्ते 

3. नये 
डर दर 
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आत्मा इंद्रिय और अर्थ का संयोग उस क्रिया का कारण होता है 
यद्यपि बिना श्रात्मा और मद के संयोग के शान का उत्पन्न होना 
असमस्भव है । तौ सी विशेष अर्थ होगे से, इसके स्थान में, कि मन 
इन्द्रियों को काम में लगाता, इन्द्रियोंने मनकी काम में लगाया इस 
किये इन्द्रियों को प्रधाद मानकर पत्यक्त इन्द्रिय और श्र्थ के संयोग 
से भी कथन कियागया | अब इसपर विपक्षी दूसरे भकार के हेतु 
देने भारम्स करते हूँ । ४ 

प्रत्यक्ष मनुसान भेकदेश ग्रहणादुपलव्धे। ॥ २८ | 
अर्थ-अब भत्यक्ष की परीक्षा में यह पक्त उठाते हैँ, कि पत्यत्त 

का मानना बे दलील है फ्योकि प्रत्यक्ष में जो लक्षण कहा है, कि | 
इन्द्रिय और अर्थ के संयोग से उत्पन्त होनेवाला ज्ञान प्रत्यक्त है तो 
जब वृक्षारि के एक साग को देखकर शेप सारे घृक्तका शानहो जाता 
है। तो यह शान पत्यक्ष फे लक्षण में तो आ नहीं सकता, क्योंकि 
कुल अर्थ के साथ इन्द्रिय का संयोग नहीं हुआ और शान पूरे वृत्त 
का हुआ है। इसलिये इसको अनुमान दी समझना चाहिये, क्‍योंकि 
चुक्षका एक भाग द्क्ष.नहींहै, किन्तु जिसतरद धूएंको देखकर अग्नि 
का अजु॒मान होता है। इसी तरह बृक्त के एक भाग को देखकर चृत्त - 
का अज्ञमान होता है । इस के उत्तर में विपक्षी से यह कहना चा- 
हिये, कि क्या उस भागसे, जिससे इन्द्रियों ने जाना है शेप चृच्तको 
दूसरी वस्तु मानकर उसका अज्ुमान के योग्य होना भानते हो, [पदि 
कथन करो ऐसा ही मानते हैं, तो जिस देश के भागों को इन्द्रिय 
फे संयोग से जाना है उसको छोड़कर शेप भाग अमेय रहेगे न 
कि चुक्ष का अनुमान होगा, क्योकि जिंस.भाग को जानलिया है उस , 
फे जानने के वास्ते दूसरे प्रमाण की आवश्यक्ता नहीं और एक टुकड़े 
से दूसरे ठुकड़े के अनुमान में कोई युक्ति नहीं, क्योंकि इससे कोई 
व्याप्ति नहीं, और एक भाग के अनुमान को सब का झज्ुमोन क- 
हना सिथ्या ज्ञान है। (प्रश्न) एक भाग के प्रत्यक्ष से दूसरे भागका 
अलुमान करने में क्या दोष होगा ? ( उत्तर ) प्रथम तो इस में यह 
हार्नि है, कि किसी प्रकार भी पूरे दत्त का ज्ञान नहां हो 
सकता, क्योंकि एक भाग भत्यक्ष है और दूसरा अल्मेय है 
ओर अत्यक्ष और अनुमेय॑ तो कई प्रकार की चस्तु हैं और एक अच- 
यवी कई घिशेपणो वाले हो नहीं सकते रे माने, कि एक देश सकते । (प्रश्न) यंदि हम पएऐसा 

के प्रत्यक्ष से दूसरे का अमान होना सम्भव 
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है, तौ उसमें क्या हानि होगी?! इसका उत्तर महात्मा गौतम जी 
देते हैंः-- ह 

न प्रत्यक्षण घावसावदप्युपलस्भात्‌॥ २६ ॥ 
अर्थ-जितने भाग का प्रत्यक्ष से ज्ञान होगां उतने ज्ञान से ही 

प्रत्यक्ष की सिद्धि होजावेगी, क्योंकि विपक्षी तो प्रत्यक्ष को नितान्त 
परिंमित कर रहा हैं, जब उसने पक देशका प्रत्यक्ष होना मावलिया 
तो उसके पत्तका .खण्डव होगया । दूसरे यह है, कि प्रत्यक्ष के न 
मानने पर तो अनुमान किसी तरह दो ही नहीं सकता, क्योंकि अ- 
घुमानःका लक्षण यद्द किया है कि जव प्रत्यक्ष प्रमांण से दो वस्तु- 
ओंकी व्याप्ति का शान होजावे तो उनमें से एक को देखकर दूसरे 
का अज्ुमोन कियाजाता है। यदि प्रत्यक्ष की सत्ता नितान्त नष्ट कर 
दी ज्ञावे तो अनुमान की सत्ता उससे प्रथम द्वी नष्ट हो जायगी, 
क्योंकि पत्यक्ष अचुमान का कारण है।जव! अज्ञमान के कारण 
व्यांप्ति का शान ही न होगा, तो उस के कार्य अज्ञमान की 
उत्पक्ति किंस प्रकार होगी और व्याप्ति का ज्ञान केचल धत्यक्ष 

* के द्वारा होता है जब धत्यक्ष ही परिमिती न-होगा तो अज्ञमान 
सीन होगा । विपक्षी जिस अज्ञुमान के भरोसे पर प्रत्यक्ष के 
खरडतनपर तय्यार हुआ था, बंदर अछुमान गुम होगया ( प्रश्न ) 
जंव एक चस्तु के एक अवयव का श्त्यक्ष दाता है और वाकी 
अचयच प्रत्यक्ष नहीं देते ओर उससे बस्तु के होने का झानदहोजाता 

' है तो इस झातन को प्रत्यक्ष मानें वा अनुमान कहे, इसका उत्तर 
गौतम जी अगले सूत्र में देते हैं;-- 

रू० न चेकदेशोपलान्धिरवयविसद्‌ भावात्‌ ॥ ३० ॥ 
अर्थ-एक अवयंब का पत्यक्ष ज्ञान होने से भत्यक्ष को सिद्ध- 

करके इस सूत्र मे दूसरे अवयच का प्रत्यक्ष होना सिद्ध करते हैं- 
भाव यह है कि एक अचयव के प्रत्यक्ष होने से केवल उस अवयब 
का ही ज्ञाच नहीं होता किन्तु अवयची के 'सतः? दोने से एक अवच- 
यव के चान होते ही उसके साथी दूसरे अवयवों के समृहँभूत अब- 
यत्री का भी ज्ञांन हो ज्ञाता है । अचयवी के दो प्रकार के अवयब 

' है-एक पत्यक्ष से गस्प, दूसरे अगम्य, परन्तु एकावयवज्ञान से सम्‌- 
हमृत अवयवी का ज्ञान होना असम्भव नहीं, किन्तु कारण के साथ 

, ही कार्य का ज्ञान लोक में देखा गया है। ( अक्ष ) लव एक भाग से 
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दुसरं भाग पृथक है, तो एक के शान से दूसरे का शान किस 
प्रकार हो सकता है? (उत्तर ) यह प्रश्न ठीक नहीं, फ्योकि ऐसा 
भानने में तो एक भाग भी पत्यक्ष चहीं माना जावेगा, फ्योकति एक 
भाग को दूखरे साग की इन्द्रियों से सम्बन्ध धोने में रुकावट होगी। 
इस अकार किसी पूरी वस्तु को मालूम नहीं कर सकेंगे। फ्योकि 
न तो सम्पूर्ण वस्तुओं का इन्द्रियों से सम्बन्ध दो सकता दे, और त 
सम्पूर्ण का और न ही उस भाग को जिस का शान हुआ है ? शान , 
समाप्त होता है यह एक भाग से दूसरे के नमालुम दोने का खएडन 
है क्योंकि जब कुछ शेप न रहे तो सम्पूर्ण का झ्ञान होता है। यदि 
कुछ भाग शेप रह जावे तो सम्पूर्ण नहीं कहलो सकता ! प्य्क घंस्तु 
में दूसरी के मिले दोने से इन्द्रिय और विपयो के सम्बन्ध में विषयों 
से रुकाचद होती है (| इस प्रकार दकाब<' होने से शान न होना 
चाहिये, किन्ठ॒, कब रस्पूर्ण का शान होना न मानोगे तो सम्पूर्ण 
कोई वस्तु छी न होगी श्र जब सम्पूर्ण कोई चस्तु न मानी जावे 
तो प्रत्यक्ष के विपक्षी से पूछुना, कि फिर किस के एंक भाग का 
प्रत्यक्ष मानोगे क्योकि सम्पूर्ण के न होने से भाग कददला सकता है 
और सम्पूर्ण होना उस के ज्ञान होने से मालूम हो खकता है। 
( भक्ष ) क्या जिस वस्तुका ज्ञान न हो उसको शूल्य मानना चाहिये 9 
( उत्तर ) हां जिस वस्तु का किसो प्रमाए से भी श्ञान न हो सके 
डख्र की सत्ता किसी प्रकार हो नहीं सकती | जितनी चीजें, है सच 
फे जानने के चास्ते कोई न कोई पमाण है, यदि कोई यह भांने कि 
चहुत सी ऐसी चस्तुएं है जो पमायों से नहीं जानी ज्ञातीं, जैसे 
“इश्चर तौ? उसका कहना विलकुल ठीक नहीं क्योंकि वस्तुओं की 
सत्ता भ्माण ही से धतीत होती है। (प्रश्ष) ईश्वर की सत्ता में 
कोई प्रमाण नहीं है, किन्ठ॒ ईश्वर की सत्ता को लोग* मानते हैं। 
( उत्तर ) प्रथम तो ईश्वर की सता में शब्द: प्रमाण है जिस के 
सम्बन्ध से वहुत से मम्राण मिल्र सकते हैं । दूसरे सृष्टि की रचना ' 
से उस का अज्ञमाव हो सकता है। इस चास्ते यह कहना, कि 

हरेक जा रे 0 नहीं, ठीक नहीं। तात्पय्ये इस 
वन ह्द्ह, ई प्‌ अभ्रकार जिंन चस्तुओं को ' 

देखेंगे तो डख के ऊपर के भाग का प्त्यत्ष होगा अन्दर के भार 
का नहीं होगा (उदाहरण यह है कि हम एक आदमी को देखते हर 
तो उस की त्वचा का धत्यक्ष होता है अन्दर के सार्गो का नहीं। । 
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अय त्वचा फा नाम तो आदमी नहीं। आदमी तो कुल शरीर का 
'नाम है | लेकिन कटद्दा यह जाता है, कि दम महुप्य को प्रत्यक्ष देखते 

” हहैं। यह नहीं कदते, कि हम त्वचा फो देखते हैं। इस दास्ते एक 
देश के पत्यक्ष होने से सम्पूर्ण का शान हो जाता है और वह शान 
भत्यक्ष शान कहलाता है । ( प्रश्न) यदि इस प्रकार त्वचा को देख 
ऋर शरीर के भत्यक्ष का पक्त किया जाचे तो उस अवस्धा में ठीक 
हो सकता है, कि जिस अवस्था में सम्पर्ण शरीर को ठीक मान 
लिया जावे, जब सम्पूर्ण न मान जावे तो वस्तु को देखनेसे सम्पूर्ण 
का झान किस प्रकार हो सकताहै ? ( उत्तर ) जब तुम बृत्त के एक 
भाग को देख कर सम्पूर्ण दृच्च का अनुमान करना मंजूर करते हो 
तो सस्पूर्ण के होने भ॑ किस भकार संशय करते दहो। जब सम्पूर्ण 
की सत्ता का इक्रार कर लिया तो एक भाग देखने से सक्पर्य का 
जान होना ठीक है, इस पर विपक्ती प्रश्न करता है 

सुन्न-साध्यत्वाद्वय विनि सन्देह। ॥ ३१॥ 

अर्थ-तुम जो अवयची होना मानते हो यह ठीक नहीं फ्योंकि 
इसमें साध्य होना अर्थात्‌ प्रमाण का मौहताज दोना पाया जाता है। 
जब तक प्रमाण से अ्रवयवी का होना परिमित ने होजाने तब तक 
भानना ठीक नहीं । प्रमाण से परिमित होने ' पर भानना चाहिये 
और अचयवी के न होने का कारण यह है, कि एक ही बृत्त में एक 
भाग तो हिलता है दूसरा बिल्कुल नहीं हिलता, एक भाग का कुछ 
रंग होना दूसरे भाग में दूसरा रंग होना । इस प्रकार कई प्रकार 
फे विशेषणो के देखने से अचयची की सत्ता प्रमाण की मौहताज है. 
कयोंकिएक वस्तु में एक ही समय में दो विरुद्ध विशेषणां का होना 
सम्भव नहीं इस वास्ते अवयवी के होने में संशय है, उसका दोना 
किसी प्रमाण से परिमित नहीं होता । इस का उत्तर महात्मा 
गौतमजी देते हैं. :-- 

खुत्र--सव्दागहणसवयव्या स््ध। ॥ ३९ ॥ 

अर्थ-उक्त स्॒न में जो आक्षेप किया है, उस का उच्र ,यह है 
कि यदि अवयची को न माना जावे तो सव स्वरूप केन होने से 
द्रव्य गुण सामान्य आदि की सिद्धि न होगी और इनके ' सिद्ध न 
होने से किसी चस्तु को भी भत्यक्ष ज्ञान न हो सकेगा | 
ऐसी दशा में सब पस्तुएं परमाणु रूप ही माननी पड़ेगी 

र 
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ओऔर परमाणु इन्द्रियों से शात नहीं होसक्ते । (प्रक्ष) अब- 
यथी के न मानने से द्वव्यकि सिद्धि फ्योकर न होगी १ उत्तर) जिन 
द्व्यों की इन्द्रियों से जात करते हैं, उन्हीं का दाना स्वीकार किया 
जाता है और जो किसी प्रमाण से शञात न हो उस फे श्रस्तित्व फो 
ठीक तौर पर स्वीकारनहीं किया जासक्ता | इन्द्रियोले अवयवी का 
दी शान देता है, केवल अवयच का नहीं । यदि कोई अवयबी न 
है।, त्तो उस का शान कैसे हेसक्ा है? और यदि द्ृब्य का शान न 

' सो उस में रहने घाले गुणादिकों का कैसे शान द्वासक्ता है? , 
( प्रक्ष) जब कि हब्य कारण, और कार्य्य दो प्रकार के मानें जाते 
है, तो अवयवदी के न होने से काय्य द्ृव्यों का शान न होगा, कारण 
का तो ज़रूर ही है।गा । इस तरह पर अवयची के न मानने पर भी 
यह आक्षेए दुए हे। जावेगा १ (उत्तर ) क्योंकि जीवात्मां बिना 
साधन अर्थात्‌ मन इन्द्रिय आदि के विना किसी बसरुतु का श्वञांन 
नहीं कर सक्ना । जितनी इन्द्रियां हैं वे सब कारय्येद्रव्य फो ज्ञात 
फरके दी कारण का श्रतुभव किया करती हैं। कार्य्य के न मालूम 
हे।ने पर काय्य कारण दोनों का ही शान न होगा, इस वास्ते अब- 
यबी का मानना आवश्यक है। (प्रक्ष) क्‍या अखुपरिमाण चाले 
का ज्ञान नहीं हे। सक्ता ? केवल महापरिमाण का ही प्रत्यक्ष द्वोता 
है? (उत्तर ) न तो अणुपरिणाम अर्थात्‌:सब से छोटी वस्तु का: 
प्रत्यक्ष होता है, और न महापरिमाण अर्थात्‌ सब से बड़ी वस्तु का 

, किन्तु मध्य परिमाण अर्थात्‌ विचले दर्जे की चस्तुओं का- प्रत्यक्ष 
हता है। अब अवयदी के हेने में और युक्ति देते है. :-- 

सू० घारणाक्षणोपपत्तेश्च ॥ ३३-॥ - 
अर्थ-वहुतसी वस्तुओं के धारण करने और खेंचने से भी अच- 

यवी का हेना सिद्ध दवेताहै, क्योंकि यदि सव प्रमाण ही हो, और. 
उनकी तरकीबसे चनीहुई कोई चस्तु न हे। तो खेचने से एक ही पर- 
माणु आना चाहिये, शेष मरमाणु नहीं आने चाहिये क्योकि समस्त 
चस्तु को जहां स्थित करते हैं वह वहां ही स्थित रहती है, इस 
वास्ते धारण और आकर्षण से अचयवी का देना सिद्ध होता है। 
यदि अवयवी अवयत्रों,से पृथक न माना जाय तो घारण और 
आकर्षण है ही नहीं सक्ते। 
( प्रश्न ) क्‍या अचयचो ( डुकड़ों ) का घारण और आकर्षण नहां 
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हो सकता ? जिस तरह हम एक साथ चुनी हुई ई'टो को४किसी 
चौकी पर धांरण किया हुआ देखते हैँ, वे ई . सब अलग < हैं. । 

' (उत्तर ) जिस समय उस चौकी को खेचोगे तो घह शीघ्र)ही गि- 
रने खगेंगी, इस घास्ते धारण करने से भी आकर्षण के होते ही 
गिरने खगेंगीं, पर जिस समय किसी झुकड़े को खेंचते हैं. तो इस 
तरह अलग २ टुकड़े नहीं हा जाते, किन्तु समस्त लकड़ी खिंच 
आती है, इसलिये किसी वनी हुई वस्तु को फेचल परमाणुओं का 
समूह नहीं कद सकते, किन्तु उनमें सिवाय परमाणुओं के एक 
संयोग शक्ति है जिसने उन परमाणुआको मिलाकर एक करदियाहै। 
(६ प्रश्न ) सिवाय परमाणुओ के संयोगशक्ति किस-में:रहृती है? 

” यदि कहो परमाणुओं में, तो घह उनका स्वाभाविक गुण है या 
नैमित्तिक १, उत्तर ) पृथ्वी के परमाणुओ में संयोगशक्ति, जल 
ओर अग्नि के कारण उत्पन्न होती है। कच्ची ई'टो भ॑ जलके फा- 
सण और पक्की कक अग्नि के कारण। जल के परमाणुओं 

के कारण और प्ग्नि के परमाणुओं में वायु के कारण 
5 5३२३ भे चेतन की किया से संयोग शक्ति पैदा होती है। (प्रश्न) 
यदि ईट में संयोग शक्ति न मानी जावे, ईंट को केबल परमाणुओं 
का समूह ही माना जाचे तो क्या हरज होगा ! (उत्तर) यदि ऐसा 
भानें तो घृल में और ईद में क्या भेद होगा ! क्योकि पार्थिव पर- 

* भाणु समूह दोनों जगह समान हैं, फेवल संयोग शक्ति ही से घूल 
और ईट का भेद मालूम दोता है, और ईट को एक कह सकते हैं 

' श्रूलको एक नहीं कहसकते इसलिये अवयची पृथऋ्‌ और परमाखु 
पृथक हैं । (पश्न) जैसे शसंख्य पुरुषों बाजी सेनाको एक अवयची 
न होने पर भी दूर से एक मालम करते हैं या जेले दूरसे चन बुद्धि 
से पूक्तो को 'एक' मालूम करते हैं वेसे ही सब जगह संयोग शक्ति 

-फे न रहते हुए सी 'एकः शान हो सकता है । 
उंण्सेनावनवद्प्रहण मिति चेन्नातीन्द्रियत्वादणूनाम्‌ ३४ 

अर्थ-लेना और धृत्तों की तरह मानता भी ठीक नहीं, क्योकि 
सेना और वनके छुक्षों का पृथक्‌ २ होने का श्ञान केवल दूरसे देखने 
के कारण से नहीं होता,वस्तुतः उनमे पुृथकता होती ही है। दूर- 
ता दोप से उन बृक्षों के भेद शीशम, आदिका भी ज्ञान नहीं होता 

* परन्‍्तु,यह दृष्टान्त, परमाझु समूह को एक सिद्ध करने के लिये ठीक 
नह है, क्योंकि परमासु किसी इन्द्रिय का विपय नहीं, और सेना 
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सथा घन के इक्षो के देखने से उनके होने मात्र का शान नहीं होता, 
किन्तु महुष्यजाति तथा इच्तजाति का ज्ञान होता है। और चस्तु 
की जाति काशान होने से और वस्तुओं की ,पृथकता का शांन न 
होने से 'एकः है ऐसा जो ज्ञान पैदा होता है ओर परमाणुझं में 
एक होने का शान होने और किसी कारण से पृथक्‌ होनेका शान न 
होने से जो 'एकः होने का शान होता दै वह परीक्षणीय है कि क्या 
परमाणुओं का समूह दी एकत्व शानका कारण है या नहीं, ,इसकी 
परीक्षा करनी चाहिये। (प्रश्न) क्या सेना और घनके दत्त, असु- 
समूह फी तरह अलग २ होने पर एक नहीं मालूम दोते-? (उत्तर) 
जवतक अवयवों से श्रवयवी न वनजावे अर्थात्‌ मदापरिमाण घाला, 
न होजाबे तवतक वह इन्द्रिय से नहीं जाना जञासकता और जो 
घस्तु इन्द्रियों के ज्ञात न होसके वद दृष्टान्त में नहां आ सकती 
फ्योकि घह स्वयं प्रमाणापेक्षी है। (पश्न) सेना और घनके छुक्ष भी - 
परमाणुओं के समूह ही हैं, जैसे उनका भत्यक्ष दोता है चैसी दी 
परमाणुओं के समूह के प्रत्यक्ष होने से अचयवी कोई चस्तु नहीं। 
(उत्तर) यह थुक्ति ठीक नहीं, फ्योक्ति परीक्षा इस वात की होरही है 
कि अवयची, केवल परमाणुओं का समूह मात्र है था. परमाणुओं- में 
संयोग शक्ति के कारण एक श्चयवी पृथक्‌ वनगया है, जबतक 
थह सिद्ध न होजाय कि अवयची कोई वस्तु नहीं, सिवाय परमासु 
समूह के, तवतक यद्द दृष्टान्त ठीक नहीं हो. सकता । (प्रश्न) यद्यपि 
थे सेनाके मजुष्य और बनके चक्त पुथक्‌ २ हैं, परन्तु उनकी पृथकता 
भसिद्ध नहीं होती, यद्द दृष्टान्त पत्यक्ष देखा जाता है, इसलिये यद 
ठीक है कि अवयवी फोई स्वतन्न्र पदाथे नहीं किन्तु परमाणु समूह 
मात्र है और जो पस्तु प्रत्यक्ष हां उसका खण्डन दो नहों सकता। 
(उत्तर) यद्यपि चनके बृक्षो और सेना के भज्ुष्यों की पृथकता का 
शान न होना ठीक है और प्रत्यक्ष होने से परीक्षणीय नहीं परन्तु 
'व्यभिचारी दोनें से भत्यक्ष लक्षण के अन्तम्‌तः:नहीं हो सकता, 
क्योंकि उस के समीप जानेपर सेना का अत्येक पुरुष और जद्शलका 
प्रत्येक उक्त, पथक्‌ २ मालूम होते हैं इसलिये यह दृष्टान्त ठीक नहीं। 
(प्रश्न) इस इष्टान्त के कहदेने से अवयचयों की सिद्धि नहीं होसकती 
क्योंकि दृश्टान्त एक अंश में हुआ करता है यदि सर्चासर्मे दृष्टान्त 
हो तो दष्टान्त ही क्यों कद्य जाय ? किन्तु दृष्टान्त ( जिसके लिये 

' दृष्ठान्त दियाजाता है चह ) ही दोजाय । (उत्तर) उच्यपि यह ठीक 
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है कि दृष्टान्त फेबल एक अइ फे प्रसिद्ध करने के लिये होता है, पर 
दृष्टान्च के ठीक न होने से सिद्धान्त टीक नहीं रहता। अर्थात्‌ जी- 
चात्मा की सिद्धि में दृष्टान्त दिया जादे, यदि दृष्ठान्त से घह बात 
सिद्ध न हो तो वद सिद्धान्द खण्डित. दोजाता है। इसलिये तुम्दारा 
यह सिद्धान्त कि समए्टि कोई चस्तु नहीं, फेंचल-परस्माणखुश्ों का 
संघात दै, सर्चचा खगिडित होगया, अप इस से आगे अनुमान 
प्रमाण की परीक्षा होगी। बादी प्रत्यच्त प्रमाण के खरडन में बहुत 
से देंतु देने पर भी जब उसका खण्डनन फरसका तोः अव अछु- 
मान प्रमाण का खण्डन करने के लिये निम्न लिखित सूत्रसे आक्षेप - 
करता है अर्थात्‌ इस सूत्र से अनुमान की परीक्षा आरम्भ द्वोवी है। 
अनुमान के लक्षणमें यद चतलाया गया था कि श्रद्धमान तीन प्रकार 
का होता है। (१) पूर्धचत्‌ (२) शेपवत्‌ (३) सामान्यतो दृष्ट | इन 
तीनों प्रकार के श्रद्यमान के लिये जो दृष्टान्त दिये गये हैँ, उनमें व्य- 
मिचार दोप दिखलाकर उसका खण्डन करता है । 

राधोपघातसादश्यभ्यो व्याभिचारादतुमानमपमाणम्‌ ३५ 
( पू्॑पक्ष ) 

अर्थ-अजुमान फे लक्षण में जो दृष्टान्त दिये गये हैं, वें सब व्य- 
मिचार दोष से युक्त हैं | प्रथम यह कहा गया है कि नदों में बाढ़ 
आने से यह अनुमान किया जाता है कि ऊपर पहाड़ में वर्षा हुई 
होगी, किन्तु यह अलुमान ठीक नहीं, क्योंकि यद््‌.ऊपर के साग में 

किसी पद्ाड़ फे गिर ज्ञाने से या बन्द लगाकर पानी रोकदिया 

जाये तो जिस समय वह पहाड़ का झुकड़ा अलग होगा बन्द खोला 
जायगा, तव एक साथ नदी में वाद आ जावेगी । जिससे चर्षा के 

दोने का अश्ुमान सर्वथा मिथ्या सिद्ध होगा। यदि नदी की -चाढ़ 
फा कारण केघल पहाड़ में दृ्टि का होना ही होता, तव तो अछु- 
मान ठीक था, परन्तु उसका कारण पानी का रुकजाना भी है, इस 
लिये व्यभिचार दोप होने से अमान ठीक नहीं । दुसरे थह भी 
कहा गया था कि चौींटियों के अएडों के निकलने और मोरका शब्द 

सुनने से यद अलुमांन होता है कि अब वर्षा होगी, इसमें भी व्य- 
भिचार दोष आता है। क्योंकि अतिवेग से किसी वस्तु के गिरने 
से भी चींटियोँ फो अएडों के नाश होने का भय होता है, तभी वे 

अग्डों को लेकर भागने लगती हैं, यदि उन का घर दृट जाबे दो 
वे अवश्य दौड़ने लगेंगी। मोर के शब्द से जो मेह के होने का अ- 

€्‌ 
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, छुमान किया जाता है, चह भी ठीक नहीं, क्योंकि मज॒ष्य भी मोस् का. 
शब्द कर सकता है, इसलिये मोर के शब्दमातर से जो अलुमान 

किया जायगा, वह अन्यथा दो सकता है। प्रमाण घद दो सकता है; 
जिस में सन्‍्देह न हो और जो आप सन्दिग्ध है, बह प्रमाणकोरटि मे 
कैसे आरुढ़ दो सकता है ? इसलिये तीनों श्रकार के अ्रतुमान ठीक 
नहीं। ( प्रश्न) अनुमाव किस भकार किया जांता है ! (उत्तर) 
व्याप्ति अर्थात्‌ सम्बन्ध के शान से । (पएन) जहां सस्यन्‍्ध के शान 
में विकरप होगा, चहां कारण के ठीक न होने से अजुमान ठीक न 
होगा, इस वास्ते मिथ्या अनुमाव के खण्ड से अडुमान भात्र फा 
खण्डन नहीं होसकता । उत्तर) हो सकता है, वयोकि सव अछु- ' 
भानों में विकल्प क्षी सम्भावना है, फ़्योफि उनकी सिद्धि में जो ऐतु .. 
ओर उदाहरण दिये है, वे सब व्याप्ति दोप से दुष्ट और वैकल्पिक 
है। इसका उत्तर स्वयं सूचकार प्रक्षपाद देते हैं।- हु ' 
नेकदेशचाससाइर्येस्पो5पोन्तर सावात्‌॥३६॥ (उत्तरपक्ष) 

अर्थ-अनुमान के खण्डन में जो हेतु दिये गये है, वे ठीक नहीं 
और उस में व्यभिचांर सिद्ध करने के लिये जो दश्टान्त दिये गये है, ' 
थे भी निर्वेल्न हैं । क्योंकि पहला दृ्ठान्त तो एक देश का है, सदा 
सर्च मदी में वाह इस शीति से नहीं आती और घचींटियोँ का घर 
दटने से आणडे लेकर भागना भी भय क्षे कारण से है, वह भी स्वा- 
भाविक नहीं। और दूसरे कारण के होने से यह घटनायें पहिली 
घटनाओं से विलकुल भिन्न हैं | इसलिये अन्य वस्तु के होनेसे हेतु 
में व्यभिचार दोप नहीं रहा । दूसरे शब्दों में इसे यो भी कह सकते 
हैं कि ये जो कारण हैं, खब कृत्रिम और अदुमान के कारण चास्‍्त- 
विक हैं, इसलिये वास्तविक हेतुओं के सामने कछत्रिम देतुओं के 
प्रस्तुत करने से अनुसान का खगडन नहीं हो सकता | क्योंकि श्र , 
जुमान का देतु रषिम देतुओं से मिन्‍न बतलाया गया है, जो कारण '' 
अद्चमान का देतु नहीं है, उनको हेतु मानकर अलुमाव का खरडहन 
फरना ठीक नहीं, क्योंकि जलन के चेग से चलने और उसमें ऋग, - 
लकड़ी, पत्ते आदि को धहते और पानी को मैला देखने से पहाड़ 
में वर्षा होने का अनुमान किया जाता है, फेचूल जलके आधिक्य से 
अलुमान लद्दीं किया जाता। जलको रोक' देने से उक्त तीनो बाते तो 
न होंगी, ६ केबल जलकी अधिकता होगी, इस लिये यह अमान का 
कारण ही नहों और नहों इससे कोई चुद्धिमान्‌ अज॒मान करेया। - 
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चौंटियों के बहुत देर तक अएडों को लेकर चलने से वर्षा का अछ- 
मान होता है, उपधात से जो वे अणए्डों को लेकर चलती हैं, बह 
तात्कालिक दोने से अज्ञमान का धयोजक नहीं। मयूर के सदश 
स॒ष्य के शब्द से जो मयूर के दवोने का अज्यमान करता है, यह 
मिथ्यानुमान भान्ति से अर्थात्‌ वास्तविक और कृनिम शब्द में भेद 
न करने से होता है, इसलिये यह अज्ुसान नहीं है। तीनों भककार के 
अलुमान के खण्डन में जो हेतु दिये थे, उच् का उत्तर दिया गया, 
जो कि अछुमान्‌ तीनों कालों का होता है, इसलिये चर्चामान काल 
फो जो भूत और भविष्य के भदोँ का कारण है । सिद्ध करते हैं, 
प्रथम धादी निम्त्र लिखित सूत्र में बत्त मान की सचा का निपेध 
करता है। डे 
घत्तमानानाव!पतत्त+पतितब्यकालोपपत्ते (२७॥ (पृरवपत्ष) 

अर्थ-जंब घूक्त से फल नीचे को गिरता है तब बृत्त और भूमि 
में जो अन्तर है, उस में से जो अन्तर गिरते हुवे फल ओर दत्त में 
होता है, उसे भूत काल कहते हैं ओर जो अन्तर फल और भूमि में 
होता है, चद भविष्य काल हैं, अर्थात्‌ उक्त से फल के गिरने में जो 
समय लगा है, चह भूतकाल है और फल के भूमि तक पहुंचने में 
जो समय लगेगा, चह भविष्य काल है, तीसरा कोई अन्दर नहीं, 
जिसके लिये वतत मान कालकी सत्ता मानी जावे | इसलिये वत्त मान 
का होना सर्वधा अ्रसस्तव है। इसका उत्तर सूत्रकार गौतम देते हैं:- 
ख०-तथोरप्यभावो वत्तेमानाभावे तदपेक्ष॒त्वात्‌ ॥३८॥ 

( उत्तरपक्त ) 
अर्थ-यदि चर्चमान काल को न भाना जाबे, तो भूत और भवि- 

प्य काल भी नहीं रह सकते | फ्योकि दोनों वत्तमान काल की 
अपेक्ता से उत्पन्न होते हैं. । ( प्रक्ष) जब घूक्त से फल गरिरता है 
तब फल और दृच्चके अन्तर जो समय था, उसका नाम भूतकाल 
ओर फल और भूमि के मध्य जो अन्तर है, उसके ते करने में जो 
समय तगेगा बह भविष्य काल है। जब कि तीसरा कोई अन्तर दी 
नहीं तो उसके लिये त्तीचरा काल श्र्थात्‌ वर्रममान किस प्रकार 
सिद्ध हो सकेगा ? ( उत्तर ) ज्ञिस स्थान पर फल फो विद्यमान 

देखकर दुच्च से फल तक और फल से भूमि तक अन्तर मान कर 
उसके आक्रमण करने के लिये भूत और सविष्यकाल को मानते हो, 
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* क्या उस स्थान में अन्तर नहीं है ? या उस स्थान फे गुजरने में 
कोई समय नहींलगता? न तो चद स्थान जदांपर फल चिच्ममान है, 
अन्तर होसका है, और नहीं ।चना समय के उस में गुजर दोसक्ता 
है। इस लिये जो व्सभय यहाँ की स्थिति में लगता है ,बद्दी वर्तमान 
काल है। ( प्रक्ष) समय क्‍या वस्तु है ? (उत्तर) समय वह है, 
लिख का सम्बन्ध अनित्य पदार्थों से हो और नित्य से न हों। अ- 
नित्य पदार्थों में यह इस से पहले है और यह इसके पौछे है श्स 
प्रकार के शत से समय की सचाका वोध द्वोतो है, इसौलिये जिन 
पदार्थों को समय की सीमा में पाते है, उन्हें अनित्य कहते: हैं. और 
जो समय से बाहर है, थे नित्य फहलाते हैं। इस प्रकार पदार्थों फे 
अनित्य और नाशशील होने से समथ तीन प्रकारका है। प्रथम वह 
समय जो बस्तु की उत्पत्ति से पहले का था. ज्ञिसको भमृतकाल कद्दते 
हैं। दूसरा चद्द जो वस्तु की उपस्थिति का है, जिसे चर्च्तमान काल 
कदते है। तीसरा वह समय जब कि वद वस्तु न रहेगी, इसे भवि- 
ध्य फाल कहते हैँ। जब कि भूत और भविष्य दोनों वर्च्मान की 
अपेक्षा से हैं, तब घर्समान के रहने से थे दोनों नहीं रह सकते। 
वत्तेमान की सिद्धि में सम्कार और भी हेतु देते है. :-- 

सूच--नातोतानागतयोरितरेतरापेज्ञा सिद्धि! ॥३९॥ 
( उत्तरपक्ष ) 

अरथ-भूत और सविष्य में पररुपर कोई सम्बन्ध और अपेक्षा 
नहीं है, ये दोनों वर्त मान की अपेक्षा से सिद्ध दोते हैं,जो च्तामान 
से पहले होझुका, चह भूतकाल है और जो उस से आगे होगा, 
वद सविष्य काल हैं। चत्त मान का छोड़ देने से भूत और भविष्य 
भें कोई सस्वन्ध या अपेक्ता नहीं रहती,इसलिये वर्त्त मान के खश्डन 
से तीनों कालो का खए्डन होजाता दै । जब कि चादी भूत और 
भविष्य दोनों कालो को मानता है तो चंद उनके आधार चत्तमान 
काल से कैसे इन्कार कर सकता है 4 ऋब वादी को या तो तीनों 
कालों से इन्कार करना पड़ेगा, या तीनों को मानना पड़ेगा' पहिली 
दशा में तो चद् प्रतिशा हानिरूप निम्नह स्थान में पड़ेगा,क््योक्कि उसने 
आज्षेप करते-लमय भूत और भविष्य दोनों कालों को स्वीकार 
किया था; अब इनसे इन्कार किस तरह कर सकता है। दूसरी दशा में आज्षेप ही निमूल हो जातः है, क्‍योंकि जिस चत्त मान 
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काल का खणडन किया था उसको भी स्वीकार कर लिया । चत्त- 
मान की सिद्धि रे सूचकार और भी प्रमाण देते हैं ! 
खन्न-वत्तसमाना भावे सवाग्रहण प्रत्यक्षातुपपच ॥४०)। 

( जत्तरपक्ष ) 

अथै-यदि वत्तमान काल को न माना जावे तो धत्यक्ष प्रमाण 
के द्वारा से जो ज्ञान होता है, उस खब का लोप हो जावेगा । क्‍यों 

, कि इन्द्रिय और अर्थ के सम्बन्ध से जो शान उर्त्पन्न होता है, उस 
को प्रत्यक्ष कहते हैं। जो वस्तु चत्त मान है, उसको इन्द्रिय अहण 
कहते हे अविद्यमान को नहीं । यदि यह माना जावेगा कि विद्यमान 
कोई वस्तु नहीं तो प्रत्यज्ञ का कारण और अत्यक्ष होने घाली वस्तु 
झौर प्रत्यक्ष ज्ञान इन सब का विलोप हो जावेगा और अत्यक्त के 
सिद्ध व होने से असुमानादि प्रमाण भी जो पत्यक्ष से सिद्ध होते है 
असिद्ध दो जायेंगे शोर फिर सब प्रमाणों के चिलोप होने से किसी 
पदार्थ का यथार्थ खाब न हो सकेगा। इसलिये प्रत्यक्षाद्‌ अश्रमाण 
और उस से होने वाले शान की सिद्धि के लिये भी वत्त माव काल 

' को अवश्य मानना पड़ेगा | चत्तेमान काल कहीं तो वस्तु की सचा 
से जाना जाता है और कहीं क्रिया से उपलक्तित होता है जैसे किसी 

* बस्तु के उपस्थित होने से डसकी सत्ता बत्तमान काल को बतलाती 
है ओर क्रिया में जेसे लिखता है, बोलता है, इस से भी वत्तंमान 

: काल में लिखना और बोलना सिद्ध होता है और क्रिया के सम्पा- 
दंन में और जितने साधन हैं, उनको क्रियासन्तान कहते हैं। जैसे 
लिखने के घास्ते पत्र, लेखनी और द्वात आदि, ये सब क्रिया के 
अज्ञ हैं ।( भ्रश् ) चचेमान काल की 'सीमा क्या है ? ( उत्तर ) जब 
तक कार्य आरम्भ होकर क्रियासन्तान की प्रव्ुत्ति रहती है अर्थात्‌ 
उस फार्य के अवसान तक वत्तेमान काल कहाता है। अब सूत्रकार 
भूत और भविष्य का लक्षण करते हैं. 
कृतताकत्तेव्यतोपपत्तेस्तूमयथा गरहणम्‌ ॥ ४ १॥(त्तरपक्ष 

जब फोई कार्य आरम्भ होकर समाप्त होजावे,उसको भूत काल 
कद्ते हैं, उस में क्योकि क्रिया की समाप्ति होचुकी है, इसलिये उस 
को कतता कहतेहें, जेसे कहा जाबे कि “देवदत पुस्तक लिखचुका” 
यहां लिखना क्रिया की समाप्ति हो छुक्नी, इस भूतकाल को सूत्र 

, कार ने कृतता शब्द से निर्देश किया है। जब कोई कार्य अभी आरः 
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सम नहीं हुवा, न कोई क्रिया सन्‍्तान ही उपयोग में लाये शये हैं, 
किन्तु उस कारय्ये के आरस्म करने का सन में सद्भुल्प है, बह अना- 
गत था भविष्य फाल है, उस में क्योंकि अभी क्रिया का आरम्भ ही 
नहीं हुआ, इस लिये उसको -कर्त्तव्यता के शब्द से निर्देश कियाहँ 
अर्थात्‌ जो किया जायगा, जैसे कहा जावे कि “ देवद्च पुस्तक 
लिखेगा” यहां अभी लिखना क्रिया का आरम्भ नहीं हुआ, इन दोनों 
के अतिरिक्त जब कोई कार्य आंरम्ध तो होगया है, परन्तु अ्रमी 
समाप्त नहीं हुआ है यह न॒ तो भूतकाल ही है, न भविष्यकाल, 
किन्तु इसको चर्त्मान काल, कहते हैं। इस को न तो कृततां फे 
शब्द से निर्देश किया जा सकता है, न कर्चव्यता के, किन्तु इसे 
क्रियमाण शब्द से निर्देश किया जायगा | इस क्रियमाण कौ न तो 
भूतकाल में सन्निविष्ट कर सकते हैँ क्योंकि अभी क्रिया की समाप्ति 
नहीं हुई और न भविष्यकाल में इस की गणना हो खकती है, 
क्योंकि कार्यायम्म दोगया है। अतएव भूत और भविष्य इन दोनों 
से व्यतिरिक्त यह तीसरा पत्त॑मानकाल है, जिस से भूत भौर भविष्य 
का मानने चाला कभी इन्कार नहीं कर सकता । अनुमान की परीक्षा 
हो चुकी, उसी के प्रसंग भें कालविवेचन भी किया गया, अब उप- 
मान की परीक्षा आरम्भ करते हैं। प्रथम सूत्र में पूर्वपत्त का आश्रय 
लेकर उपमान का खरडन किया है :-- 
अत्यन्तप्रायेकदेशसाधम्पा दुपमानासिद्धि ॥४२॥ (पूवपक्त) 

वादी कद्दता है, तुम जो उपमान प्रमाण मानते हो, उस की 
सिद्धि नहीं हो सकती | क्योकि उपमान के लक्षण में तुमने यह 
बतलाया था कि साधर्म्य से साध्य को सिद्ध करना उपमान है। 
अब साधर्म्य का होना तीन दुशाओं में हो सकता है। प्रथम तो 
अत्यन्त:साधर्स्य अर्थात्‌ समस्त लक्षणोँ का मिलजाना। यदद तो 
डपसान फहला ही नहीं सकता। जेसे कोई कद्दे भो के सदहश गो 
होती है, इस को कोई उपमान नहीं कद खकतए । दूसरे बहुत से. 
लक्षणों के मिलने से भी उपमांन नहीं होता, जैसे गौ के चार पैर . 
हैं, भस के भी चार पैर हैं| गौ के सींग हैं, मैंस के भी सींग हैं, - 
गो के पूछ है, सैंस के भी पूछ है। इस प्रकार अनेक धर्मों के मिलने 
से गौ की उपमा झैंस से नहीं दी जालकती । तीसरे किसी, एंक 
धर्म के मिलने से भी उपमान की सिद्धि नहीं होती । क्योंकि प्रत्येक 
बस्तु की किली दूसरी वस्तु के साथ किसी न किसी धर्म में समा- 
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नता होती है। जैसे सरसों का दाना मूर्तिमान्‌ है और हिमालय 
पहाड़ भी सूर्तिमान्‌ है, केचल मूर्तिमान्‌ होने से ये दोनों उपमेय 
ओर उपमान नहीं हो सकते | श्रतणव न तो सब धर्मों के मिलने से' 
न अनेक धर्मोी के मिलने से और न किसी एक धर्म के मिलने से 
उपमान की सिद्धि होती है। अ्रतः उपमान को प्रमाण मानना ठीऋ 
नहीं | इसफा उत्तर सूत्रकार देते हैँ । 
प्रसिद्धसाधस्पादुपमान सिद्धेयधोक्तदों पानुपप त्ति।॥ ४ ३॥ 

( उत्तरपक्ष ) 

उपमान के लिये प्रसिद्ध धर्मों का मिलना आवश्यक है, क्योंकि 
हमने उपमान के लक्षण में प्रसिद्ध साधम्यें से साध्य को सिद्ध 
करना फहा था, अत्यन्त अधिक और एक धर्म की समता फो उप- 
मान नहीं कहा, इसलिये उक्त सूत्र में कद्दे हुवे दीप प्रसिद्ध साध- 
भ्यें से सिद्ध दोने चाले उपमान में नद्दीं लग सकते । इस पर बादी 
फिर आज्ञेप करता है :--- 
प्रत्यक्षेयाउप्रत्यक्षातिद्धे! ॥ ४४ ॥ (९ पूर्वपक्त ) 

इस प्रकार से जो प्रत्यक्त से श्रप्रत्यक्ष का सिद्ध होना माना 
गया है, चह अल्ुमान के अन्तर्गत है । जैसे धूम को प्रत्यक्ष देखकर 
अपत्यक्त अग्नि का शान होजाता है। ऐसे ही अत्यक्ष भी को देख 
कर अप्रत्यक्ष नील गांय का अचुमाव हो खकता है। जब अलब्युमान 
और उपमान में कुछ भेद नहीं तव अनुमान की उपस्थित में उप- 
मान का मानना निरर्थक है। इसका उत्तर दिया जाता है। 
शाउप्रत्यक्ष गवये प्रमाणाथेछुपमानस्य पश्यासः ॥ ४५॥ 

(उच्तरपक्त) 

घादी का यह आज्ञेप निर्मुल है, क्योंकि ज़वतक प्रमाता नील 
शाय को प्रत्यक्ष न देखले, तब तक॑ केवल गाय के देखने से बह 
अपत्यक्ष नीलयाय को नहीं जाबव सकता। किन्तु धूम को देखकर 
अग्नि का अनुमान करने चाला यह कद सकता है कि वहां अग्नि है 
इसका कारण स्पष्ट है कि धूम और अग्नि का परस्पर सम्बन्ध है, 
इस लिये धूमके देखनेसे अग्निका ज्ञान होजाता है, परन्तु ऐसा संबंध 
गो और नीलगाय में नहीं है कि गो के देखने से नीलगाय का शान 
हो ज्ञावे । इसणिये गौ के भत्यक्ष से नीलगाय का अछुमान नहीं हो 
सकता, किन्तु उसको पत्यक्ष देखने से उसका ज्ञान होता हैं । अतः 
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यह आज्षेप कि उपमान में प्रत्यक्ष से अप्रत्यक्ष का छान होता हे, 

ठीक नहीं । दूसरी बात यह है कि अनुमान में साध्य और साधन 

(अग्नि और घूम ) दोनों का कान होता दे, कि छु उपमात में एक ' 

साथ दोनों की सिद्धि नहीं होती और अनुमान अ्रपने लिये होता है 
और उपमान दूसरे के लिये। जैसे देवद्च ने धूम को देखा और उसे 
श्रग्नि का शान होगया, उपसान में जो बतलाया हैं, उसे शान दोठा 
किन्तु उसे वतलाया जाता है उसे ज्ञान होता है। (अश्ष ) 
अनुमान और उपसान में क्या भेद्‌ हैं ! ( उच्चतर ) अबु- 
मान तो व्याप्ति अर्थात्‌ दो पदार्थों के सम्बन्ध से होता है किन्तु 
उपमान चिशेप धर्म के सादश्य से होता है श्रद्युमांन का फल अपने 
को मिलता है और उपमान का फल दूसरे को उपमान. की सिद्धिर्मे 
ऋर भी हेतु दिया जाता है। 
तयेत्युपसंदारादुपमानासिद्धेनो विशेष ॥४६ (उत्तर फत) 

जैसा देवद्त्त है, घैसा दी विष्णुमित्र भी है यद साइएय शान 
खंसार में देखा जाता है, यह प्रत्यक्ष और अनुमान दोनों से सिद्ध 
नहीं हो सक्ता, इस लिये इसके लिये तीसरा उपमान धमाण माता 
गया है उपमान की परीक्षा समाप्त हुरै, अब शब्द प्रसमाणकी' परीक्षा 
आरणस्म की जातीहे | पहले उस पर वादी आक्तेप कय्ता है। 
शुब्दोष्तुमानमर्थस्पानु पलव्घेरनु मेघत्वात्‌ ॥४७॥ (पूर्चेपक्ष) 

शब्द अज्ञमान से व्यतिरिक्त कोई प्रमाण नहीं हो ख्ता, पर्योकि 
जिस प्रकार अनुमेय के सस्वन्ध ज्ञान से अतुमल किया जाता हैं, 
उसी अक्लर शब्द ओर अर्थ के सम्बन्धसे भी जो शान उत्पन्न होता 
चह अलुमेय है। जैसे एक नियत चिन्ह घूम को देखकर अग्निका 
अलुमान किया जाता है चैसे ही नियत शब्द अग्नि या वहिकों खुन 
कर आग का शान दोजाता है इसलिये अचुमान और शब्द में फोई- 
भेद मालूम नहीं देता, शब्द को एक प्रथक्‌ भमाण मानना व्यर्थ हैं।. 

: ( प्रक्न ) क्या शब्द और अनुमान दो पृथक पदार्थ नहीं १ ( उत्तर ) 
जब कि शब्द और अनुमान से एकसा ज्ञान होता है और 
'उसका कारण भी व्यात्तिज्ञान एक ही है तो फिर दोनों को पक ही 
घम्माण क्‍यों न माना जाये | ( पश्ष ) क्यो शब्द और अर्थ का संबंध 
डखी प्रकार का है, जैला कि लिकझ और लिज्ली का ? ( उत्तर) किसी 
अर्थ को प्रकाश करने के लिये जब कोई शब्द कहा जाता है तो वह 
उसी अर्थ को प्रकाश करता है जिस के लिये कहां गयाहै,तद्तिरिक्त' 



ड्ितीयोधध्याय १ आ० छ्रे 

या तद्धिन्न अर्थ को नहीं । इसी पकार लिक भी अपने लिश्ली के 
खिवाय और किसी वस्तु को नहीं वबतलाता. अतएव इन दोनों को 
एकह्दी मानना चाहिये। सुत्कार पूर्वपक्तकी पुष्टिमे दूसरा,हेतु देते हैंः- 

उपलब्घेर ह्िप्रद्त्तित्वात्‌ ॥ ४८ ॥ 
यदि शब्द अनुमान से शिन्‍न दूसरा प्रमाण होता, तो उसकी 

- प्रवृत्ति अनुमाव से सिन्‍न प्रकार की होती, किन्तु इन दोनों की 
धवृत्ति पक दी पकार की देखने में आती है, क्योंकि: जिस प्रकार 

'अत्यक्त घूम को देखकर अप्रत्यक्ष अग्नि का अज्ञमान होता है, ऐसे 
ही भत्यक्त शब्द्‌ से अप्रत्यक्त अर्थ जाना जाता है, इस लिये जो शान 
शब्द से होता है, उसको भी अनुमान ही. समझता चाहिये। इसी: 
की पुष्टि में एक हेतु और दिया जाता हैः-- 

सम्बन्धाच्च ॥ ४६ ॥ ( पूर्वपत्त ) 
जैसा लिछ लिज्ली कर सस्वन्ध अलुमान में देखा जावा है, पेंसह 

ही सस्वन्ध शब्द और अर्थ का भी पक्यए जाता है, अतपव शब्द 
अनुमान से मिन्‍न और कोई पमाण नहीं अव इन शझओं फा उत्तर 
सूचकार देते है हे 
आपोपदेशसामर्थ्याच्छब्दाधसम्पत्ययः ॥६०॥(छत्तरपक्ष) 

शब्द और अनमान एक नहीं, फ््योकि अज्भुमान व्यक्ति ज्ञान से 
घमाण भाना जाता है और शब्द आप्तोपदेश होनेसे । आप्तोएदेश पर 
विश्वास का होना ही शब्द धमाण है, किन्तु अनुमान में किसी के 
विश्वास या भरोसे से काम नहीं लिया: जाता, उसमें प्रत्यक्ष का 
कारण लिक्ू और लिझ्की तथा उनके सम्बन्ध का शान है। परन्तु 
शब्द्‌ प्रमाण में पत्यय का कारण केवल शब्द और अर्थ का सम्बन्ध 
ही नहीं है, किन्तु सुख्य कारण आप्तोपदेश पर विश्वास है। इस 
लिये शब्द्धमाणु अजुमान के श्रन्तर्गत नहीं हो सकता । शब्द और 
अर्थ के सस्चन्ध को मानकर जो हेतु दियां थ, अब उसका खण्डन' 
करते हैं 

प्रमाणतोअनुपलब्धे। ॥ ३१ ॥ ( पूत्रपक्त ) 
चादी ने जो शब्द और अर्थ: का सम्बन्ध बतलाया है, वह प्रमाण 

से सिद्ध नहीं होता, क्योंकि जिस: घकार घूम को देख कर वहां पर 
जाकर अग्नि को प्रत्यक्ष कर सकते हैं, इस प्रकार शब्द्‌ को देखकर , 

२० 
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उसके अर्थ का प्रत्यक्ष से ज्ञान नहीं दो सकता। (प्रश्न) यद्यपि 
शब्द को देखकर उसके अर्थ का प्रत्यक्ष ज्ञान न हो, तथापि शब्द के 
झुनते ही उसका अर्थ ज्ञान में भासित होने खगता ईद, जैंसे किसी 
मलुप्य से यह फहद्दा जाबे कि “तुम्हारा पुत्र मर यया” इसके छुनते 
ही आहृति विगड़जाती है, इस से जाना जाता दे कि शब्द और 
अर्थका नियत सम्बन्ध है। ( उत्तर ) तुम्हारे इस फथन से शब्द , 
आर अथे का सम्बन्ध खिद्ध नहीं होता, फ्योकि या तो यद भानों 
कि शब्द के भीतर अर्थ मौजूद है या अर्थ के भीतर शब्द और जिस 
के पुत्र न हो , उसको यह कह देने से फि “तुम्हारा पुत्र मरगया? 
कुछ भी शोक न होगा इस लिये जब तक यह शात न दोजावे .कि 
शब्द और अर्थ का किस प्रकार का सम्बन्ध है शब्द अलुमान नहीं 
हो सकता | ( प्रश्न) हम शब्द और अर्थ फे सम्बन्ध को ऐसा मानते 
हैं कि शब्द के कहते दी उसके अर्थ का.शान हो जाता है। इस का 

ड़. 

खरडन सृत्रकार फरते हैं :-- 

प्रणप्रदाहपाटनानुपलव्धेश्व सम्बन्धाउमाव ॥ ५२ ॥ 
( उत्तरंपक्त )' 

यदि यह साना जाये कि शब्द के भीतर ही उसका अर्थ रहता. 
है, तो जो मिसयीे का नाम ले उसका मु'ह मीठा हो जाना चाहिये 

जो अन्न शब्द का उच्चारण करे, उसको पेट भर जाना चाहिये ' 
'और अग्नि शब्द के कहते दी मुह जल जाना चाहिये और खन्न का 
नाम लेते दी छुह् कट जाना चाहिये, किन्तु ऐसा नहीं होता, इस 
से जाना जाता है कि शब्द ओर अर्थ में ऐसा सम्बन्ध नहीं कि शब्द 
के कहते ही अर्थ का शान होजावे और नहीं शब्द फे भीतर अर्थ 
रहता है। यदि यह फहा जावे कि अर्थ के अन्द्र शब्द रहता है तो . 
करण्ठादि में अथे के सहने का कोई स्थान नहीं इसलिये शब्द ओर 
अर्थ का सस्वन्ध मानना ठीक नहीं । ( प्रश्न ) यदि शब्द 
से अर्थ का उस्वन्ध नहीं है तो शब्द के कहने से 
अर्थ का ज्ञान केसे हो जाता है ? ( उत्तर ) शब्द और -शअर्थ का 
सम्बन्ध स्वासाचिक नहीं, किन्तु कल्पित या पारिसापिक है,' जिस 
देश के निवासियों ने जिस शब्द को अपनी भाषा में जिस श्रर्थ फे 

। लिये नियत करलिया है,डनको उस शब्दके खुननेसे उसी झर्थको बोध 
होता है, मानो शब्द उनकी नियत की हुई परिभाषाक्तों स्मरण करा 
देता है, जैसे “गददृए” शब्द्‌ संस्क्तत में औषधि या चैच्य का चाचक 
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है, परन्तु हिन्दी साथा में “गद्हा” सर को कद्दते हैं। यदि संस्कृत 
. में इस शब्द से किसी को पुकारा जावेगा तो बह अपनां गौरव 

समक कर प्रसक्न होगा | परन्तु यदि किसी हिन्दीभापी से यहशब्द 
कह दिया जाय, तो चद केवल इसको श्रपनी मानद्वानि ही नहीं 
समझेशा, किन्तु लड़ाई लड़ने पर उद्यत दोजायया। फिर शक्ढा 

शब्दाधव्यवस्थानादप्रतिंपघ! ॥ ५३ ॥ ( पू्पक्त ) 
जोकि शब्द का श्र्थ नियत है, अर्थात्‌ ज्ञिस शब्द का जो अर्थ 

नियत हे, उसका वही अर्थ लिया जाता है, अन्य नहीं, जिस से 
स्पष्ट जाना जाता है कि शब्द और अर्थ का सम्बन्ध है। यदि शब्द 
ओर अर्थ का कुछ भी सम्बन्ध न होता तो घट शब्द के कहने से 
फेवल घड़े क्वा चोध न होता, किन्तु अन्य पदार्थों का भी होता। 
अतः शब्द और अर्थ की व्यवस्थिति होने से इन दोनों का सस्वन्ध 

, अनिवाय है इसका उत्तर देते हैं :-- 
न सामप्रिकत्याच्छव्दाथसम्पत्ययस्थ ॥५४॥ (छत्तरपक्त) 

शब्द और अर्थ का सम्बन्ध स्वाभाविक नहीं, किन्तु देश का- 
खाचुसार फल्पित है अर्थात्‌ जहा जिस शब्द के जो अर्थ लेने चा- 
हिये, वहां चही लिये ज्ञाते हैं । पक भाषा में पक शब्द का कुछ और 
श्र्थ है, दुसरी भाषा में उसका अर्थ बिलकुल उसके विपरीत है। 
इससे विदित होता है कि शब्द्‌ से जो ज्ञान उत्पन्न होता है, वह 
सिन्‍न २ दशाओं में मिलन २ प्रकार का होगा। जैसे तीर्थ शब्द 
पढने चालो की परिभापा में गुरुका वाचक है, चह्दी पुराण में जल 
स्थलमयादि स्थानों का वाचक है, चाममार्गियों की वोल चाल में 
वही मद्य का पर्याय है | इस से स्पष्ट सिद्ध होता है कि शब्द और 
अर्थ का सम्बन्ध फेवल औपचारिक है, जो मजुप्त उस नियत परि- 
भाषा से अनभिश है, चद वएए २ उस शब्द के खुनने से सी उसके 
अर्थ को नहीं जान सकता | इस पर और भी युक्ति देते है। 

जातिविशेपे चानियमात्‌ ॥ ५५४॥ ( उत्तरपक्षु ) 
जोकि ज्ञातिविशेष में भी इसका फोई नियम नहीं है कि अमुक 

शब्द अस्ुुक अर्थ का ही वाचक होगा। जैसे लू का भकाश खब 
जातियों और व्यक्तियों के लिये एकसा है, उस में देशकृत या काल- 

' कृत फौई भेद नहीं, इस धकाए शब्द समस्त जातियाँ में तो कया 

एक जाति में भी समानरूप से व्यापक नहीं है। साथा प्रवत्त को 
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ने जो परिसापाये' नियत करदी हे, थे अपनी २ सीमा तक प्रचलित 
है, उनके बाहर उनको कोई जानता भी नहों। अतणव शब्द अर्थ 
फा सम्बन्ध एकदेशी तथा फरिपित दोने से नित्य नहीं हो संकता 
और जब नित्य नहीं है, तो चद फेचल श्ामोपदेश दोने से झामाणिक 
हो सकता है । श्रय चादी शब्द की अ्प्रमाणिकता में और भी देतु 
देता है । | 
तद्प्रामण्यसनुनव्याघातपुनरुक्तदोपेस्य॥। ५ दे॥ पृर्वपत्त 

अनृत (मिथ्या) व्याघात (विरोध) और चुनयक्त ( एक ही बात 
को घार २ कहना ) इन तीनों दोषों से युक्त दोहे के कारण शब्द 
( आप्तोपदेश ) अप्रमाण है। जैसे शास्त्र म॑ लिखा है “पुत्रका चादने 
वाला पुत्रेष्टि यज्ञ करे, या स्वर्य का चाहने चाला यश फरे! | बहुत 
से महुप्य पुत्रेष्टि फरने पर भी पुघचान, नहीं ऐते, इसी प्रफार यह 
से स्वर्ग की प्राप्ति भी सन्दिग्च है, चहुत से मनुप्य नित्य यण फरते 
हैं, जब उन को यहीं पर स्वर्ग नहीं मिलता तब परलोक में स्वर्ग 
भाप्ति कल्पित ही समभानी चाहिये। कहीं पर लिखा ऐ कि सूययों- 
दय के पहले हचन करना चाहिये, कहीं सूर्योइय के पश्चात्‌ हचन 
करना लिखा है इस प्रकार शास्त्रों में परस्पर विरोध भी पाया 
जाता है। और पुनरुक्ति दोष ( एक ही बात कौ चार २ कद्दना ) तो 
आचीन ग्रन्थों में भरा पड़ा है, जो अन्थ जितना प्राचीन है उतनादी 
उसमें पुनरुक्ति दोप अधिकता से विद्यमान है। शब्द में प्रायः ये 
तीन दोष पाये जाते हैं, इस लिये चह प्रमाण नहीं होसकता। 
अगले सूत्रों में कमसे इनका उत्तर द्यागया है। प्रथम अनृत दोप 
का परिहार करते हैं । 

न कमकतृसा धनवैग्ञुण्घात्‌ ॥ ४७ ॥ ( उत्तरपक्ष ) - 
चादी ने जो शब्द्प्रभाण के खण्डन में अनुत ( मिथ्यावादी ). 

का दोष आशेपित किया है, बह ठीक नहीं, क्योंकि कर्म का फल केवल उपदेश पर अवलस्वित नहीं है, किन्तु कम, कत्ता और सा 
घन इन तीनों से उसका सम्बन्ध है, यदि इन तीनों में से कोई ' विग्युण ( अनुपयोगी )होगा तौ निर्दिष्ट फलंसिद्धि में अचश्य भेद्‌ 
पड़ेगा। जैसे किसी रोग के लिये कोई ओषधि है, वेचयने उसका 
जैक निदान न कर सकने से दूसरी ओपधि दैदी और उस से रोग 
इर न हुवा या और बढ्गया तो इस में ओपषधि का क्या दोप है ? इसी प्रकार जिस रीति से या जिन साधनों से ओषधि का प्रयोग - 
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- उस रोग भे होना चाहिये, उस प्रकार नहीं कियागया, तव भी उस 
ओपधि को या उसके प्रयोग को निष्फल नहीं कहा जा सकता। 
यही दशा पुन्नेष्टि यक्ष की भी दोसकती है अर्थीव्‌ यशकर्त्ताओं के 
दोप से अथवा यथा समय और यथाविधि यज्ञ के न होने से पुत्रो- 

- त्पक्तिन होने पर थबेद्‌ का उपदेश मिथ्या नहीं हो सकता । 
( प्रश्य ) यदिं उपदेश ठीक ठीक उपदेश करे तो उसके अठ्ुसार 
काम करने वाला अवश्य रृतकार्य होना चाहिये । यदि' उपदेशाजु- 
सार काम करने पर भी यथोक्त फलसिद्धि नहीं होती तो वह डप- 
देश अवश्य मिथ्या है। (उत्तर) प्रत्येक काम शान और #क्रिया दो 
यातो से सम्बन्ध रखता है, जब तक ये दोनों ठीक और एक दूसरे 
के अनुकूल दही, तब तक अभीष्ट फल की सिद्धि नहीं हो सकती। 
यदि ज्ञान में च्रुटि है तो कर्मा ठीक दो दी नहीं सकता, यदि कर्मा 
में चुटि रहजावे तौ केवल शान से दृष्टार्थ की सिद्धि नहां होगी । 
यही कारण है कि प्रायः वेशानिक कर्म सर्ब साधारण की समभमे 
नहीं आते, इस लिये आप्तोक्त शब्द में मिथ्यावाद्‌ का दोप लगाना 
ठीक॑ नहीं । झब व्याधात दोप फा परिहार करते हैं। ., 

अभ्युपत्य काल भेदे दोषबचनात्‌॥ ५८ ॥ (उत्तरपच) 
जो दृष्टान्त व्याघात दोप के लिये दिया गया है, चद भी ठीक 

नहीं, क्योंकि वहां फाल का भेद्‌. है। अग्निहोन्र के दो काल हैं, प्रातः 
फाल का अग्निहोत्र सू््योद्यसे पहले कियाजाता है और सायंकाल 
का अग्निहोत्र सूर्य्यास्त से पहले होना चाहिये। यवि एक काल के 

* विषय में दो सिन्‍न २ सम्मति हो तो अर्थात्‌ कहीं प्रातःकाल का 
अग्निहोच सूर्यादयसे पहले बतलाया गया होना और कहीं पश्चात्‌ 
तो व्याघात ( परस्परविरोध ) हे! खकता था किन्तु दो मिन्‍न २ 
कालौ के विपय में दो सम्मंतियों का होना व्याघात नहीं है | अब 
पुनरुक्ति का परिहार करते हैं | 

- अनुवादोपपत्तेश्च ॥ १६॥ ( उत्तरपक्ष ) 
८ जहाँ किसी प्रयोजन से एक वात दो चार कटद्दी जावे, वहां पुन- 

झक्ति दोष नहीं होता, किन्तु चद अनुवाद कहलाता है। अनुवाद 
किसी प्रयोजन से किया जाता है, इसलिये वह दोष नहीं। वेदों 
में जहां किसी मन्त्र या उस के किसी पद अर दो बार या कई 
घार उच्चारण किया गया ,है, साधारण लोगों को चाहे उस 
मे पुनरुक्ति का भ्रम दे, किन्तु सप्रयोजन होने से अर्थश लोगो की 
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ह॒ऐ में' वह अद्वाद है। अदुचाद के अमाय होने में दूसरा हेतु 
देते हैं । 
पाक्यविसागस्प चार्पग्रहणात्‌ ॥६०॥ ( 5त्तरपक्ष ) न 

विद्वानों ने जो चाक्य के घद्यमाण तीन तीन दिश्राग किये ई, 
उन से भी अभठुवाद फी सार्थेकता सिद्ध होती है। थे विभाग निम्न 
लिखित हैं । 
विध्यर्थवादानवादबचन विनियोगात्‌ ॥६१॥ (उत्तरपक्ष) 

आप्तोपदेश में तीन प्रकार फे वायप होते हैं, जिनके नाम ये ईं, 
(१) विधिवांक्य ( २) अर्थवादवाक्य (३) अन्नुुवाद्घाक्य इनके 
लक्षण आगे सूत्रकार खुद करते हैं । 

विधिविंधायकः ॥ ६२ | ( ७च्तरपतक्त ) 
जिस घाक्य में किसी काम के करने की प्रे रणां था आाड़ा पाई 

जाबे, उसे विधिवाक्य कहते है जैसे कहा जाय कि यश करो, दान 
दो, विद्या पढो, इत्यादि, इसका नाम विधि है। (प्रश्न) फ्या विधि 
में करने का ही उपदेश होता है या छोड़ने का भी, फ्यौकि प्रायः 
शास्त्रों में फूड मत बोलो, हिंसा मत करो, इत्यादि निषेधमुख 
पाक्य भी देखे जाते हैं। ( उत्तर ) विधि दो पुकारका है एक उपा- 
देय का ग्रहण दूसरे देय का त्याग । इसलिये निषेध फे तात्पये को 
भी विधि के श्रन्तर्गत मानकर यदां उसका प्रथक्‌ भ्रदरा नहीं किया 
क्योंकि ये दोनों चाहे कहने में भिन्‍न २ मालूम हो, परन्तु तात्पर्य 
इन का एकहदी है, जो पूयोजन सच बोलनेका दे वही भू/ठ न बोलते 
का भी है । अब अर्थवाद का लक्षण कहते हैं । 
स्तुतिर्निन्दा परक्ृातिः धुराकल्प इत्यथैचाद! ॥ ६३॥ 

( उत्तरपक्ष ) 
अर्थवाद्‌ चार अकार का होता है, जिन के नाम ये हैं [१] स्तुति 

हे निन्‍्दा [३] परकृति [४] पुराकत्प । (अश्न) स्ठुति किसे कहते 
£ (उत्तर) स्तुति उस को कद्दते हैं कि ज़िस चाक्य के सुनने से 

भोता के हृदय में उस फास के लिये प्रीति और धद्धा उत्पन्त होजामे 
जैसे कहा जाने कि जो विद्या पढ़ता है, दद यशस्वी होता है, शत्र थी 
उसका आदर करते है। इस लिये भजुप्य को विद्या पढ़नी चाहिये। 
रन) निन्‍दा किसे कहते हैं?(उत्तर) निंदा उसे कहते है कि जो चुरे 
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काम फ्रे दोष और उसके झनिष्ट परिमाणों को वर्णन करके भ्ोता 
, को उस काम से चिमुख और निदृत्त कर. देना । यथाः-जो [मूर्ख 
रहता है, उसकी बड़ी डुर्गति होती है, उस के अपने भी उस की 
तरफ आंख उठाकर नहीं देखते | इस लिये महुष्य को मूल कभी 
न रहना चाहिये । ( प्रश्व ) परकृति किस को कहते हैं ? (उत्तर) , 
दूसरे के किये हुवे अच्छे या घुरे कर्मो का दृष्टान्त देकर और उनकी 
स्तुति एवं निन्‍दा करके अच्छे कर्म में प्रवृत्ति दिलाना और बुरे. कर्म 
से हठाना परकृति कहलाती है। जैसे किसी ने कहा कि राजा युधि- 
छ्टिरए सच योलने के कारण परम धर्मात्मा थे, किन्तु एक चार भूंठ 
योलने से थोड़ी देर के लिये उन को भी नरक में जाना पड़ा | (प्रश्न) 
पुराकल्प किसे कहते है? ( उत्तर ) जिन कामों था उपदेशों को 
भाचीद फाल के विद्वानों ने किया या कहा हो या जो शिष्ट परम्परा 
हो, उस को इतिहास और शास्त्रों से निश्चय करके तदनुसार आ- 
खरण करना पुराकल्प कहलाता है, जैसे कद्दा जावे कि इसी लिये 
पहले ग्राह्मणों ने विद्या पड़ना अपना धरम समझा था किविना उस 
के और किसी उपाय से भी आत्मा की 'शान्ति नहीं दो सकती। 
झब तीसरे अनुवाद का लक्षण कहते हैं। 
: विधिविहितस्पथांनुवचनमनुवादः ॥ ६४ ॥ (उत्तरपक्ष) 

जो बात एक वार कह दीगई, उस का पुनः कहना अनुवचन 
कहलाता है, जिलका विधि से विधान किया गया है, उस का श्र्ु- 
घचन भलनुवाद कहलाता है। अड॒वाद दो प्रकार का है ( १) शब्दा- 
छुवाद दूसरा अर्थाचवाद । जहा विधि का अज॒वाद किया जावे वह 
शब्दाउवाद है और जहां विद्वित का अज्भवाद दो, उसे अर्थादुवाद 
कहते हैं। जिस प्रकार वेद में तीन प्रकार के चाकय हैं, ऐसे ही लोक 
में भी तीन प्रकार के वाक्य देखने में आते हैं। जैसे कोई स्वामी 

' अपने भत्य से कद्दे कि “स्नान करके भोजन बनाओ” यह विंघि 
वाक्य है। यदि कहा जावे कि “सात्तिक भेजन से आयु, तेज स्वा- 
स्थ्य और स्मरणशक्ति बढ़ती है? तो यह चाफ्य श्र्थवाद्‌ कहला- 
येगा। यदि स्वामी भृत्य से कहे कि “पकाओ, पकाओ, ” अर्थात्‌ 
शीघ्र पकाओ, और सब काम छोड़ कर पद्ले यह काम करो, यह 
अनुवाद है। जहां किसी शब्द्‌ यां वाद्य के वार २ कहने से कोई ' 
अर्थ निकलता है, वह अनुवाद है और जहां निरथेक वार २ उन्हीं 
शब्दों या वाक्यों का उच्चारणु क्रिया जाता है, उसको पुनरुक्ति 
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कहते हैं, वस यही दोनों में भेद है, कि चादी फिर आक्षेप करता 
द्दै। 

नानुवादपुनरुक्तयोविशषःशब्दास्यासो पपत्तेः ॥ दै१॥ 
(पू्वेपक्ष) 

( प्र्ष ) अज्ुवाद और पुनझक्ति में कोई विशेष भेद नहीं दीखता, 

क्योंकि अभ्यास ( पुनःर शब्दों की आइत्ति ) दोनो में चरावर पाई 

जातीहै | इस लिये अनुधाद को पुनरुक्ति से पृथक ठहरा कर प्रमाण 
मानना ठीक नहीं इसका उत्तर देते है +-- 

शीघ्रतरगमनोपदेशेवदश्यासान्नाविशेषः ॥ दं६े॥ 
( उत्तरपत्ष 

उत्तर-यद्यपि शब्दों की पुनः पुनः आवृत्ति दोनों में बराबर दै। 
तथापि असुवाद और पुनरुक्ति में बहुत अन्तर है, क्योंकि शब्द या 

घाक्य किसी अर्थ को पूकाश करने के लिये कद्दाजाता है सो अल 
बाद्‌ में तो उस के कथन की सार्थकता है, पुनरुक्ति में नहीं। जैसे 
कोई कहता है कि “जाओ, जाओ ” यहां दो वार कहने का स्पष्ट 

श्र्थ यह है कि “शीघ्र जाओ?” इसी पूकार यदि किसी पुस्तक में 
किसी विशेष अर्थ की प्रतिपत्ति से लिये कोई शब्द या वाक्य वो. 
चार था कई चार उच्चारण कियांगया है. तो चद्द विशेष श्र्थ का 
प्रश्षाशक द्वानेसे पुनरुक्त नहीं कहलायेगा और प्रमाण माना जायगा. 
हाँ जिस पुस्तक भें निरर्थक एक ही बात वार २ कही गई हो और 
उससे किसी विशेष अर्थ की प्रतिपत्ति नहा होती बह पुनरुक्त केह- 
लायेगी । ( प्रक्ष ) कई मन्त्र ऐसे हैं कि जे चएये बेदों में चरावर 
आते हैं और कई ऐसे भी हैं जे एक ही चेदे में कई बार आते हैं 

इसलिये पुमरुक्ति दोष हेाने से वेद अप्रमाण है। ( उत्तर ) प्रथम तो 
चारो चेदो के प्रकरण और उद्दे श्य अलग २ है, अपने २ प्रकरण 

और उद्देश्य के अजुसार वे मन्त्र अपने २ अर्थ और अभिधेय को 
प्रकाश करते हैं दूसरे घेदों में स्‍्व॒स्सेद भी अश्र्थभेद का कारण 
है, एक ही शब्द या पद्‌ स्वस्भेदके कारण भिन्‍न २ अर्थां का वाचक 
हो जाता है। पतञ्जलि ने अपने महासाष्य में “इन्द्रशचु” शब्द का 
उदाहरण दिया है, जो केवल स्वरभेद होने से भिन्‍न २ अर्थों को 
प्रकाश करता है | इसलिये चेदों में पुनदक्ति की सम्भावना नहीं हो 
सकती | पुनः इसी अर्थ की पुष्टि करते है :-- 

सन्‍्त्रायुवेंदप्रामाण्यवच्च तत्पासाण्यमाप्तप्रामपण्यात्‌।रेआं 
( उत्तरपक्त ) 
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मन्त्र जो वेद्‌ संहिता है, वह आयुर्वेद श्र्थाव्‌ वैद्यक शाख्र के. 
तुल्य प्रमाण है # जिस घकार औपधियों के प्रयोग में उक्त तीनों 
दोप मालूम होते छेँ किन्तु आयुर्वेद को अ्रप्रमाण नहीं कद सकते | 
जैसे एक बैद्यने किसी रोगी को कोई औपधि दी और उस से उस 
का रोग दूर न हुआ तो इस से उस ओऔपधि का प्रभाव नहीं बदल 

# इस सू का अर्थ जो भ्री स्वामी दर्शनानन्‍्द्‌ सरस्वती जी ने 
किया है, हम उससे सहमत नहीं हैं, कारण बहहे कि सूत्र में शब्द 
प्रमाण तो जिसमें मुख्य आप्तोक्त होने से सब साप्यकारों ने चेद का 
ही प्रहण किया है, साध्य है, “आप्तप्रामाययात्‌” आपोक्त होना यह 
हेतु है, जिस को अपने उत्तर में स्वामीजी भी स्वीकार करते हैं, 
“मन्तरायुवेंद्पामाएयबत्‌” भन्‍्च और आयुर्चेद्‌ इन दोनों के ममाणके 
समान ये दो दृश्ान्त हैं अर्थात्‌ जिस प्रकार मन्त्र या और आयुर्वेद 
फा प्रमाण सिद्ध है, उसी ध्रकार शब्द का भी, जिस को 'तदूः शब्द 
में परामश किया है, और जिस में वेद सुख्य है, ममाण मानना 
चाहिये। स्वामी जी मन्त्र शब्द से देद का अहण करते हुप्ट 
डस को साध्य मांन कर आयुर्वेद का दण्टान्त देते हैं जो कि सर्चया 
सूत्र के आशय और भापष्यकारों की सम्मति के विरुद्ध है। क्योंकि 
जब वेद तो शब्द्‌ पमाण फे अन्तर्गत होने से साध्य था दी और 
स्वामी जी भी इस से पिछले सूत्रों में उसका साध्य होना स्पष्ट स्वी- 
कार कर चुके है, तव उसी साध्य की सिद्धि में उसी का दृष्टान्त 
देना अपने कन्थें पर आप चढ़नां है। 

इस लिये मन्त्र शब्द का जो यहां पर इृश्टान्त में दिया गया है, 
घेद संद्विता अर्थ करना किसी तरह ठीक नहीं दो सकता | माल्स 
होता है स्वामी जी ने विच्छू सांप और भू््तों से घबराकर ऐसा 
श्र्थ किया है, यद्यपि सहिचार और सडुपयोग से ( जो मन्त्र शब्द 
का चाच्यार्थ है ) इनका निराकरण भी हो सकता है, तथापि स्वामी 
जी को यह अमन्‍्तब्य ही था, वो मन्त्र शब्द फे और भी चहुत से 
श्र्थे हो सकते थे, जैसा कि पं० तुंसलीराम जी स्वामी ने अपने 
न्यायदर्शन के अजुवाद में मन्त्र शब्द का अर्थ जप किया है और जय 
या अभ्यास के स्घृति रूप फल से कोई इन्कार नहीं कर कफ । 
तंथा पं० आर्यघुनि जी प्रोफे सर डी० घ५० ची० कालिज लाहौर ने 
इसी सूत्र में मन्त्र शब्द का अर्थ सत्य बिचार का किया है, शुद्ध 
विचार का फल भी सवे सस्मत है । (अहुवांदक ) , . न 
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जाता, किल्तु दो कारणों का अनुमान किया जाताहँ । या तो औषधि 
बनाने घालेने उस को ठीक रीति पर नहीं वनाया,या चिकित्सककी ' 

' भूल है, बह उसका अन्यथा प्रयोग फरता है| इसी प्रकार वेद का, 
प्रमाण है, जहां कहीं बेद्‌ फे अथ या क्रिया में कुछ सन्देद्द था भेदसा 
मालूम पड़ता है, वर्हा या तो कर्ता में फोई दोष है, या.उस कर्ममें, 
या उसके सांधनों में । ( प्रक्ष) कोई २ इस खूच में आये भंत्र शब्द 
का अर्थ भूत और विच्छू आदि के झाड़ने का करतेहें, प्या चद ठीक 
नहीं और तुमने जो मन्च का अर्थ “वेद” कियाहै, इस में द्याप्रमाण 
है! ( उत्तर ) भूत आदि भोले या डरपोक मनुष्यों की कट्पनाएं 
हैं और विच्छू आदि की चिकित्सा भी केघल शब्द से नहीं हो सक्ती 
प्रायः इसमें छुल किया जाता है, इसलिये मन्त्र शब्द से यद्द तात्पर्य 
लेना दीक नहीं, क्योंकि कात्यायन आदि ऋषियों ने सन्त्र नाम बेद्‌ 
का माना हे । ( प्र्ष ) वेद जब कि साध्य हैं तव उन्हों को प्रमाण 
मानकर हेतुमे रखना सत्य सम हेत्वासास है.फ्योंकि साध्यवस्तुका 
नतों प्रमाण दी दो सकता है और न उस का दृष्टान्त ही दिया जा 
सकता है। ( उत्तर ) ऋषि ने बेद को देतु या रष्टान्त में नहींरक्ला 
है, किन्तु आयुर्वेद को दशान्त में रखकर साध्य बेद्‌ को प्रमाण सिद्ध 
किया है और सर्वज्ष का उपदेश होना हेतु यह दिया है। (प्रश्न) प्रक 
श्ण तो शब्द्पमाण का था, उसमें बेद्‌ का प्रसक्ष क्यों छेड़ दिया! 
( उत्तर ) ऋषि के चेद्‌ को मन्त्र कद्दने का आशय भी यही है कि 
मन्त्र वो आयुर्वेद के समान स्वतः प्रमाण है, जिस प्रकार किसी 
औषधि के प्रभाव को सिद्ध करने के लिये सिघाय उस ओऔषधिको 
किसी दूसरे प्रमाण की आवश्यकता नहीं, इसी प्रकार चेद्‌ का प्रमाण 
तो स्वमेष है, शेष शब्द मात्र का प्रमाण उसके बक्ता या लेखककी 

' थोग्यता पर निर्भर है। यदि चक्ता आप्त है तो डसकी उक्ति प्रमाण 
घोगी और यदि अनाप्त होगा तो श्रप्रमाण ! * 
न्यायद्शनके दूसरे अध्योधका पदला आन्दिक समाप्त | 

( दूसरे अध्याय का दूसरा आन्हिक ) 
प्रमाणों की सामान्य पंरीक्षाके अनन्तर अब चिशेष परीक्षा आ: « 

रम्भ करते है, प्रथम वादी आक्तेप करता है 
. माने जायें, अधिक क्यों नहीं ? 0७७०5 ॥ 
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न चतुट्टमैतिह्याधापालि सम्मवासावपरामाण्यात्‌ ॥१॥ पू० 
... घारही प्रमाण मानना ठीक नहीं, क्योंकि ऐेतिहा, अर्थापत्ति, 
सभ्मवच और अभाव ये चार प्रमाण/ओऔर मी हैं ( प्रश्न ) ऐेतिदय किसे 
फहते हैं ? ( उचर ) जिन बातो को परम्परा से छुनते चले आये 
हैं, या इतिहास अन्थों में जिनका लेख मिलता है कि असुक पुरुष 
हुआ और उसने ऐसा किया, इत्यादि एुराजसों को इतिहास या 
ऐेतिहा कहते हैं। ( प्रश्न) अर्थापत्ति का क्या लक्षण है ? ( उतर ) 
एक बात के कहने से जो दूसरी वात अर्थ से सुूचयं जानी जाती है, 
उसको अर्थापत्ति कहते हैं, जैसे कोई कहे सत्य भाषण चिश्वाल का 
कारणहै,इस एक वातके कहनेसे दूसरी वात कि मिथ्यामाषण अवि- 
श्वालका कारण है, स्वमेव सिद्ध होगई। (अश्न) सम्भव किसे कहते 
हैं? ( उत्तर ) जहाँ एक वस्तु विना दूसरी बस्तुके न ठहर सके, चर्हा 
पक के भ्रहण से दूसरे का शान होना सम्भव कहलाता है, जैसे 
भ्रद्धा से प्रीति और ज्ञान से मुक्ति का होना सम्भव है। ( प्रश्न ) 
अभाव का लक्षण क्या है ? ( उत्तर ) जहां कारण न हों, वहां कार्य 
भी न होगा. इसको अभाव कहते हैं, जेसे मोह के अभाव में शोक 
और लोभ के अभाव में निन्‍्दा भी न होगो। पऐेतिहादि इन चार 
प्रमाणों के सिद्ध होने से आठ प्रमाण होते हैं, इसलिये प्रत्यक्षादि 

* केचल चारही प्रमायो का मानना ठीक नहीं। सूंत्रकार इसका उ- 
चर देते हैं । श ' 

' शब्द ऐतिहानपोन्तरभावादलुमानेड्थोपत्तिसम्लचा भा- 
* बानथोन्तरलावाच्चाप्रातिषेघः ॥ २॥ ( उच्तरपक्त ) 

प्रमाण चार ही हैं क्योंकि ऐतिहा शब्दप्रमाण के अन्तर्गत है 
और अर्थापत्ति, सम्भव और झसाव ये तीनों अज्ठमान भम्राण के 
अन्तर्गत हैं। ( प्रश्न ) शब्द प्रमाण में ऐतिहा का सन्निवेश फेसे 
करते हैं ९: ( उत्तर ) जैसे आप्तोपदिष्ट शब्द प्रमाण है, बेसे हीआप्त 
फा लिखा हुआं इतिहास भी प्रमाण मात्रा जायगा, अनाप्त का नहीं, 
जो कि आछोपंदेशरूप लक्षण दोनों में समान है, इस लिये ये दोनों 
एक ही हैं । ( प्रश्न ) अर्थापक्ति, सम्भव और अभाव ये तीनों अज्ञ- 
भान में किस तरह समाते हैं ? ( उत्तर) किसी लिह के प्रत्यक्ष दोने 
के पश्चात्‌ उसके द्वारा अलिद्ञी का शान होना अलुमान कद्दाता है 
सो अर्थापत्ति में भी इसी अनुमान से काम लिया जाता है श्रर्थात्‌ 
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जो सत्य नहीं बोलता, उसके विपय में यह अजुमान किया जायगा 
कि वद अवश्य मिथ्या चोलता होगा | दूसरा सस्सव भी श्रज्लुमान 
के अस्तर्गत है, क्योंकि एक चस्तु फे अहण से दूसरी फा अजुमान 
स्पष्ट है, श्रद्धा को देखकर प्रीति और शान को देखकर मुक्ति का 
अच्ुमान किया जायगा । तीसरा असाव भी अज्ुमान से पिलक्षण 
नहीं। क्‍योंकि मोह के अभाव में शेक और लोस के श्रभाव में निंदा 
की सम्भावना भी नहीं होसकती । इसलिये सब प्रमाण चार प्रमाण 
के अच्तर्गत होने से अधिक प्रमाण भश्ननेकी कोई आवश्यकता नहीं। 
( प्रश्ष ) क्या अनुसान और श्रर्थापत्ति आदि में कोई भेद नहीं? 
( उत्तर ) अजुमान कई प्रकार का होता है, ज्ञो व्याप्ति शान से 
सम्बन्ध रखता है, अर्थापत्ति आदि भी बिना सम्बन्ध के नहीं हो 
सकती | इस लिये ये सब अनुमान के भेदो में आजाती हैं, अनुमान 
के अतिरिक्त कोई अन्य प्रमाण नहीं होसकता ।अब चादी अर्थापत्ति 
पड आज्षेप फरता है +-- 

अथोपत्तिरप्रमाणमनिकान्तिकत्वात्‌ ॥३॥ (पूर्वपक्ष) 
अर्थापत्ति को प्रमाण मानना ठीक नहीं, क्योंकि उसमें ब्यभि- 

चार दोप है, जब्र यह कहते हैं कि वादल के न होने से चर्षा नहीं 
होती, तब अर्थापत्ति से यह सिद्ध होता है कि बादल के होने से 
अवश्य धर्षो होगी। परन्तु घायः अबसरो पर वादलके होने पर भी 
,धर्षा नहीं दोती,यही व्यभिचार दोष है| इसलिये अर्थापत्ति अ्प्रमाण 
है, इसका उत्तर सूचकार देते हैं :-- * 

अनथोपत्तावर्धापत्याभिमानात्‌ ॥४॥ (उत्तरपत्ष) 
घादी ने जो अर्थापत्ति के प्रमाण होने में दोप दिया है, चह ठीक 

नहीं, क्योकि यह कहना बिलकुल ठीक है कि कारणके न होने से 
कार्य नहीं हो सकता। इस से यह अश्थांपत्ति होती है कि कारण 
के होने से कार्य होता है । परन्तु न तो कारण के होने पर कार्य की 
अलुपत्ति से कारण की सत्ता में व्यभिचार दोषश्ााता हैं. और नहीं 
विना कारणके कार्यक्ली उत्पत्ति देखी जाती है । यदि कभी चिना वा- 
दल के दृष्टि हो ज्ञाती तौ व्यभिचार दोष आसकता था । क्‍यों कि 
प्रतिज्ञा यह थी कि चिना वादलके वर्षा नहीं होती। इससे अर्थापत्ति 
यद्द निकाली गई कि बादल से वर्षा होती है । यदि कभी “कहीं पर 
'बिना वादल के वर्षा होती तो व्यभिचार कहलाता । क्योंकि कारण 

बढ 



हद्वितीयोडध्याय २ झा० घ्पू 

की विद्यमावता में सी किसी प्रतिबन्ध फे होने से कार्य का न होना 
सम्भव है| प्रतिवादी का यह आशय नहीं था कि बादल के होने से 
अवश्य ही वर्षा होती है, किन्तु उतचका आशय यह था, जिसको 
उसने अर्थापत्ति से सिद्ध करना था कि बादल के होने पर वर्षा 
होती हैं । इस चासते जब तक बिना बादल के घर्षा का होना लिख 
मे हो जाने, तव तक व्यभिचार दोप नहीं आसकता | वादी ने अन- 
चांपत्तिको धर्थापत्ति मानकर आतक्तेप किया है इसलिये चह ठौक 
नहीं | इसपर एक देतु और देते हैँ :--- 
भतिपेधाभामाण्य चानकान्तिकत्वात्‌ ॥५॥ ( उत्तरपक्त ) 

. व्यभिचारः दोप लगाकर जो थादी ने अर्थापत्तिका निपेघ किया 
है, जब कि यह खण्डन आप ही व्यभिचार दोप युक्त है, तब इससे 
अर्थापत्ति का खणडन इस युक्ति से नहीं दोसकता, किन्तु जहाँ पर 
आान्ति से अनर्थापत्ति को अर्थापत्ति चनाया गया हो, वहीं पर यह 
चरेप आसकता है और जहाँ ठीक अर्थापत्ति हो, वहां यह दोप नहीं 

. खगता | इसलिये सब जगह लागू न होने से यह नियेध व्यभिचार 
औुक्त है, भौर भी हेतु देते हैं. :-- 
तत्पामाणपे वा नाथापत्पथ्मामारपमस्‌॥ ६॥ (उत्तरपक्ष ) 

व्यभिचार होने पर भी कहीं उपयोगी होने से निषेध को प्रमाण 
मान लिया जावे तो अर्थापत्ति को भी यथ।वसर उपयोगी होने से' 
धमाण माचना पड़ेगा और यद हो नहों सकता कि खव्यभिचार 
होने से निषेघ को तो भ्रमाण मान लियर जावे और अर्थापत्ति को 
अमाण न माना जावे | इस लिये इस युक्ति से भी शअर्थायत्ति का 
प्रमाण होना सिद्ध है। अब अमाच के प्रमासत्व में शड्ा करते हैं:- 

नाउमसावप्रामाण्थ प्रमेधाएसिद्ध! ॥ ७ ॥ ( पूथपक्ष ) 

प्रत्येक प्रमाण प्रमेय को सिद्धि के लिये होता है,जव कि असाव 
का कोई प्रभेय नहीं तो वह प्रमाण कैले हो सकता है । (प्रश्न ) 
विना प्रमाण फे प्रमेय की सिद्धि नहीं हो सकती, यद तो सचेश्म्मत " 
है, किन्तु चिना प्रमेय के प्रमाण की सिद्धि नहीं होती, यह वात ठीक 
नहीं | ( उत्तर ) इस संसार में कोई वस्तु निष्प्रयोजन नहीं और 
प्रमाण से सिवाय प्रमेय शान के और कोई प्रयोजन सिद्ध नहीं हो 
सकता, इस लिये ऐसा प्रमाण जिस का कोई घमेय न हो, व्यर्थ 
होने स्ते माननीय नहीं हो सकता । इस कां उत्तर सूत्रकार देते हैं।- 
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लकत्षितेषलक्षशलक्तितत्व/|द्इलचितानां सत्मम्रेघ 
सिद्ध!॥ ८ ॥ (उत्तरपक्ष ) 

अभाव का प्रमेय सिद्ध है, इस लिये यह फहंना फि अझप्रमेय 
होने के कारण अभाव प्रमाण नहीं, ठीक नहीं है । ( प्रश्ष ) अभाव 
फा भमेय क्या है ! ( उत्तर ) किसी वस्तु का सतक्तण करने से उस 
लक्षण से व्यतिरिक्त पदार्थों का श्ञान अभाच प्रमाण का अमेय है। 
खाल, पीले, और नीले फूल मौजूद हैं, एक मजुष्य कहता दे कि जो 
फूल नीले नहीं हैं, उन को ले आओ, तो चह भूट लाल भौर पीले 
फूल ले आता है। अब इन फूर्लों फे लाने में उसको क्या लक्षण 
मिला ? फेचल नीलेपन का न होना और यही उनको दूसरों से 
अलग फरने का कारण है। इस लिये नीलेपन के अभाव से जिन 
पदार्थों का शान हुवा, थे दी उस अमाघ का भ्मेय सिद्ध होते हैं । 
तात्पय यथद निकला कि जिस का लक्षण किया जाये, उस से ब्य- 
तिरिक्त या विदद्ध पदार्थ अमाच प्रमाण से जाने जाते हैँ । इसलिये 
अमाब को अमाण मानना चाहिये। और भी हेतु देते हैं: -- 

असत्यरयें ना5माव इति चेन्नान्यलक्षुणोपपस्े॥8॥ छ० 
जब फोई घस्तु पहले विद्यमान हो और पीछे न रहे तेरे उसका 

अभाघ फहा ज्ञाता है, पयेकि जिसका भाव पहले न हो, उसका 
अभाव हो दही नहीं सकता, चस्तुत: भाव का नाश ही अभाव है । 
( प्रश्ष ) क्या जो पस्तु दिययमान होकर नाश न हो जावे, उस का 
अभात नहीं माना जायगा १ ( उत्तर ) घस्तु फे होने पर उस के 
नाम और लक्षण होते हैं, जिसका कोई नाम या लक्षण ही नहीं, 
ऐसी कोई वस्तु नहीं हो सकती, उसका भाव और अभाव दोनों 
नहीं हो सकते । ( प्रक्ष) खरगोश के सोंग और आकाश फे फल 
कमी नहीं हुवे और न ही उन का नाश हुवा है, किन्तु सब लोग 
उन का अभाव मानते हैं। ( उत्तर ) सींग और फूल दोनों पदार्थ 
“संसार में विद्यमान हैं, इन फे नाम और लक्षण भी विद्यमान हैं, 
उनको खरगोश और आकाशके साथ मिलाकर चहां उनका झमाव 
सिद्ध करते हैं। यदि फूल और सींग कोई वस्त न होते, तौ उनका 
भाव और अभाव दोनों नहीं हो सकते थे। जो लक्षण सींग के हैं, 
थे अन्यत्र देखे जाते हैं, खुर्गोश के शिर पर न होने से वहां उनको 
अभाव सिद्ध किया जाता है। इस पर घादी कहता है । 
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तत्सिडेरलजिनेष्यहेतुः ॥ १० ॥ ( पूर्वेपक्ष ) 
दिन पदार्थों का लक्षण नहीं कहा गया उनमें लक्षण का अभाव 

मानना ठीक नहीं । क्योंकि ये लक्षण अन्य पदार्थों में चिद्यप्नान हैं, 
जो पदार्थ लक्षण लक्षित हैं, उनका अलक्तितोर्मे श्रमाव मानना ठीक 
नहीं । पर्योक्ति जिस पदार्थ की सत्ता और स्वरूप का टीक शान 
होता है, चद्दी लक्षण एक को दूसरे से पृथक फरता है। अ्रभाव का 
फोर स्वरूप ही नदी, इसलिये चद किसी को किसी से अलग फर 
दी नहीं सकता | इसका उत्तर १-- 

न लक्षयावास्वितापच सिद्धः ॥११॥ (उत्तरपक्ष) 
हम यद्द नहीं कदते कि जो लक्षण दोते हैं,डन का अभाव दोता 

है, किन्तु दम यद कद्दते हैं कि कुछ लक्षण पाये जाते हैं और कुछ 
नहीं पाये जाते | परीक्षक जिन लक्षयों के भाव फो अज॒सव नहीं 
करता, उन्हीं लक्षणों फे अभाव से उस पस्तु का शान होता है। 
जैसे किसी ने कद्दा कि इस फूलों के ढेर में से लाल भर पीले छोड़ 

फर हे फूल लाओ। झव फल के लक्षण तो सब फूलों में पाये 
जाते हैं, किन्तु लाल और पीला होना किसी में है और किसी में 
नहीं, अब जिन फूलों में रक्तता और पीतता का अभाव होगा, उन 
को चह मनुष्य ले जायगा। केचल लाल और पीले न होने से ही 

उन फूलों का झान हुवा है, अन्यथा और कोई प्रमाण उन फूलों का 

ज्ञान कराने वालो नहीं था। (प्रश्न) अभाव कितने प्रकारका दे १ 
सूत्रकार इसका उत्तर देते हैं -- 

प्राग॒ुत्पत्तरमावो पपत्तेश्च ॥ १२॥ ( उत्तरपक्ष ) 

(उत्तर) अभाव दो प्रकार का हैं (१) किसी चस्तु की उत्पत्ति 
से पहले उसका अभाव द्ोता दै, इस को म्ागभाव कहते हैं (२) 
फिसी बस्तु के नाश हो जाने पर उस का अभाव हो जाता है इसी 

- को प्रध्वंसाभाव कहते हैं| जहां किसी पदार्थ में लक्षण के अभाव 
से शान होता है. चह प्रागमाव है,प्रध्बंसाभाव नहीं। ( प्रश्ष ) क्या 

छुम अन्योस्यामात और अत्यन्ताभाव को नहीं मानते १ ( उत्तर ) 

झन्‍्योन्‍्याभाव तो इन्हीं दोनों में झआजाता है, अ्रेत्वन्ताभाव की कोई 
झोवश्यकता नहीं, द्योकि अत्यन्ताभाव किसी पदार्थ का हे। नहीं 

सकता, कारण यद्द कि पदार्थ के विद्यमान है।ने से उसके लक्षण 

और. नाम होते हैं, अब जिस पस्तु का अत्यन्ताभाव मानतें हे॥ 
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उसके नाम और लक्षण नहीं दो सकते भौर जब नाम और लक्षण्ट 
ही नहीं हैं तो अभाव किस का कहा जायगा ? इस लिये दो ही' 
प्रकार का अमाव मानना ठीक है। अब शब्द की विशेष परीक्षा 
झारस्म करते हूँ | शब्द नित्य दे वा अनित्य १, यद्द प्रश् करते है।- 

विमशेहेत्वनुयोगे च विप्रतिपत्त३ संशयः ॥ ११ पू० 
शब्द फे विषय में विद्वानों के मिन्‍न २भत्त हे, कोई तो यद 

भानते हूँ कि शब्द श्राकाश का गुण, व्यापक और नित्य है, अनित्य 
क्रिया से शब्द का फेबल आविर्भाव होता है, शब्द उत्पन्न नहीं 
होता । फोई यद कहते हैँ कि जड़ आकाश का गुय जो शब्द है चह 
पुथियी के गुण गन्ध आदि की तरह अनित्य है और फई ऐसा 
भानते है कि इन्द्रियजन्य शान की तरह शब्द उत्पत्ति और विनाश: 
धर्म घाला है, इन भिन्न २ मतो के श्रवण करने से यद्द सन्देद होता 
है फि शब्द नित्य है वा अनित्य ! अगले सूत्र में सून्नकार उस का: 
अनित्य होना सिद्ध करते हैं । हि 
आदिमत्वादैन्द्रियकत्वादक्ततकवदुपचाराच्य॥१४॥ उ 

जब कि शब्द की कारण से उत्पत्ति है और चह इन्द्रियोँ से 
अहरण कियाजाता है. और -उच्चारण से पहले नहीं होता, इससे 
स्पष्ट प्रतीत होता है कि शब्द अनित्य है। संसार में जो पदार्थ का- 
रण से उत्पन्न होते हैँ वे सब अनित्य हैं और जो इन्द्रियों से भर: 
किये जाते हैँ वे भी अलित्य हैं, क्योकि संयुक्त द्रव्य दी इन्द्रियों से 
अहण किये जाते हैं, और शब्द विना घायु, पृथिवी और आकाश 
के उत्पन्न नहीं होसकता, जिससे उसका संयुक्त होना सिद्ध है। 
संयुक्त होने से शब्द अनित्य है| ( प्रश्ठ ) शब्द के संयुक्त होने का 
पया कारण है ! ( उत्तर ) यदि होठों को बन्द करके बोलने की 
चेष्टा की जाये तौ शब्द बिलकुल न होगा, क्योंकि चायु के आने 

जाने का रास्ता नहीं रहा, जब वायु को रोका जाता है, तब शब्द उत्पन्न होता है । ( प्रश्न ) शब्द को संयुक्त और विनाश घर्म 
चाला कहना ठीक चर्ां, क्योंकि शब्द गुण है और गुण कभी संयुक्त 
नहीं होता। ( उत्तर ) गुण और गुणी का समवाय सम्बन्ध होने से 
यदि गुणी अनित्य है तो उसका शुण भी अवश्य अनित्य होगा। 

, पिन और न अनित्य और संयुक्त होने से इन के गये गर्ज 

शक नित्य वा असंयुक्त नहीं हो सकते | जब शब् 
फे संयोग से उच्चारित होता है, तब बह नित्य कैसे हो उपर 
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अतणव उत्पत्ति धर्मचान्‌ इन्द्रिय जन्य और कतक होने से शब्द अ- 
नित्य है| पुनः वादी शंका करता हैं। 
ने घदामावसासान्पनित्पेष्व नित्यवदुपचाराच्च १५ पू० 

शब्द के अनित्यत्व में जो आदिमान होने का हेतु दिया है, धह 
ठीक नहीं, क्योंकि घटादि का अभाव भी आदिमान, है और निच्य 
है, जब घद का नाश होता है । तव डसका अभाव उत्पन्न होताहै, 
घदासाद की उत्पत्ति का कारण घटका नाश है, इस प्रकार उत्पन्न 
होने पर भी घटाभाव का फिर कभी नाश नहीं होता । इस प्रकार 
आदिमान घटाभाव के नित्य होने से कारणवान, शब्द का भी नित्य 
होना अलुमान से सिद्ध दोता है । दूसरे जो इन्द्रियजन्य होने के 
फारण शब्द को अनित्य कहा गया है, यह भी ठींक नहीं, प्योकि 
घटत्व और परत्व आदि जातियों का पहल भी इन्द्रियों से होता है, 
किंतु जाति नित्य है, फंयोकि चह सब में रहती है, जब इन्द्रियजन्य 
होने से जाति अनित्य नहीं होसकती तथव फिर इसी. कएण से शब्द 
अनित्य क्‍यों कर होसकता है। तीसरा यह हेतु कि अनित्यवत्‌ 
प्रतीत द्वाने से शब्द अनित्य है, यह भी ठीक नहीं । फ्योंकि जिस 
भ्रकार चस्नादि' अनित्य पदार्थों के भाग होते हैं, उसी प्रकार नित्य 
आकाश के भी विभाग दोसकते हैं, जैसे घटाकाश और मठाकाश 
आंदि । इस प्रकार विभक्त होनें से नित्य आकांश अनित्य नहीं दहे। 
जाता | तथा नित्य अए्मा कभी अपने को खुखी और फभी दुध्खी 
मानता है; इससे आत्माका अनित्य सिद्ध नहीं होतां। जब किनित्य 
आकाश और आत्मामे ये व्यवहार देते हैँ तो शब्द में ऐसे ही व्यव 
हार द्वेनेसे चह अनित्य क्योकर हे।सकता है? इसका उत्तर सूत्रकार 
देते हैं: | 

ततक्त्व्भाक्पोनोनात्वविमाग[दः व्यभिचार १६५ उत्तरपक्ष 
विभाग दो प्रकार का हैं एक घास्तविक दूसरा काल्पनिक आ- 

काश में जे घटाकाश और मठाकाश के विभाग किये जाते हैं, वे 
काल्पनिक हैं, न कि वास्तविक: क्योंकि वे घट और मठ के सम्बन्ध 
से कल्पित किये जाते हैं, इसी प्रकार आत्मा में खुख और दुःख भी 
मनके सम्बन्ध से माने जाते हैं, इसलिये वे मनफे धर्म हैं, न कि 
आत्मा के ! अभाव का नित्य होना सिद्ध नहीं होता, क्योंकि यदि 
आदिमान होने पर भी अभाव को नित्य माना जावे तो इसका यद्द 

मर 



&० स्यायद्शन-भाषाडुवाद 

अर्थ होग कि उसकी उत्पत्ति तो हैं, विनाश नहीं। यद असम्मव 
है, इसलिये अभाव नित्य नहीं दोसकता । हि 

अभाव फे काहपूनिक नित्य दोने में एफ देतु बह भी हैं कि घट 
की उत्पत्ति से, पहले जो घट का श्रभाव था, चद् घद् के उत्पन्स 
होजाने से नाश होजायगा और< घट के नाश से जो अभाव उत्पन्न 

होगा, वह फारणवान व होगा, क्योंकि कारण भाव का होता है, 
छास्राव का नहीं | श्रभाव तीनों कालौ में रहनेवाला और नित्य है। 
घट बनने से पहले भी घद का असाव था, घट बनने पर भी घटसे 
ऋतिरिक्त अन्य प्रदार्था' में घट का अभाव हैं, घट के नाश दोने.पर 
भी घटका अभाच होगा | इसलिये घद्के नाश होनेपर घटके अभाव 
फो काश्णवान वतलाना सरासर कटिपत हैं. | शब्द के अनित्यत्व में 
और भी हेतु देते हैं।..... ० 

न्‍तानालुभानविशेषणात्त्‌ ॥१७॥ (उत्तरपत्ष) . 
बादी ने जो कहा था कि जाति का ज्ञान भी इन्द्रियोंसे होता है, 

परन्तु वह नित्य है, इसलिये इन्द्रिय आंध्य होने के कोरण शब्द सी 
झअनित्य नहीं होसकता, इसके उचरमे अतिवादी कहता है कि हमारा 
यद्द आशय नहीं है कि फेवल इन्द्रियत्राह्म होनेसे ही शब्द अनित्य है 
किल्तु वायु के धक्के और सुखादिं अवयव की चेष्टा से शब्द सनन्‍्तति 
की उत्तत्ति होती है। इससे भी उसके अनित्य होने का अछुमान 
किया ज्ञाता है। तीसरे हेतु का खणडन १-- ही 
" कारणद्रत्यस्प प्रदेश शब्देनामिधानाजन्िित्येषंवप्घव्य- 
मिचार इति ॥ १८ ॥ ( उत्तरपक्ष ) े 

वादी ने जो कहा था फि नित्यों में सी अनित्य का सा उपचार 
होता है, यह कथन भी ठीक नहीं, क्योंकि कारण' द्वव्य का परदेश 
कहेने से नित्यों में भी व्यभिचार नहीं दोता । जैसे कार्यद्वव्यों के 
लिये प्रदेश का शब्द कहा जांता है, ऐसा कारंणद्वव्यके लिये नहीं। 
फार्येद्रब्य के परिचिछुन्न होनेसे उसके साथ परदेशका विशेष सम्बन्ध 
खमभा जावा है और कारण हृष्यके साथ उसके परिच्छिन्न होने से | 
प्रदेश का साम्शन्य सम्बन्ध होता है, इसलिये व्यसिचार द्योष नहीं।- 
पुनः शब्द का, अनित्यत्व साधन फरते हैं :-- 
प्रामुवारणायनुपलब्धेरावरणाव्यनु पत्तच्घेश ॥ १ ६॥ छ० 

उच्चारण से पहले शब्द नहीं होता, यदि होता तो उसकी उपे- 
लब्धि होती | क्योंक्ति जब तक किसी पदार्थ की उपलब्धि न हो, 
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तब तक उसकी सच्चा स्वीकार नहीं की जासकती । यदि कोई कहे 
कि उस समय शब्द छिपर हुआ होता है और .बह उच्चारण से' 
प्रकट होजांता है, तो फोई आवरण भी नहीं दीखता जिसने शब्दकों 
छिपाया हुवा हो | इसलिये यही मानना ठीक है कि उच्चारण ही 
उसकी उत्पत्ति है और उच्चारण से पहले उसकी कोई सत्ता - नहीं 
है। ( प्रश्ष) उच्चारण किसको कहते हैं? ( उत्तर ) जब आवश्य- 

/ कता होती है तो आत्मा हृद्यस्थ वायु को पे रणा करता है जिससे 
करठ तालु आदि स्थानों पर एक प्रक्वर का आधात होता है, जैसे 
चीणात॑न्तुओं पर उंगली का आधात होने से सिन्‍न २ स्वर निकलते 
हैं, इसी प्रकार करठादि स्थानों पर वायु का आधघात.होने से सिन्‍न 
मिन्‍न शब्द निऋलते हैं। ( प्रक्ष) उच्चारण से शब्द की ,केवल - 
अभिष्यक्ति ( प्रकाश ) होती है, न कि उत्पत्ति । (उत्तर ) यदि 
बोलंने से शब्दः की उत्पत्ति न मानोगे, तो शब्द हुवा था, दो रहा है 
ओऔर:हे।गा, यह कहना नहीं बन संकता,' क्योंकि ऐसा अनित्य कार्य 
के चास्ते ही कहा जा सकता है । नित्य कारण के लिये नहीं। (प्रश्न) 
यह कदना ठीक नहीं-कि शब्द संयोग से प्रकट होता है । क्योंकि ' 

गैग के पश्चात्‌ भी शब्द वना रहता है। जैसे कहने वाले के महसे 
निकल कर झुनने वाले के कान में पहुंचने तक शब्द बने रहते हैं। 
इससे शब्द का कारण संयोग को मानना , ठीक. नहीं । ( उत्तर ) 
संयोग: शब्द का उपादान कारण नहीं कि संयोग के पश्चात्‌, शब्द 
न रह सके किन्तु संयोग शब्द्‌ करा निमित्त कारण है और निमित्त. 
कारण के न रहने पर भी कार्य रह, सकता है। जैले दंगड. और 
चक्र के टूट जाने पर-सी घड़ा वना रहसकताहै। बादी पुनः आत्षेप * 
कर्ता है | 
तदेचुलब्धर छुपलम्भादावरण[पपातत ॥ २० ॥ (पूथपच्छ) े 

यह जौ कंहागया है कि शव्दावरक पदार्थ के प्रतीत न होने से 

शब्द का छिप जाना नहीं माव सकते, किन्तु शब्द्‌ का बाश माल 

सकते हैं, इसका उत्तर यह, है कि:आंचंरक पदार्थ के भत्यक्ष व होने 
से यह मान.लेना कि आवरक वस्तु नहीं है, ठीक नहीं है; |. डिन्त 
जब शब्द होकर नए छोगया तो उसकी दोनों अवस्थायें अठुमित 

होसकती हैं. अर्थात्‌ शब्द का छिप ज्ञाना या नाश होआाना.। जो कि 

आवरण का अभाव भी भधत्यक्ष सिद्ध नहीं है इस लिये आवरण का 
होना सिद्ध है। इस पर और भी हेतु देते हे :-- 
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अल्ुपलम्भादनुपलव्धिसद्धावपन्नावर णाज्ु ५ पत्तिरलुप- 

कम्मात्‌॥ २१ ॥ ( पृश्नेपश्ष ) ; 
झावर्ण के प्रत्यक्त न धोने सेज्ो खअनुपलब्धि शधान धान का न 

होता माना जावे और शरसु पलम्धि का श्रभाव न साना जावे तो आ* 
चरणफे न होनेपर आवरणका भाव मानना चाहिये,जिससे शब्द द्धिप 
ज्ञाता है और जब बोलनेधाला बोलनेकी चेष्ठा फयता दे तो वह शा- 
यरण दर हो जाता हैँ, त्तव शब्द प्रकद दोता दे, घास्तव ॥ शब्द 

सदा विद्यमान रहता है। ( प्रप्न ) अतजुपलब्धि किसे कहते हैं ! 
( उत्तर ) किसी वस्तु फे प्रत्यक्ष न होते को । ( प्रश्न ) शव पलब्धि 

का अभाव क्या है ? ( उत्तर ) उसका घत्यक्ष होना । इसका उत्तर 
सूधकार देते दे :-- 

अनुपलस्भात्मकत्वात्तदनुपलब्धेर दे तु॥॥९२॥ (5प्तरपक्ष) 
जिख पदार्थ की उपलब्धि होती है उसी की सत्ता मानी जाती 

है और जिसकी फिली प्रकार उपलब्धि नहीं हो सके उसफा अभाव 
माना जाता है, यह सिद्धान्त है | शान के अ्साव फो अलुपलब्धि 
कहते हैं, इस लिये उस का भाव नहीं हो सकता | श्रतः श्राचरण के 
होने का शान होना चाहिये, जब तक आवरण फे भाव का छान न 
हो जावे, तव तक आवरण की सता सिद्ध नहीं हो सकती और 
यह जो हेतु दिया गया है कि अनुपलब्धि अर्थात्‌ किसी घस्तु फे 
धत्यक्त शान न होने से उसकी सत्ता का होना खिद्ध है; यह श्रान्ति- 
युक्त है, क्योंकि अभाव का हेतु अभाव नहीं हो सकता। ( प्रश्न ) 
इस देतु में च्ुटि क्या है ? ( उत्तर ) किसी पदार्थ के भाव अर्थात्‌ 
सत्तः को खिद्ध करने के लिये प्रमाण की आवश्यकता नहीं होती 
इस लिये आचरण की सत्ता के लिये प्रमाण की आवश्यकता है। 
भाव के लिये प्रमाण न होने से अभाव स्वमेच सिद्ध हो जाता है। 
अब शब्द के नित्य होने में चादी और हेतु देता है: " 

धस्पशेत्वात्‌ ॥ २३ ॥ ( पूथवपक्त 
जितने पदार्थ संयुक्त हैं उन सबका रुपश होता है, असंयुक्त का 

स्पशे नहीं होता। जोकि शब्द का स्पश नहीं होता, इसलिये शब्द 
संयुक्त नहीं, किन्तु सूद्म है और सूच्म चस्तु नित्य होती है, इस 
लिये शब्द नित्य है। ( प्रश्न ) स्पशरहित चस्ठुओं के सूच्म होने का 
क्या ध्रममाण है? ( उत्तर ) पृथियी, जल, अ्ग्वि और चायु ये घारो 
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भूत संयुत्त है, पृथियी म॑ पॉँचों सृत मिले गदते है, इसलिये उसका ० 
गशुण गन्ध अनित्य है, जल में चार, अग्नि में तीन और बायु में दो 
तत्त्व मिले रहते है, इस लिये इनके गुण रस, दाह और सपर्श भी 
अनित्य हैं। केबल आकाश असंयुक्त और विभु है, इस लिये डसका 
गुण शब्द भी असंयुक्त ओर नित्य है, चाथु तक जिसका गुण स्पर्श 
है पदार्थ अनित्य है, किन्तु आकाश, आत्मा और काल इनका स्पर्श 
नहीं होता इस लिये यह नित्य हैं | इसका उत्तर सचरकार देते हैँः-- 

' न कमो नित्यत्वात्‌ ॥१४॥ ( उत्तरपक्त ) 
शब्द फो केवल स्पशेरहित होने से नित्य मानना ठीक नहीं फयों 

कि कर्म भी स्पशेणहित हैं, किन्तु उत्पत्ति धर्म वाला होने से अति 
त्य है, इसी प्रकार स्पशरहिित शब्द भी उत्पत्तिमान होने से अनित्य 
है । झव इस फे विरुद्ध स्पर्शवान्‌ का नित्य होना सिद्ध करते हैं :- 

,, नाशुनित्यत्वात ॥ २१॥ ( उत्तरपक्त ) 
यह हेतु कि स्पर्शवान्‌ अनित्य और स्पर्शरद्दित नित्य हांता है, ' 

ब्यभिचारी है, स्पर्शरहित कर्म का अनित्य होना दिखला चुके हैं, 
श्रव स्पशेवान असखु का नित्य दोना दिखलेांते हैं ।परमाणझु स्पर्शवान्‌ 
है, परन्तु चह नित्य है ( भश्न ) परमाणु का सुपशवानहोना परमार 
के अप्रत्यक्ष होने से सिद्ध नहीं होता | ( उत्तर ) जो गुण कारण में 
होते हैं, वे ही कार्य्ये में भी आते हैं, इस लिये पुथिवी, जल, अग्नि 
ओर चायु जिन का स्पर्श हो सकता है, उनके परमाणु भी रुपर्श 
रे दित भरी हो सकते । अब वादी शब्द के नित्य होने में और हेतु 

सम्प्रदानात्‌ ॥ २६ ॥ ( एनचपक्त ) | 
सम्पदान का अर्थ देना है, किन्तु यहाँ पर देने का तात्पर्य्य 

शब्द्‌ के दारा शुरु का शिष्य को ज्ञान देना है। दान में वह वस्तु दी 
जाती है जो देने से पहले विद्यमान हों | शुरु जब शिष्य को विद्या: 
दाल देता है, तव विद्या की सम्पत्ति पहले से उसके पास मौजूद 
होती है और वह सम्पत्ति शब्द्मय.है। विद्यादान से पहले शब्द 
शुरू के शान में मौजूद थे, और विद्यादान के पश्चात्‌ वे शिष्यक शान 
में उपस्थित हो जाते हैं। इस थुक्ति से शब्द का उच्चारण से पूर्च 
और पश्चात्‌ भी होना सिद्ध है, अतः उसको उत्पत्ति धर्मवान' नहीं 
कहा जा सकता और जब शब्द अलुत्पत्तिधमवान्‌ है तो उस के 
लित्य होने में सन्देद्द क्या है ? इसका उत्तर:-- 
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तदन्तरालाउलुपलब्धेर हेतुड ॥ २७ ॥ (उच्तरपत्ष ) 
जब कि पढ़ाने से पदले और उसको पश्चात्‌ भी शब्द की' डंप- 

लब्धि नहीं होती, तंव इस युक्ति से शब्द नित्य क्यों कर सिद्ध हो' 
सकेगा । इसका तात्पय यह है कि शुरू के पोलते समय तो शब्दकां 
भत्यक्ष होता है, उस से पहले ओर पीछे नहीं होता | इस लिंये शव्द्‌ 
शुरु फे' बोलने से उत्पन्न 'होता है, यद्धि शब्द नित्य होता तोः पढ़ाने 
से पहले और पीछे भी मौजूद दोता।अब चादी पुनः आत्षेप करताहै+- 

आओध्यापनंएंद्प्रतियेघः ॥ रं८ ॥ (पूर्वेपक्ष) 
कहने से पहले और पीछे भी शब्दों की उपलब्धि पोइ जाती है, 

उसके पत्यक्ष न होने से उस की सत्ता का निर्षेध नहीं हो सकता।' 
फंयोकि गुरु के हृदय में जो शब्द मौजूद हैं, उन्हीं में से जिन शब्दों 
की आवश्यकता प्रतीत होती है, उनका भ्रवच्चनन कियाजाता है, यदि 

शब्दों का गुरु के हृदय से विद्यमाव होना न मानता जाय तो गरु 
और शिष्य में अन्तर ही कयां रहां ? क्योंकि दोनों को उन शब्दों, 
का झोन नहीं, इससे पढुना पढ़ावा दोनों नहीं होसकते क्योंकि 
येदिं पहले से शब्दों का होना न माना जाय तो गुरु में अज्ञान सिद्ध 
होगा । यदि पश्चात्‌ उनका अभाव भाना जावे तो शिष्य को चिच्या 
की प्राप्ति न हो सकेगी, क्‍योंकि शान फे अधारं शब्द तो नए होगयें 
फिर शिष्य को विद्या की प्राप्ति क्योकर हुई । इसलिये जिस प्रकार 
प्रकाश के अर्माव में पदार्थो' के विद्यमान होनैपर भी उनका पत्यक्ष' 
नहीं होता, इली प्रकार शब्द का भी कएठ तालु आदि-के पयत्न न. 
होने से ( जो उसके प्रकट करने वाले हैं ) प्रकाश नहीं होता | इस 
का उत्तर अगले सूत्र भें देते है । 

उसयोा। पक्तयारन्यत्रस्थाध्यापनाद्प्रतिषेष; ॥२६॥' उ० 
जोकि शब्द की.नित्य और अनित्य दोनों अचस्थाओं में पढंना 

ओऔर-पढाना-हो सकता है। विद्या का दाच-उपर्थित चस्तु के दान 
के समान नहीं, किन्‍्तु.गुरू शिष्य को अपने उन अ्रयत्व विशेषणों :से 
जो उसे बोलने में. करने पड़ते हैं शिक्ता,देता है.। इसलिये पढ़ाने 
से शब्द्‌ का नित्य-होना सिद्ध नहीं हो सकता | इस पर चादी फिर 
आत्तेप करता है :--- ध् 

 अभ्यासात ॥-३० ॥ ( घूवपक्ष,) ४४ 
एक शब्द बार वार . कह्दाजाता है, इस, से सी शब्दका “नित्य। 
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ऐना सिद्ध होता है, जैसे कोई मनुप्य कहता है कि मैंने अमुक 
चध्तु को पांचवार देखा, यदि चह वस्तु अनित्य होती तो एकवार 
देखने के परचात्‌ फिर उसका देखना सम्भव न- होता | इसी तरह 
शब्द फो अनेक वार बोलते देखकर यद अंछुमान होता है कि शब्द 
भी नित्य हैं । इसका उत्तर अगले सूत्र में देते हैं । 

नान्य₹5"5प्यभ्पासस्पोपचारात्‌ ॥ ३१ ॥ ( उत्तरपक्ष ) 
घार बार उच्चारण करने से शब्द नित्य नहीं हो सकता, क्‍यों: 

कि अनित्य चस्तुओं का भी वार वार उच्चारण देखा जाता है। 
जेसे दो घार हचन करता है, तीनचार भोजन करता है, इत्यादि 
जब बार २ करने से हवन और भोजन नित्य नहीं हो सकते, .तंब 
बार २'के उच्चारणसे शब्द नित्य न्‍योकर हो सकता है ? इस लिये 
व्यभिचार होनेसे यह हेतु ठीकनहीं । अब वादी फिर शंकाकरताहे- 

अन्यदन्धस्पादनन्पत्वादूनन्यद्त्पिन्धतामाच१शशापू्वे ० 
थह कद्दना कि अन्य होनेपर भी बार बार होना कहा जाता है,. 

ठीक नहीं,.कर्योंकि अन्य होने की दशा में उन में सेद होना चोदिये, 
जब भेद मानोंगे, तो फिर उसी वस्तु का पुनः होना नहीं कहा जा 
सकता, किन्तु दुसरी चसच्तु को भाव मानना पड़ेगा। इसलिये भेद्‌ 
के होने पर एक शब्द को कई बार कहना वन नहीं सकता । अतः 
घट शब्द को जितनी बार कहा जावेगा उस में एकता का ही शान 
होगा, भिन्‍नता का नहीं | इसलिये एकही शब्द चार वार कद्दाजाने 
से. नित्य है। इसका उत्तर +-- . , 

तद्साये नास्त्यनन्यता तथघोरितरंतरापेक्ष सिद्धे ३३॥ उ० -. 
जो तुम अन्य से अन्य कहकर फिए उसका खण्डन करते हो, 

यह ठीक नहीं-। क्योंकि जो अन्य नहो, चह अनन्य [ एक ] कह- 
लाता है | जब अन्य कोई वस्तु ही नहीं है, वव॒ उसका खरडन-या 
अभाव हो ही नहीं सकता । इस लिये बिना अन्य के एक सिद्ध ही * 
नहीं हो सकता, क्योंकि अन्य और पक ये दोनों परस्पर खापेद्य 
हैँ । जब अन्य के अभाष में तुम्हारी अनन्यता सिद्ध ही नहीं होस- 
कती, ठब अन्यता का अभाव सिद्ध करके कैसे शब्द को नित्य सिद्ध 
कर सकोये। अब वादी शब्द की नित्यता में और देतु देता हैः-- 

विनाशकारणानुपतल्व्घ! ॥ ३४॥ ( पएचपच 2 - 
जितने आनित्य पदार्थ है, उनके विनाशकारण की उपलब्धि 
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होती है, जैसे संयोग से घड़ा बनता है ओर वियोग से हट 
जाता है तो संयोगकारण का विरोधी वियोग कारण है| अब यदि 
शब्द फी उत्पत्ति मानी जावे तौ उसके विनाश का कारण भी होना 

चाहिये, परन्तु नाश का कोई कारण उपलब्ध नहीं होता, इस लिये 

नित्य है । आगे इसका उत्तर देते हैँ।- 
अश्रचशका रण कन्षुपलच्घः सतत्तश्ष चरण  प्रस छू ॥३१४॥ 3० 

शब्द न खुन पड़ने के कारण मौजूद न होने से स्वेदा श्रवण होना 
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घाहिये, पर ऐसा नहों होता, फिर शब्द के विनाश का फारण मा- « 

लूम न होने से चद्द नित्य क्यों कर हो संकेगा। इस * पर एक हेतु 
और भी देते हैं।- 
उपलब्यसान चानुपलच्घेरसत्वादल्लु पदेश। ॥ ३६॥। 

' शब्द के विनाश का कारण अलुमान से प्रतीत होता है, इसलिये 
शब्द के नित्य होनें मे विनाश .कारण की अजुपलब्धि को हेतु ठह- 
राना ठीक नहीं | जब शब्द क्ली उत्पत्ति का कार्य है, तव अद्ुमान 
से उसके विंवाश का फोरंणु स्वयं सिद्ध होता है, क्योकि जिसकी 
उत्पत्ति है, उसका विनाश अवश्य होगा । (प्रश्न ) .शब्द के नाश 
फा कारण क्‍या है ? ( उत्तर ) जो शब्द्‌ उत्पत्तिधर्म वाला हैं, उस 
की उत्पत्ति फे लिये जो प्रयत्व किया जाता है, वही शब्द को उत्पन्न 
करके फिर उसके विनाश का कारण होता है, जब शब्दोच्चारंण 

- फी क्रिया सेमांप्त दो जाती है तब शब्द्‌ नए हो जाता है । ( पश्न ) 
जो प्रयत्न शंब्द्‌ की उत्पत्ति का कारण है वही उसके विनाश का 
कारण क्यो कर हो सकता है ? ( उत्तर ) जैसे संयोग वियोग का 
कारण है, अर्थात्‌ वियोग होने के लिये संयोग होताहै। इसी प्रकार 
नाश होने के लिये पदार्थ की उत्पत्ति होती है, जिंलकी उत्पत्ति हे, 
डसफ़ा विनाश अवश्य होगा जैसे कि देहादि, जब शब्द की उत्प- 
त्षि.बादी को:भी सम्मत है तव उसके नाशवान और अनित्य होने 
में सन्‍्देह ही क्‍या है ? 

पांणिनिपित्तप्रश्लेषाच्छव्दा भाचेनानुपलड्धिः ३७ छ० 
- जब घरदे में चोद लगने से शब्द होता-है तब उस घरटे को 

हाथ से पकड़ लेने से चहं आवाज बन्द हो जांती है, इस से भी 
शब्द: का अनित्य होना स्पष्ट प्रतीत होता है। जिस प्रकार दरड के 
अधघात से शब्द्‌ उत्पन्न हुवा था, उसी प्रकार हाथ के स्पर्श से वह 
'दछ्ट होगया। इस पर पुनः विवेचना की जाती है।-- 

गा 
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“'विरनांशकारणानुपलच्धेश्वावस्थाने तन्नित्यत्वप्रसहु॥१८ 
जज (उत्तरपक्ष ) 

यदितुम एसा-मानते हो कि शब्द के नाश का कारण नहीं है तो 
'इस से शब्द का नित्यत्व पाया जाता है। यदि शब्द्‌ को नित्य माना 
'जाबे तो निरन्तर कानों से उस का भ्रवण ' होना ्याहिये, परन्तु 
शेसा नहीं होता, जिस से संप्ट अवगत दोता है कि प्रयत्न चिशेष 
'से शब्द उत्पन्न दोता हैं और उस प्रयत्न के समाप्त होजाने पर नष्ट 
दो जाता है, अतः शब्द्‌ अनित्य है । चांदी पुनः शह्ढा करता है. 
 अस्पशेत्वादप्रततिषेघश ॥ ३६ ॥ ( पूबपक्त ) 

शब्द के स्पर्शरह्ित होने से घएटे को हाथ से'पकड़ कर शब्द 
का नाश नहीं हो सकता | शब्द आकाश काशुण'है और बह सद? 
आकाएईं में रहता है । घरटे में दुए्ड के आघात से'उस की. उत्पत्ति 
नहीं होती और न हाथ के स्पर्श से उस का , नाश होजः है | किन्तु 
'इन क्रियाओं से शब्द का आविर्भाव और तिरोभाव मात्र द्वोता है | 
इस का समाधान करते हँः--' > 

विभकत्यन्तरोपपत्तेश्च समास | ४०॥ ( उत्तरपच् ) 
:” छुछ भ्रद्दी एक आठ नहीं कि घंटा वजा कर छू देने से शब्द्‌ रुक 
जाता द्ों, किन्तु ८क़ दी घरटे में या कुछ वाजे-झादि में अनेक घि- 
भागों के शब्द को दम सुनते है इस से सिद्ध, होता है कि आकांश 
फे अतिरिक्त अन्य द्वव्य भी शब्द भेद का.कारण. है, इस लिये यदद 
शब्द विभाग भी शब्द. के अनित्य होने का कारण छ । ( पश्न ) शब्द 
के पकार का है १ ( उत्तर ) दो घकार कां । एक ध्वन्यात्मक दूसरा 
चर्यात्मक ।.ध्यन्यात्मक शब्द की परीक्षा हो. चुकी, अब _ चर्णात्मक 
शब्द की परीक्षा प्रारम्भ करते हैँ | संशय कारण वतलाते हैं:- 

विकारादेशोपदुंशात्सेशथः ॥ ४१.॥ ( प्रत्रपक्ष ) 
/# ब्रर्णात्मक शब्द में त्रिकार और आदेश होते हैं, इस लिये संशय 
'उद्प्न्त होता है। ( प्रश्न) विकार किसे कहते हैँ ?" ( उत्तर ) जैसे 

' व्याकरण में चतलाया गया है कि: 'इ? को “यः? हो ज़ाबे तो अब 
पुकार इकार का विकार हुवा | दिकार का अथे विगड़ कर अन्य 
रूप को धारण करलेता है, जेसे दूध से दही हो जाता है। ( प्रश्न ) 
आदेश किसे कहते हैं ? ( उत्तर ) आदेश वह है, जो रुथानी के 
स्थान में होता है, जैसे ' इ? के स्थान में “य * दोता हे। काई इसे 

श्द्ले 53 
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विकार कहते हैँ और कोई आदेश । ( प्रश्न) यदि यकार को इकार 
का विकार माना जाये, तो इस में क्‍या दोप होगा १ ( उत्तर ) यदि 
विकार मानोगे तो इकार को यकार का कारंण मानना पड़ेगा, पर- 
न्तु 'इ? 'यः का कारण नहीं है। दूसरे ज़ब 'इ? का * य * बनगया तो 
फिर 'इ! न रहनी चाहिये, जैसे दूध का जब दृही वन जाता तो दूध 
का नाश हो जाता है परन्तु ऐसा नहीं होता । ( प्रश्ष ) दो कपालों 
के संयोग से घटरूप कार्य चन जाता है चहां कारणरूप ज्ञान का नाश 
नहीं होता । इस से विकार मानने में फोई दोप नहीं। (उत्तर ) 
कपाल और घट में कार्यकारणसाव है, किन्तु इकार और यकार में 
ग्रह सस्वन्ध नहीं, इसलिये विकार कहना अयुक्त है,उस को आदेश 
ही. कहना चाहिये । ( प्रक्ष ) यदि इकार और यकार में कार्यकार्ण 
भाव सम्बन्ध, माना जाये तो दया दोष है ? (उच्तर) जय 
इकार में कुछ अधिक होकर यकार वन जावे, तव उसका कार्य 
कारण भाव सस्वन्ध हो सकता है, किन्तु न तो इकार में सेः कुछ 
कम होकर यकार वनता है और नहीं कुछ मिलकर बना है। इस 
लिये कार्यकारणसाव नहीं हो सकता | जिस तरह गाड़ी में वैलकी 
जगह घोड़ा लगा देने से घोड़ा बैल का स्थानांपन्‍न होता है, इसी 
तरह इकार की जगद यकार बोलने से उस का आदेश होगा न कि 
विकार | जोकि अक्षर सव नित्य हैं इल लिये कोई अक्षर का: वि- 
कार नहों हो सकता । इस पर एंक हेतु और देते हैं।.... - े 

प्रकृतिविवृद्धी विद्वारचिदृद्धः ॥ ४२॥ (उत्तरपक्ष) 
जब किसी काये की प्रकृति अर्थात्‌ उपादान कारण वढ्जाता है 

तो चह कार्य भी वढ़जाता है। जेसे एक सेर दूध से जितना दही 
चन सकता है, पाँच सेर दूध से उस से पांच गुना वनजायेगा। 
या पांच सेर मद्ठी से जितना घड़ा चनता है, चीस सेर मिट्टी से 
उस से चौगुना बनेगा । जो कि वर्णों में पक्ृति के चढ़ने से 'दिकार 
नहीं वढ़ता। जैसे एक इकार से यकारं बनता है, घैसे दो ईकार से 
डुगना यंकार नहीं-होता, इस से खिद्ध है कि वर्णों में विकारं नहीं 
होता, इंस के उत्तर अगले सूत्र मे देते हैं :--. 7 
न्यूनसमाधिकोपपत्तेविकाराणामहेतुः ॥ ४३॥ (पूर्वपक्त) 

यदि प्रकृति के वरावर ही डसके दिकारके होने का नियम होता 
तव तो कह सकते थे कि वर सें विकार नहीं । परन्तु विकार कहीं 
पकृति से कम, कहीं वरावर और कहां अधिक दोता है। जैसे रूई 
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से जो सूत बनता है, धचह रुई से कम होता दे और ख़ुबर्ण से जो 
श्रभूपण बनते हैं वे सोने के बरावर होते हैं और वीज से जो दृक्त 
वनता है, वह वीज से वहुत बड़ा होता है, इस चास्ते यह हेतु कि 
प्रकृति के बढ़ने से विकार भी बढ़ता है, टीक/नहीं इसका उत्तर ३-- 
नाउतुल्यप्रकृतीनां विकार विकल्पात्‌ ॥४४॥ (उच्तरपक्ष) 

, परक्तति से बड़ा छोटा और घरावर का चिकार-द्खिला कर जो 
घ॒णों में विकार न धोने का खयडन किया गया है, वह टीक नहीं। 
यद्यपि भिन्‍त २ प्रकृतियों.से मिन्‍न २ भ्रकार फे विकार होते दे, परंतु 
एक प्रकार की प्रकृति से सिन्‍न प्रकार के विकार नहीं होते | वट से 

बट का दी बृक्त उत्पन्न दोता है, आम का नहीं | चख यदि 'इ? का 
विकार ' थ्‌ ? होता तो इन में सजांतीयता होती, ऐैला नहीं है, इस 
लिये विकार भानना ठीक नहीं । इस पर पुनः आत्षेप करते हैं :-- 
द्रव्याचिकारधषस्थंवदण[विकारविक्रल्पः ॥४४॥ (प्र्नपक्ष) 

श्राक्षेप की पुष्टि करते है, जेसे दृव्यों से विषमविकार दोजाते 
है,बैसे दी चर्णों ( अक्षरों ) से भी चिपम विकार वां विकार विकल्प 
दोजाते हैं, अर्थाद्‌ जैसे मीठे दूध से. खद्‌टा दही हो जाता है, 
ही हस्व व दी 'इ' वर्ण से भी विपंम.यकार हो जाता है । झब इस 
का समाधान करते है :-- 

न विकारंघमाउलुपपत्ते) ॥ ४६ ॥ ( उच्च रपक्ष ) 
, विकार द्रव्य में होता है, शब्द रूप चर्णो में विकार नहीं ,दोता, 
क्योकि शब्द शुण है, हृब्य नहीं, जो किसी दूसरे गुण का' .संहारा 
होसके | इस लिये जो गुण विकार से उत्पन्न होते हैं,. वे द्वव्य दी 
में होते हैं। उसका कारण यह है कि हृव्य में से (जो परमाणओं 
का सद्दात होता है ) कुछ अंश निकल कर और कुछ नये मिल कर 
पक प्ृथक्‌ रूप धारण करलेते हैं, उसको विकार कहते हँ। परन्तु 

शुण में यह बात नहीं हो.सकती, क्योकि बद-संयुक्त या परमाणुओं 
का सहत-नहीं | जब गुण में विकारधर्म'हो ही नहीं सकता, तो 
शब्द में विकार किस प्रकार हो सकता है ? अतः आदेश ही मानना 
टीक है| इस पर एक-ओऔर देतु देते है :-- ः 
: विक्ारप्रापतान्नामपुनरादृत्त। ॥४७॥ ( उत्तरपक्ष ) 

जो द्रज्य अपनी-चास्‍्तथिक दशा से.विगड़े कर:विकार होता है, 
घह फिर अपनी वास्तविक दशा में नहीं आ सकता, जेसे दूध से 
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दही मिल कर फिर दूध नहीं हो सकता, परन्तु शब्द में इस के 

विपरीत पाया जाता है । जेसे इकार को यकार हों जाता ह,' फिर 

यकार को इकार भी हो जाता है | इस लिये शब्द में विकार मानना ' 
ठीक नहीं । अब इसर फा खरडन करते * 

सुवणा[दीनां घुनरापत्तरदेतु: ॥ ४८॥ (*“पूछ॑पत्त ) 
विकृत होकर द्वव्य फिर अपनी घास्तविक दशा में नहीं आता, 

यद्द कहना ठीक नह, क्योकि खुबर्ण के आभूषण वेनकर फिर उन 
का खुवर्ण बनजाता हैं, इस लिये यद्द देतु व्यभिचारो है ? अब इस 
का उत्तर देते है +--- 
तद्विकाराणां डुवणभावाध्व्यतिरेकात्‌ ॥४६॥(इउत्तरप) 

खुवर्ण के आभूषंण बनने से.झुबणे से पृथक्‌. कोई वस्तु नहीं 
चदोजाती | इसलिंये यह इृष्टान्त ठीक नहीं | यदि कोई द्वव्य विगड़े 
ओर भमिन्‍न धर्म चाला होकर अपनी वास्तविक दशा में आजाचे, 
उस का रष्टात्त ठीक हो संकता, _ है क्योंकि जिसे प्रकार छुबरों, 
में खुचरण को धर्म रहता हैं; इस प्रकार इकार से 'यकार हो जाने पर' 

“धर्म नहीं 

३ 5 

झवब इस पंर आ्षेंप करते हैं ४-० 
वर्णल्वाउज्यत्तिरेकादण बिका राणामप्रतिषेधु॥९ था(पूंच5) 

जैसे खुघरण फे विकार आसृपणादि में 'खुवणत्व धर्मं रहता है 
ऐसे दी इकार से 'वने हुए थकार में “ वर्णृत्व धर्म॑ रहता है श्रर्थात्‌ 
दोनों चर्ण ही कहलाते .हैं | अतएंच बण म॑ विकार ही मानना ठीक 
हैइस से पर: में विकार होने का प्रतिषेध नहीं होसकता आगे इस 
का उत्तर देतें हैं: -. 
सांसान्यवतो.घर्ंथोगो नसासान्यस्थं॥ ५१॥(उत्तरपक्ष) 

सामान्यवान्‌ --ख़ुबरण में किसी धर्म [ गुण ] का यौग होख- 
है, नकि सामान्य: खुवर्श॑त्व में कोई गुण रह सकता है,वंधोंकि 

जब चंह आप धर्म है त्तो फिर कुण्डलादि आभृपण उस के धरम नहीं 
हो संकते, किन्तु खुंवर्ण के ही सकते हैं । जोंकि वर्णृत्व॑ धर्म सामा- 
न्‍य है जोकि इकार औंए यकांर दोनों मे रहता है, इस लिये उस के 
धर्म हो नहीं सकते, “जिंसे सें इकार यकार को बराबर मानकर 
यकार को इकार का विकार माना जावे, अंतणवच विकार मांनना 
ठीक नहीं | इसी पक्त -की पुष्टि करते हँ:-.. . " * 7? : 

है 
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'नित्यत्वे (वेकारादिनित्यत्वेंशचानवस्थानात॥१२॥(उ०प/०) 
यंदि वर्ण को नित्य माना- जाँबे तो उसमें विक्राय हो नहीं ,सक. 

ता, क्योंकि जिसमें विकार होता है, चह नित्य नहीं होसकता यदिः 
घंर्ण को अनित्य मोनों तो दूसरे वर्ण के कहने से पहुले का नाशहो . 
जाता है, तंब वर्ण की अनवस्थिति से विकार होना ' असम्भव है । 
इस लिये दोनों देशाओं में वर्ण-में विकोर होना सिद्ध नहीं होस- 
कता इस लिये कोई वर्ण किसी का विकार'नहीं। अब इसको 
खर्डन करते हैंः-' ! 

नित्यानामतीन्द्रियत्वान्तेद्धम विक्वल्पाञ्च चण वि- 
::3० + दक्ोारांणामंभतिषेधंः। ५३१ ॥[ प्वपक्ष ] 

नित्य, पदार्थों के धर्म भिन्‍न २ हैं, कोई नित्य पदरर्थ तो एंसे हैं 
कि जो इन्द्रियों से -भ्रहण नहीं “होते, जेसे' आकाश, काले "आदि 
और कोई इन्द्रियग्ाह्म है, जैसे मजुप्यंजातिं, गोजांति इत्यादि। इसी 
भरकार कोई /निव्य विंकारी हैं. और,.कोई अधिकारी;। परन्तु वर्ण 
निंत्यं होनेपर बिकारी है। यदि. कहो कि.विकार और: अंबिकारं ये 
दो विरुद्ध धर्म पक नित्य पदार्थ मे नहीं रहलकतें 'तो थह कहना 
ठीक नहीं क्योकि-जिस पार उर्न: नित्य पदार्थों मे .इंन्द्रियगोचरः 
हीना और/अतीन्द्रिय होना ये दो'चिरुद्ध  धम :देखेजाते हैं--तो उन 
में 'विक्रांस और अविकार ये दोनों “धर्म भी:रहं सकेतेःहैं। परन्तु 
धांदी को यह हेतु ठीक नहीं, क्योकि इन्द्रियंगोचर होना नित्य-होने 
का विरोधी नहीं है, किन्तु विकारी होना निंत्यता का विरोधी अब- 

है ओऔर: दो:विरूद गुर एक, पदार्थ, .में रह ,नहीं सकते | अब 
जो अनित्य होने की दशा में प्रिकोर का होना सिद्ध किया है, उस 
का खण्डन करते हें? (: ३5३ 37 बे ४“ 

अनवस्था यित्वे चंण पलेव्धितेत्तद्धिकां रो पपक्षिए॥५४१(पू०) 
बर्णों के अनवस्थांत ( न रहने) की दशा में सी उन का प्र॑त्यक्त 

छझुनों रसुवीकार किया जाता हैं, इसी-पंकारः उन के विकार्सो का०मी 
अत्यक्ष हो सेकंता है, अंच चिकीर देतुओं की खंएडन करते हैं. 

विकार वंमित्वे नित्येत्यीईज्राचात कालान्तर बिका - 
£“+- “संपपत्तेलआंउप्रतिषेध ) ४५ ॥ ( छत्तरपक्ष ) 
भ्र्मों के वैपस्य से जो वर्ण में विकाराष्सार्व की खरंडन'फिया 

गया था, चह ठीक नहीं, क्योंकि कोई- विंकारी पदाथ नित्य नहों 
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देख पड़ता, किन्तु सच नित्य पदार्थ अविकारी- होते हैं। यंदि: कहो 
कि कालान्तर्‌ में तो चिकोर फी- उपपत्ति हो सकती है, तव जैसे 

फे न्ञ रहने पर उस क़ा श्ञान माना जाता है, ऐसे ही कालान्तर 
में होने वाले विकार की प्रतिपत्ति मानती पड़ेगी यह भी ठीक नहीं। 
क्योकि इफार के उच्चररणकाल में यकार और यकार के श्रवशकाल 
में इकार नहीं रहता | इस लिये शब्द्‌ का विकार मानना ठीक नहीं। 
इसी की पुष्टि में एक हेतु भौर-देते हैं:- ० 
प्रकृत्पनियमाबण विकाराणाम्‌ ॥ ५६॥ ( उत्तरपक्ष ) 

प्रकृति और उस का विकार नियत होते हैं, जेसे दूध पति है. 
तो दद्दी उस का विकार है, यह कभी नहीं हो सकता कि दही प्रक- 

. ति हो,जावे और दूध उसका विफार, अथांत्‌ सदा दूध. से दही 
बनेगा, दुद्दी से दूध कभी-न बनेगा, .-परन्ठु यदि घर्णो में विकार 
माना जावे तो उस में यद नियम नहीं है। क्‍योंकि यदि कहीं इकार 
से यकांर बनतां है तो कहीं यकार से सी इकार ' वनज़ाता-हैं। इस 
लिये प्रकृति और विकार का तियम न होते से शब्दो में विकार भा- 
सता ठीक नहीं | फिर आत्ेप करते हैंः- 02 

' अनियमे नियमान्नानियमश ॥ ५७॥ ( पूर्वपक्ष ) . ; 
- , अनिर्यम के नियत होने से झनियम न-रहा, श्र्थात्‌- जब -यह 
बांत नियमित होगई कि त्र्ण|त्रिकारों में श्रक्रति का नियम नहीं, तो 
यह भी तो एक-अकार का नियम'है, फिर अनियम प्यो, कहते हो, 

* 

री रे 
बे 

बे 

इस का खण्डन करते हैः-- * के शा 
नियसाअइनियसविरोधादानियरेनियमालन्रापाति- . 

घेघः॥ भ८ ॥.(:उत्तरपक्ष ),... 9. 
नियम और अनियम दोनों एक दूसरे के विरोधी हैं, यद कभी 

एक साथ नहीं रह सकते । इस लिये अनियस में नियम कददना वि. 
सकुल असन्त है, श्रतणच चर्णंविकार सानना ठीक नहीं । अद यदि 
च़र्सों में विकार नहीं होता तो उन भें जो परिचर्तन होते हैं, उनको 
क्या माना जावे ? इस पर आचायये अपना मत, प्रकाश करते हैं:- 

गुणान्तरापच्युपमर्दृद् सब्ाद्धिलेशरत़पेम्यस्तु विका- 
» रापपत्तवणविकारः ॥ ५६ | (उन्षरपक्त ) 

(तु? शब्द्‌ यहां पर पूचेपक्ष की व्यावृक्ति करता है, अर्थात्‌ चरणों 
मेँ चाहे बेसा विकार, न हो, जैसा दूध का , 'बिकार :दृद्दी होता.-है, 

के 
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किन्तु गुंंणान्तर; डपमेर्द, दास, बुद्धि लेश श्र श्लेप के होने से 
इसरे प्रकार के विकार को ( जिस को परिचर्सन कहना चाहिये.) 
तो अवश्य प्रंतिपत्ति होती है। शुर्मन्तर -उद्तत्त स्वर को अलु॒दात्त 
सेंचंर हो आना | उपमर्द 5 अस? को ' भू! और 'बअधघ! को 
* बच” आदेश हो जाना। हाल >दीर्धका हस्व हो जाना है। वृद्धिल- 
हृश्च को दीर्घ हो जाना । लेश - कुछ अंश कम हो जाना, जैसे ओेस? 

'अ' का लोप होजाना॥ नह प>कुछ बढ़जाना: जैसे टित्‌, कित्‌, 
मित्तं के आगम ।ये ६ अपकार के परिवर्त्तन हैं, जिन फो वर्ण विकार 
के नाम से, निर्देश किया, जाता है, वस्ठुतः-एंक वर्ण, दूसरे घर्ण का 
स्थानापन्‍्न है, न कि विकार । अब वर्ण से पद और प्रद से' व्यक्ति 
“आदि करा विवेचन प्रारम्भ "किया जांता है। प्रथम पद का लक्षण 
कहते है।--- 2 

ते विभक्त्यन्ता! पदम्‌॥ ६०॥ ( उत्तरपक्त ) 
, जब इन बर्णो के अन्त में विभक्ति लगोई जाती हैं, तव इन की 

पदसंशा,हो जाती है । ( प्रकश्ष ) घिभक्ति-के प्रकार की हैं। ( उत्तर 
दो प्रकार-की ( १.) वे जो नाम संक्षा के साथ लगती हैं [२] 
वे जो आख्यात >कियां के साथ लगती हैं । जेसे 'देवदत्त पकांता 
है येदां देवदच “संशा है और ४ पकाता है ? यह क्रिया है। पदे 
से अर्थ का ज्ञान होता है इस लिये झेव अर्थ का वर्णन करते हैं;- 

लंदर्थ व्यक्त्याक्वातिज्ञातिसान्निधावुंपचारात्सशयथ: 

ण ॥ ६१ ॥ “पूर्वेपक्ष ] '- 
भत्येक पदार्थ जो प्रत्यक्ष से अहण किया जाता है,, उन में तीन 

बातें एक साथ मालूम होती हैं (१) व्यक्ति (२) आकृति (३) 
जाति | अब यह:सन्देद होता है कि-ये तीनों एक ही हैं या मिन्‍न २ 
क्योंकि जब हम फिसी गौ को,देखते हैं. तो .उस देह, रूप और 
जाति इने तीनों;का शान होता है- अब प्रश्ष यद द्ोता,है कि देह 
का नाम गौ है या आकार का या जांति. का या चीनी का मिलकर | 
अब, इस की विशेष व्यांख्या करते हैं:- 

याशब्द्सम्हृत्या वपारअ्रहसख्याव द्यु पच्रथवर्श स- 

मांसानुबन्धानोां व्यक्तावु पचारा दू: व्यक्ति।4६१॥ (प्वपत्ष) 
. व्यक्ति ही पुकपदार्थ' है, क्योंकि शब्दादि का व्यवहार - उसी में 
देखा जाता है। शब्द >गी जाती है, 'समूह>गौओ फा समूह, 
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स्था्ग £ गों का दान, अहणरगो की लेना, संख्या>१०-गोचें, वृद्धिल्गो 
मोर है, अपचण्म-गौ, ढुबल्ली है;वर्णु-काली, या .घौली गौ, समाख- 
शौ चैठती है, अजुवन्धरूग।ं का सुख इन सब व्यवहारों का उपचार 
(प्रयोग ) व्यक्ति में ही देखा - जाता है | इनका: सम्बन्ध ,आरूति 
और जाति;से:नहीं है, श्रतः व्यक्ति ही पद का झर्थ है| झब:इसपर 
घादी आज्षेप करता हैः --, :.- “- पट, , कप प्ाशुम 
“» न तदनघस्थानात्‌॥ १३॥ (पू्वपक्ष फिःवाए ॥फ पए' 
: अन॑चस्था दोप के होने सेः व्यक्ति करेंद'-परदिम्थि नहीं'प अयोकि 
व्यक्ति बिना आफँति और जाति के रह नहींःसंकती:) गौ जाती है; 
इत्यादि प्रयोगों में आऊंति भौर जातिसदित', व्यक्ति का. अहण है! 
किसी विशेरए्े व्यंक्तिः से तात्पर्य नहीं है'। यदि, आकृति अर: ,जातिके 
छोड़ द्या जाबे तो फिर गोत्व दी नहीं रहता । इस लिये, पदार्थ 
जाति है,(न कि व्यक्ति । ज॑य प्रंदार्ध -जाति है तो फिश व्यक्ति में उस 
का उपचार क्यों।किया जाता है!!.इसक़ा:उत्तर देते. हैं |: 
(४ सहंचरण-स्थान+ताद्थ्ये-चृत्त-मांत-घारंण--. ,' 
सामीषंप प्रयोग-साधनाधिपृत्येम्यो, त्रोह्मण-मज्चे/ 2 ' 
कट-राजज:सक्तु-चन्दन-ग्ला--शाटकान्नपुरुषस- : 
तद्भावेज्पि' तदुपचार१ ॥ ६४॥, (. पूवपक्तु ). ,. ५7 : +#- 

जेसे सहचरण्ण,में-य्ध्टि से यप्टि वाला ज्ाहण, स्थ्रांन में मझच से 
मज्चस्थ पुरुष, ताद्थ्यं मे-कट से. तृणविशेषं, दत्त मे-यम से राजा, 
मुन में-सेस्सर सत्त्‌ से, उतने तोल के संत्त्‌, धारण में तुला चन्दन 
संतुलामे धरा चन्दन, सामीप्य से-गहृ तीर, योग/ में-काले चर्म 
से काले बर्ख, साधन सें-अन्न, से प्राण और आधिपंत्यस्मेंःकुल या 
शोचं शब्द से उस कुंल का सुख्य पुरुष भहणे किया आाताहै | ऐसेही 
लक्षण से जांति का व्यक्ति म॑-उपचोॉर कियां जाता है। अतएव,5गो 
शब्द से गोत्व का ही भरे: करना 'चाहिये. अबःआक्तति चादी 
ओऑकंति को दी पदार्थ-कहता/ दे. ३-- 5. 5५, «. :« ५४ ,. ४६; 9: 

आकृातरतद्पक्त॒त्वात्उत्तवव्यवेस्थानंसि ऊ ३५॥ (पूर्व पत्त) 
पदार्थों के सम्बन्ध और जाति का निर्णय करने ,के .:घास्ते आ. 

(ति ही मुंझ्य साधन हे;क्योंकि विना, आकृति: के घरद:मजुण्य है 
यह अश्च हे, यह चृत्ष है, -इत्यादि जाति/,का निर्धारण - नहीं हो 
खक्तता । इस लिये आकृति ही प्रदार्थ है |. ( पक्ष ) , आकरत्ति और 
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व्यक्तिमें भेद क्या है ? ( उत्तर ) व्यक्ति दृब्य है और आकृति ग॒रक। 
पत्येक व्यक्ति में एक प्रकार की आहति होती है, जिस से उस की 
ज्ञाति का पता लगता है श्र्थात्‌ आकृति की समता ही जाति का 
लक्षण है। अब जातिवादी फिर अपने पक्ष को. स्थापन करताहै :- 

व्यक्तयाकृतियुक्तेडप्पप्रसइात प्रोक्षणादीनां सदगपके. 
जाति; ॥ ६६ ॥ ( पूवपक्त ) 

मिट्टी की गाय में व्यक्ति और आकृति दोनों हैं; परन्तु उसका: 
दूध निकालो था उसे पनी पिलाओ यह फोई नहीं कहता | यदि 
केबल आ्राकृति और व्यक्ति से पदार्थ का ऋद्दण॒ होता तो" गौ लाओ” 
यद्द कइने पर कोई मिट्टी, की गाय को भी ले भ्ाता, परन्तु ऐंसा 
नहों होता, इस से सिद्ध हैं. कि केवल जाति ही पदार्थ: है । ( अश्न ) 
यदि आकृति और व्यक्ति का जाति से कुछ सम्बन्ध न भाना जावे 
तो गाय और गधे में भेद क्योंकर होगा ? ( उत्तर ) आकृति और 
व्यक्ति तो प्रत्येक भौतिक पदार्थ में रहती है, चाहे वह अश्य हो या 
ब्रक्त, इस लिये आकृति और व्यक्ति से जाति का निर्णय नहीं होता, 
किन्तु लक्षण और धर्म से होता है, जिस पदार्थ में जिस जाति के 
लक्षण या धमम पाये जावें, उसकी वही जाति है।( प्रश्न) लक्षण 
और शुण भी तो व्यक्ति और आकृति में ही रहेंगे ? (उत्तर) यदि ' 
ब्यक्ति और आकृति से लक्षणों का ज्ञान होता तो मिट्टी की गाय से 

- सब काम चल जाते | क्योंकि गाय फी सी व्यक्ति और आकृति तो. 
उसमें भी है। अब आहृति बादी कहता हैः-- है 

नाकूतिव्यक्त यपेक्ष॒त्वाज्जात्यभिव्यक्तेः ॥६७॥(फूवेफक्ष) 
विनाआकहृति और व्यक्तिके जातिका शानहो ही नहीं सकता,क्यों- 

कि जब हम किसी गाय फो देखते हैँ तो हम सिवाय उसकी आकृति 
और स्थूल शरीर के और कोई चस्तु नहीं दीखती, इस लिये जाति 
के जो लक्षण हैं, चे आकृति और व्यक्ति में ही रद्द सकते हैं ।जब 
आकृति और व्यक्ति कोई वस्तु नहीं तो जाति भी: फोई वस्तु नहीं 
इस लिये यह चात विचारणीय है कि आकृति कोई पदार्थ है या 
शरीर कोई पदार्थ है क्योंकि इन में से एक की सत्ता फे लिये दूसरे 
का होना आवश्यक है यदि व्यक्ति को. न माना जावे तो आकृति 
किसकी होगी क्योंकि आकृति व्यक्ति की होती है विना आहृतिके 
पदार्थ विवेक घहीं होगा ( प्रश्न ) यदि हम आकृति और व्यक्ति को 

श्छ 
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पदार्थ मानलें, जाति को कुछ न माने तो फ्या आपत्ति है? ( उत्तर ) 
यदि जाति कोई चस्तु न हो तो एक जगह पर घड़ा देखने से दूसरी 
जगह फिर घड़े का शान नहीं हो सकता, क्‍योंकि जब घट में घटत्व 
जो घटकी जाति है एकसी दीखती है तब एक घट को देख कर यह _ 
कहने से कि घट लाओ उसी समय घर लाया जाता है यदि घटत्व 
कोई वस्तु नहीं तो केचल शब्द मात्र के कहने से कोई भी घट नहीं 
ला सकता यदि प्ऐेसा कहो कि घट की आकृतत्ति से क्षात हो जावेगा 
कि इस आकृति वाली ओर इतनी लम्बी चस्तु का नाम घट'है तो 
उच्च के कहने से ही जाति सिद्ध होगई। ( प्रश्ष) व्या कभी आकृति 
को प्राधान्य नहींहे । (उत्तर) आकृति किसी दशामे प्रधान नहीं द्ोती, 
उसकी सत्ता कांट्पनिक है। ( प्रश्न ) इस में क्‍या प्रमाण है कियद , 
तीनों पृथक्‌ पृथक्‌ हैं ( उत्तर ) फ्योकि इन के लक्षणों से ही इनकी 
सत्ता पृथक्‌ मालूम होंती है। इस लिये इन तीनों को एक्र मानना 
ठीक नहीं । इन के लक्षणों पर ठीक २ विचार करने से यद्द पृथक्‌ 
ही प्रतीत होती है घड़े में जो घड़ापन है, चही दम को उसके घड़े 
होने का ज्ञान कराता है, अब आचार्य अपना सत प्रकट करते हैं;-- 
व्यक्तयाकृतिजातपम्तु पदार्थ; ॥ ई८ ॥ ( उत्तरपक्ष ) 

व्यक्ति, आकृति और जाति ये तीनों मिलकर ही 'पदके श्रर्थ फो 
प्रकाश करते हैं, अलग २ नहीं यह वात दूसरी है कि इन में कहीं 
व्यक्ति प्रधान हो, कहीं आकृति और कहीं जाति, वस्तु की सत्ताके 
प्सझ्जमें व्यक्ति, भेद के प्रसइमें आकृति और अमेद्‌ के प्रसझमें जाति 
प्रधान होगी | अब सूजकार व्यक्ति का लक्षण फरते हैं :--- ( प्रश्न) - 
व्यक्ति किसे कहते है ? । 
व्यक्तिगुणविशेषाश्रयों सू्तिः ॥ ६६॥ (उत्तरपक्ष ) 

जिसमें गुरुत्व,कठिनत्व,द्रव्यत्व आदि गुणशचिशेपहों ऐसे सूर्सिमान्‌ 
द्ब्यसंघात को व्यक्ति कहते हैं। गुणाश्रय आत्मा, आकाश, काल 
आदि असूसिमान्‌ दृब्य भी हैं, परन्तु सूज में सू््ति का विशेषण देने 
से उनका अहण नहीं किया जा सकता। अब सजकार आकृति का 
लक्षण कहते है :--- ह ; -.. |, ह#ं 
आक्रृत्तजातिलिड्ञाख्या ॥ ७० ॥ ( छत्तरपक्त ) 

जिखसे जातिके चिन्द पकर होतेहैं,बद आकृतिहै अर्थात्‌ श्रांकरति 
दी.जाति को बतलाती है, जैसेमजुष्य की आकृति को देखकर मनुष्य 
जाति का शन होता है और चह व्यक्ति के अज्ले की बनावर्ट और 
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उनके स्वरूप से पदचानी जाती हूँ | अत सत्रकार जाति का लक्षण 
फह्दते हैं । 
समानप्रसवात्मिका जाति: ॥ ७१ ॥ ( उच्तरपक्ष ) 

जो भिन्‍न २ पदार्थों में समता का भाव है या जिसकी उत्पत्ति 
( बनावट ) एक जैसी दो, बह जाति है और वह आकृति और चना - 
घद की समता से जानी जाती हैं । ( प्रश्न ) जाति फे प्रकार की है ? 
( उत्तर ) दो प्रकार की । एक सामान्य और दूसरी विशेष | जैसे 
महुप्यज्ञाति सामान्य है, उस में ब्राह्मण, क्षत्रियादि या इवेत कृप्णा दि 
या देश भेद या धर्म भेद और आचार भेद से विशेष या अवान्तर- 
जातियां बनती हैं! प्रमाय और जाति की परीक्षा समांप्त हुई । 

इति द्वितीयाध्यायस्य द्विताय-मान्हिकम्‌ ॥९॥ 
चर. 8 पे 

अथतृतायब्ध्यायः प्रथमान्हक । 
दूसरे अध्याय के दूसरे आन्दिक में भ्रमाणों की परीक्षा तौ- 

हो चुकी, अब प्रमेयों की जो प्रमार्णों से परणे जाते हैं, परीक्षा आ- 
श्म्म की जाती दै। प्रमेयों में पदला और मुख्य आत्मा है, इस लिये 
खब से पदले उसी फी परीक्षा आरम्भ की जाती है। प्रथम यह 
सन्देह उत्पन्न दोता दे कि क्या देहेन्द्रिय चुद्धि आदि के सह्यातत का , 
नाम ही शात्मा है, या आत्मा इन से कोई मिन्‍न पदार्थ है। (प्रश्न ) 
यह सन्देद फ्यों हुवा १ ( उत्तर ) दो प्रकार का व्यपदेश होने से । 
( भ््न ) व्यपदेश किसे कहते हैं ? ( उत्तर ) जिस में फर्ता, क्रिया 
और करण का सम्बन्ध वर्णव किया जाये + ( प्न ) वह दो प्रकार 
का व्यदेश पधा है ? ( उत्तर ) पहला अवयव से श्रवयवी का व्यप- 

, दैश होता है, जैसे कद्दा जाबे कि जड़ से दुक्त की स्थिति है या स्त- 
भ्मों से मन्दिर स्थित है इत्यादि | दूसरय अन्य से श्न्य फा व्यप- 
देश दोता है, जैसे कुरहाड़ी से काठता है, दीपक से देखता है 

! इत्यादि । झात्मा के लिये जो यह कहा जाता है कि आंख से देखता 
है, मन से जानता है, घुद्धि से सोचता है और देह से खुख दुःख 
भोगता है, यह व्यपदेश पहले प्रकार का है या कि दुसरे प्रकार 

का । यदि पहले प्रकार का है तो देहादि आत्मा के अक्ल हैंओर यदि 
दुसरे प्रकार का है तो यह उन से सिन्‍्द्र हैं । अब आगे यद्द सिद्ध 
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किया जायेगा कि आत्मा में दूसरे प्रकार का व्यण्देश सिद्ध होता 
है। प्रथम इन्द्रिय चेतन्‍्य वादियों का खण्डन करते हैं।--६ 
दुशनस्पशनाभ्यामेकार्थग्रहणात्‌॥ १ ॥ ( उत्तरपक्ष ) 
जिस चस्तु को आंख से देखते हैँ, उसी को हाथ से उठाते या 

त्वचा से स्पर्श करते हैं और कहते हैं कि जिस को हमने आँख से 
देख था, उसी को त्वचा से स्पशे करते हैं, या जिस को सुपश किया 
था, उस को आंख से देखते हैं। नोंव को देखकर जिद॒वा में पानी 
भर शआता है, यदि इन्द्रिय ही शाता होते तो ऐसा कभी नहीं हो 

. सकता था, फ्यौकि और फे देखेफा और को कसी स्मरण नहीं हो 
सकता, फिर आंख के देखे हुवे विषय का जिददवा से या त्वचा से 
क्यौकर अज्ठञुभव किया जाता । जो आंख से देख कर फिर उसी 
अर्थ का त्वचा या रसना से अहण करता है, वह भ्रद्वीता इन इन्द्ियाँ 
से पृथक्‌ है। अतः इस पर शक्क् करते हैं।-- . 
न विषयव्यवस्थानात्‌ | २।॥ ( पृपपक्ष ) 

«» इन्द्रियसब्दात के अतिरिक्त और कोई चेतन आत्मा नहीं है, 
फ्योकि इन्द्रियो के विषय नियत हैं। आंख के होने से रूप का शान 
होता है, न होने से नहीं होता और यह नियम है कि जो जिस के 
होने से हो और न होने से न हो, चद्द उसी का फार्य्य समझा जाता 

८ है। इस से सिद्ध होता है कि रूप को देखना आंख का फाम है, 
गन्ध को खं घना नाक का काम है। अतएच प्रत्येक इन्द्रिय अपने २ 
विषय फे शान, में स्वतन्त्र है, क्योंकि उस के होने से उसका शान 
होता है, न होने से नहीं होता | इस दशा में इन्द्रियों के अतिरिक्त 
किसी चेतन, आत्मा के मानने की कया झरचश्यकता है ? अरब इस 
का समाधान करते हैं:-- ह 
तद्ष्यंवस्थानादेबात्मसद्भावादप्रातिष घः ॥३॥ (उत्तरपक्ष) , 

यदि प्रत्येक इन्द्रिय सब विषयो के जानने में नि्पेक्त स्वतन्त्र 
होता य! सब मिलकर ही सर्वश् होते तो कौन उन से सिन्‍्न चेतन 
का अम्लुमान करता । जब कि अत्येक इन्द्रिय प्रत्येक विषय के चास्ते 
नियत है, अपने विषय के सिवाय चद् दुसरे विषय का ज्ञान कराने 
में असमर्थ है। इसी से तक्निल्न चेतन आत्मः का अज्ञुमान किया 
जाता है। इन्द्रिय भृत्यो के सदश अपना २ काम करते हैं, इन से 
नियत काम लेने बाला कोई अध्यक्ष ( स्वामी ) है, जो इन से काम 
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लेता हैँ, ये उस के कारण मात्र हैं । इस के अतिरिक्त एक इन्द्रिय 
या/सव इन्द्रियों के विकृत होजाने पर भी देह स्थित रहता है, यदि 
इन्द्रिय दी चैतन्य, होते तो उन के न रहने पर देह का सी श्रवसान 
होजाना चाहिये था। यदि इन्द्रियां के अतिरिक और कोई आत्मा 
न होता तौ सब को यह ज्ञान होना चाहिये था कि “ मैं” श्रांस 
हूं, में कान है, परन्तु फोई ऐसा नहीं समभता, प्रत्युत सब यही 
कहते हैं कि " मेरी शंख है, मेरा कान है ” इत्यादि। इस से भी 
यही सिद्ध होता दे कि आत्मर इन्द्रियों से भिन्‍न है। इस के अति- 
रिक्त जिस विपय को हमने आज़ देखा है, दशा वर्ष के बाद फिर हम 
उस का स्मरण करते हैं शोर वह हमको प्रत्यक्ष सा मालूम देताहै। 
यदि इन्द्रिय ही चैतन्य होते तो ऐंसा नहीं हो सकता था, इन कार- 
णोँ से सिद्ध हैं कि आत्मा इन्द्रिय सद्दात से एथक्‌ है । अब देहा- 
स्मवादियों का ्यएडन करते हैः 
शररदाहे पानकाउप्सचात्‌ ॥ ४ ॥ ( उत्तरपक्ष ) 
यदि देद से भिन्‍न फोई आत्मा न होता, तो सुत देह को जलाने 

“में पाप होना चाहिये, परन्तु मुर्देको जलाने या दाने में कोई पाप 
नहीं मानता, न मुर्दे को जलाने वाला दुग्‌डनीये समझा जाता है। 
इस के अतिरिक्त जब देद ही चेतन है, ती उसके न रदने पर पाप 
और पुएय कुछ भी न रहेंगे । एप पुदुय के अभाव में किसी को 
दुःख और किसी को खुख न होना चाहिये यदि कहो कि बिना 
पाप पुणय के भी फेचल ईश्वर की इच्छा या कम के कारण दुः्ख 
सुख हो सकता है तौ यद सर्वधा अस्त है, क्योंकि इस में कृत- 
दानि और अकृताभ्यागम दोप श्ाता है। जिस शरीर ने पाप किये 
थे, चह गाश होगया, अब उसको किस प्रकार पाप का फल मिल 
सकता है और जिस शरीर ने अभी कोई पाप नहीं किया, उसको 
दिना अपराध क्‍यों दुःख सिलता है ? यह वात सर्वथा शाख और 

शरुक्ति के विरुद्ध हैं कि जिसने पाप किया, उसको फल न मिले ओर 

जिसने पाप नहीं किया, उसको फल मिले । यदि कहे कि देहात्मः 

चादी पाप पुएय को नहीं मानते, तौ देह की रक्षा और विनाश से 
लाभ हानि तो मानते हैं, वचस उस देह (आत्मा) के नाश से जो 
हानि दोगी, चहदी पाप है। इस लिये आत्मा देह से मिन्‍न है। अब 
इस पर शह्ढा करते हूँ:-« 
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तद्सावः सात्मकप्रदाहदेडपि तन्नित्यत्वात्‌॥५॥ (पूथपक्त) 
यदि तुम कहोकि शरीर को भात्म माननेसे शरीरके जलानेले दिसा, 
होनी चाहिए और द्विसा होती नहीं, श्रतः आत्मा शरीर से पृथक 
है जब वह निकल जाता है तो शरीर को लाने में पाप नहीं होता। 
घादी कहता है, जब तुम आत्मा को नित्य मानते हो तो उसे. 
हिंसारूप पाप का अभांव सजीव शरीर फो जलाने में भी होना 
चाहिये, क्योंकि तुस्दारे मत में आत्मा तो नित्य है, उस की फोई 
हिसा हो ही नहीं सकती, तो हिंसा का पाप क्योंकर हो सकता है ? 
अतणव दोनों दशाओं में आपत्ति है। देह को आत्मा मानने से तो 
हिसा निष्फल हो जाती है और आत्मा को देह से भिन्‍न मानने में 
हिसा दो ही नहीं सकती । अब इस का समाधान सूत्रकार करते हैं:- 

न काय्योश्रयकर्त्तवघात ॥ ६ ॥ ( छउत्तरपक्त ) 
हम नित्य आत्मा के नाश को हिंसा नहीं कहते, किन्तु नित्य 

आत्मा जिस शरीर और इन्द्रियों के साथ मिलकर काम करता है, 
उनके उपधात को हिंसा कहते हैं। इसलिये हमारे मत में उक्तदोप 
नहीं आता। (प्रश्न) कर्तासदा स्वतन्‍्त्रहे और तुम शरीरके सहारे झा: 
त्माका कर्म कार्य मान॑तेहों तो आत्मा स्वतन्त्र केसेहै ? (3०) आत्मा 
करनते में स्व॒तन्त्र है शरीर में बैठ कर खुख दुःख अज्ुभव करता है 
शरीर के नाश से आत्मा का नाश नहीं होता प्रत्युत उसके काम में 
चाधथा होती है इसलिये आत्मा सहित शरीर के अलाने भें हिंसा 
होती है आत्मा के निकल जाने पर. हिंसा नहीं होती। (पश्ष) क्या 
फारण है कि आत्मा के निकल ज्ञाने पर हिंसा अहीं और -मौजूदगी 

' पर जलाने से हिसा होती है जब कि दोनों दशाओं में आत्मा को 
कुछ हानि नहीं । ( उत्तर ) जब कोई स्वयं कपड़ा उतार कर फेक 

“दे तो डसका उठाने चाला अपराधी नहीं होगा और चलात्कार से 
उतार ले त्तो,चद्द अपराधी होता है यद्यपि दोनो दशाओं में कर्ता के 
कर्म का प्रभाव कपड़े पर पड़ा, कारण यह है जीव का. सम्बन्ध 
अहंकार के साथ होता दै जिस को आत्मा अपना नहीं समझता 
डसके चल्रे जाने में उसे कोई दुःख नहीं जीव की उपस्थिति में उस 
के जलाने में उसे दुख होता है जिस को ठुख हो वही पाप, है। 
( प्रक्ष ) जब कि शरीर के नाश से आत्मा फो कुछ हानि नहीं पहुं- 

' चती और वह उस शरीर से निकलकर दूसरे शरीर में चंलाजाता 

१ 
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है तो उसकी द्विसा से पाप क्यों होता और उस को उस शरीर के 
छोड़ने में दुःख फ्यों होता है ? ( उत्तर) जिस शरीर,में आत्मा 
रहता है, उसको अहड्भार के कारण बह अपना समझता है, इस- 
लिये उस से उस फो एक प्रकार का श्रठ्ुयग होता है, उस श्रद्ध 
राग के कारण उस शरीर को छोड़ने में चद्ध डुःख मानता है, श्रत- 
पुव आत्मा को शरीर से विय्युक्त करने ही का नाम हिसखा या झृत्यु 
है, न कि शात्मा के नाश का। आत्माके देह से सिन्‍न होने में एक 
हेतु और देते हैँ :-- 

सब्यदष्टस्पेतरेण प्रत्यभिज्ञानात्‌ ॥ ७॥ ( उत्तरपत्ष ) 
जिसको वाई श्रांख से देखा हो उसका दाई से प्रत्यभिज्ञान 

द्ोतां है, इससे सिद्ध है क्षि आत्मा देह से मिन्‍न है। ( प्रश्ष ) पत्य- 
भिशान किसे कहते हैं ? ( उत्तर ) पहले और पिछले शान को एक 
विपय में मिलाने का नाम प्रत्यभिश्ञांन है। जब किसी वस्तु को 
पहले वांई आंख से देंखा हों, अब उसको दाई शंख से देखकर 
यह शान दोता है कि यद्द वही वस्तु है, जिस को पहले मैंने बांई 
आंख से देखा था । यदि देह से मिन्‍न फोई आत्मा न माना जावे 

तो प्रत्यभिष्तान दो ही नहीं सकता, क्योंकि अन्य के देखे का श्रन्य 

को स्मरण नहीं होता। श्रव इस पर श्ाक्षेप करते हैं :-- 

सैकास्मिन्न|सास्थिव्श्यडिते द्ित्वामिमानात।द। पू्वे० 
यह समभना कि बांई और दाई दो आंखे है, ठीक नहीं, क्योंकि 

आंख केघल एक ही है, नाक की हड्टी के वीच में आर्जाने से दो 

मालूम द्ोती हैं, जैसे किसी तड़ाग में पुल वांध देने से दो वड़ाग 
नहीं होजाते, ऐसे दी नाक की हड्डी के बीच में आजाने जी से दो 
श्राख नहीं हो सकती | इसलिये जो युक्ति आत्मा को इन्द्रियों से 
भिन्‍न सिद्ध करने के लिये दी गई, चह ठीक नहीं। अब इस का 

उत्तर देते ह्व इसका 2 २ / हि 

एकविनाशे द्वितीयाविनाशान्नैकत्क्म्‌ ॥६॥ (उत्तरपक्ष) 
यदि आंख दो नहीं होती, किन्तु एकह्दी होंती, ( जैंला कि वादी 

ने कहा है ) तौ पक के नाश होने पर दूसरी का भी नांश होजाता, 
परन्तु ऐसा नहीं होता, एक आंख के नए होजाने पर दूसरी वरा- 

बर रहती है और उससे काम लिया जाता है । इस लिये आंख एक 
नहीं, अब वादी पुनः शड्ढा करता है ।-- 
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अवधवनाशे5उप्पवयव्युपलव्घर हतु: ॥ १०॥ ( पू्वेपत्ष ) 
दो आंजो की सिद्धी मे एक आंख के नए होने पर दूसरी के शेप 

रहने की जो युक्ति दी गई है, घद ठीक नहीं, फंयोकि किसी वस्तु के 
पक भाग के नए होने से उस वस्तु का सर्वनाश- नहीं होता। जैसे 
चृत्त की शाखाओं के कट जाने से भी चृक्त का नाश नहीं होता | इस 
लिये आंख एकही है, उसके एफ अचयव का नाश होने सेः झवयवी 
का नाश नहीं हो सकता । इस का उत्तर दैते हैं :-- 

दृष्टान्तविरोधादप्रतिपधः ॥ ११ ॥ ( उत्तरपक्ष ) 
जक्ष कप दृश्शन्त ठीक नहीं, फ्योंक्ति वृत्त अवयवी है शाखायें 

उसका अवयवब |इस प्रकार एक आंख दूसरी झंखःका अवयव नद्दीं 
अर्थात्‌ वे दोनों किसी अवयची का अचयच है। यदि आंख एक 
होती तो एक में सुर्खी या रोये होने से दोनों में खुर्खा या गोये होने 
“चाहिये एक में दृष्टि रोग होने ले दूसरी में भी होनी चाहिये क्‍यों 
कि. ऐसा. नहें। होता.इससे आंख दो ही हैँ । इस दष्टान्त विरोध से 
उनका एक होना सिद्ध नहीं हो सकता । इसके. अतिरिक्त नाक की 
हड्डी निकालने पर भी दोनों आंखों के गोलक भिन्न २ दृषट, पड़ते हैं। 
जिनसे दो ध्यंज़ों का होना प्रत्यक्ष. सिद्ध है, जब आंखे दो सिद्ध हो 
गईं, तव एक के देखे हुवे अर्थ को दूसरी से मत्यभिज्ञा का होना यह 
सिद्ध करता है कि उस धत्यमिज्ञा का कर्त्ता इन्द्रियों से शभिन्‍न कोई 
ओर दी पदार्थ है और चद्दी-चेतन आत्मा है। फिर उसी की पुष्टि वात हि न रे 

इन्द्रियान्तराचिकारात्‌ ॥ १२ ॥ ८ छ७त्तरपक्ष ) 
प्रायः स्थलों पर किसी पके हुवे फल को देखते ही मु हमें पानी 

भर आता है, इससे भी मालूम होता है कि स्मरस करने बाला 
'इन्द्रियाँ से मिन्‍न आत्मा है, जिसको फल देखते ही उसका स्वाद 
स्मरण दो कर मुह में पानी भर आया । यदि इन्द्रियों को ही निर- 
पेच् अपने रविषयो का ज्ञाता माना जाचे तौ आँख के देखने से मुह 
में पानी भर आना नहीं हो सकता, क्योंकि कोई इन्द्रिय दुसरे इन्द्रिय 

, के विषय को नहीं जान सकता और न आँख के देखने. से रससना 
को उसका ज्ञान दो सकता है। अब वादी पुनः आक्षेप-करता हैः-- 

न स्छृतेः स्मत्तव्यविषयत्वात्‌ ! १३ || ( पूर्थपक्ष ) 
किसी गुज॒ुरी हुई बत्त को स्मरण करना स्थूति का धर्म है, 
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फ्योकि स्मर्चव्य जितने विपय ईं, थे स्मृति में आते ही रहते हैं | 
ओर यह कोई नियम नहीं दें कि पहले जिस इन्द्रिय से जो शान 
हुआ दो, फिर उसी इन्द्रिय के द्वारा उस का स्मरण भी हो । जिस 
चस्तु का एक वार पत्यक्त हो चुका है ( चाहे वह किसी इन्द्रिय के 
द्वारा हो ) उसी की स्मृति दोती है, अप्रत्यक्ष की नहीं | इस के लिये 
इन्द्रियों;से मिन्‍न आत्मा के मानने की क्या आवश्यकता है? अब 
इसका समाधान करते है :-- 

तदात्मग्रुगसादुभावादप्रातिपेघ। ॥ १४ ॥ ( उत्तरपक्ष ) 
स्मृति भ्रात्मा का श॒ुण है, नक्ति किसी इन्द्रिय का। यदि इन्द्रियो 

फा गुण स्मृति दोती तो किसी एक कर्ता के न होने से विपयों का 
प्रतिसन्धान नहीं हो सकता था अर्थात्‌ एक इन्द्रिय से जिस विपय 
का शान हुवा, दूसरा इन्द्रिय उसके स्मस्ण का हेँतू क्योकर होस- 
केगा ? यदि स्मर्चवध्य विषय फो ही स्मृति का कारण माना जावे तो 
मत देद में स्मृति क्यों नहीं .उत्पन्त होती । जब कि उसमें इन्द्रिय 
भी मौजूद हैं और स्मत्तब्य चिए्य भी सम्मुख है, फिर स्मुति का 
बाधक कोन है ? इससे सिंद्ध दे कि स्मृति केवल आत्मा का ग्रण 
है, स्मत्तव्य विषय उसके उद्वोधक अवश्य हैं, परन्ठु उसका आ- 
आधार फेवल भात्मा;है, बिना आत्मा के स्मृति और किसी पदार्थ में 
रह नहीं सकती | इस के अतिरिक्त “ में स्मरण करता हूं ” यह 
प्रत्यक्ष भी जो हक अप को द्वोता है, स्मुति का आत्मगुण होना 
सिद्ध करता है इस पर. और भी हेतु देते हैं?-- रे 

अपरिसंख्यानाथ स्पंतिविषयस्थ ॥ १५ ॥( उत्तर पक्ष ) 
वार्दानि यद्द जो कहां था कि स्मत्तैव्य विषय ही स्मृति का कारण 

है, यदं ठीक नहीं क्‍योंकि स्मर्॑ब्यं चिपय असंख्य हैं, इस लिये वे 
स्मृति का कांस्य नहीं हो सकते । ( प्रश्न) स्मृतिविषय किसे कदते 
हैं ! (उत्तर ) स्मृति चार प्रकार की है [ १] .मेंने इस पदार्य को 
जाना [२५] में इसका जानने चाला ह, .[ ३] मसुमसे यह पदार्थ 
जाना गया, [४] मुके यह शान हुवा, यह जो चार भकार का परोक्त 
ज्ञान है.यही स्मृति का मूल है, इन चार घकार की स्मृति में स्तर 
शान्र क़ा सम्वन्ध.शाता और श्षेय दोनों से है। यद्द शान न तौ विना 
शाता के रह सकता है और न अनेक शाताओं से इसको' सम्बन्ध 
है किन्तु एक ही शञाता शेय पदार्थों के' अनुरोध से अपने सस्पूर्र 

श्प 
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शानों फा धतिसन्धान करता है। " मैंने इस बात,फो जाना,,में इस 
धात फो ज्ञानता हर और में इस को जानंगा » इन तीनो कालो के 
शान फा प्रतिसन्धान यदि शाता न हो तो ' नहीं होसकता। यदि 
इसको फेवल संस्कारों का फैलाब मात्र ही माना जावे, प्रथम तो 
संस्कार उत्पन्न होकर विलीन द्ोजाते हैं, दूसरे कोई संस्कार ऐसा 
नहीं है, जो तीनों काल के शान को अपने में धारण करसके। विना 
शाता के संस्कार से “ में और मेरा » यह ज्ञान उत्पन्न ही नहीं हो 
सकता | श्रतएव स्मृति विषय के अपरिसंस्येय और झात्माभत 
होने से छान का कारण स्मत्त दय विपय नहीं, हो सकते | इस पर 
घादी पुनः शक्ला करता है ॥ 
नात्मप्रतिपानिहेतूनां मनसि सम्मवात्‌ ॥१६॥ .(पृचपक्ष) 

जो देतु तुमने आत्मा की सिद्धि में दिये हे, उनसे मनकी सिद्धि 
दोती है, न कि सिन्‍न २ अर्थों का शान या एक'अर्थ का शान और 
फिर उनका प्रतिसन्‍्धाल यह सब फास .सन करः सकता है, जैसे 
दर्शन स्पर्शन से जो एक प्रकार का ज्वान होना- आत्मकी सिद्धि में 
चताया है वह मन की सिद्धि करता है फिर देहादि.से मिन्‍न शात्मा 
के मामने फी फ्या आवश्यकता है ? इसका समाधान करते हैं।-- 
ज्ञातुज्ञानचाधनोपपत्तेः सज्ञाभेदमात्रम॥१७॥(उत्तर पक्ष) 

' यह यात निर्विवाद सिद्ध है कि प्रत्येक कारण' कर्त्ता की सहा- 
यता फे लिये होता दै, यदि कर्त्ता न हो. तो सब कारंण मिलकर भी 
कोई काम नहीं कर सकते, इसी प्रकार शान-प्रांप्ति के जितने साधन 
हैं, वे सब ज्ञाता की संहायता के लिये हैं, ज़ेसे : आँख*से देखता है 
नाकसे, सूघता है, त्वचा से सुपर्श करता: है, मन .से सोचता है 
इत्यादि, आंख आदि फे समान मन भी ,एक शानसाधन, है| जिसको 
धन्तःकर्ण सी कहते है, वद्द ज्ञान, की उपलब्धि में . मन का साधक 
है न कि बाधक । यदि मन को,ही चेत्तन साना:जावे, करण-न माना 
जावे, तब भी केवल ' संज्ञा भेद्मान होगा, अर्थमेदः नहीं; अर्थात्‌ 
जिस फो हम आत्मा कहते हैं, उसको तुम मन कहते ,हो; मन के 
स्थान में कोई और नाम कष्पित करना पड़ेगा। परन्तु इससे उस 
सिद्धान्त में कि-४ देहादिसंधात से आत्मा पृथक,है » :कोई दासनि 
नहीं होती। इस पर एक छेतु और भी देते हैं: <.. - 
नियमश्च निरतुमान; ॥..१८ ॥ ( उत्तरपंक्ष- ) 
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यदि कोई कहे-कि रूपादि के भ्रदण करने घाले चछुरादि इन्द्रिय 
तो अवश्य है, परन्तु सुक्षादि फे अनुभव फरने वाले मन या अन्तः 
करण की कोई आवश्यकता नहीं, यह विना किली फारण के ही उप- 
लब्ध होते हैं, ऐेसा नियम बांधनां अनुमान फे विरुद्ध है। फ्योकि 
इसमें तो किसी को सन्देह नहीं कि रूपादि से प्थक्‌ छुखादि बि- 
पय है उनके जानने के लिये भी कारण का होना ग्रावश्यक है। जैसे 
आँख से गन्ध का शान नहीं होता, उसफे लिये दुसरा इन्ह्रिय प्राण - 
मानना पड़ता है, और श्रांख और नाक दोनों से रसका शान नहीं 
दोता, इस लिये उस फे लिये तीसरा इन्द्रिय रसना फो मानना 
पड़ता है। ऐसे दी आंख आदि पांचों इन्द्रियों से मुखादि का शान 
नहीं होता, तव उसके लिये मन अन्तःफरण की आवश्यकता फ्यों 

नहीं? सारे इन्द्रिय मन से सम्बन्ध रखते हैँ यही कारण है कि एक 
साथ ,अनेक दिपयो का शान नहीं दोता, क्योंकि ज़ब जिस इन्द्रिय 
के साथ उसका संयोग होता है, तभी तद्विपयक शान उत्पन्न होता 
है । इसलिये पूर्व आत्मसिद्धि फे लिये जो देतु दिये गये हैं, थे मनमें 
कदापि नहीं घट सकते | अब उस आत्मा के विपय में ज़िस को 
देहादिसंघात से परथक्‌ सिद्ध किया है, यदद सन्वेह उत्पन्न होता है 
कि चद्द नित्य दै या अनित्य ! अगले सूत्र में आत्मा की ,नित्यता 
सिद्ध करते हैं।-- $ ' 

: चूवीभ्यस्तस्वत्यलुयन्धात्‌ जातस्थ हृपेमयशोक सम्प्र- 
,._ .तिपस्त१ ॥ १६१ ( उत्तरपतक्ष ) | 

” 'पहले जन्म फे अ्रभ्यास से जो सचयोजात बालक के हृदय में हपं 
भय शौर शोक उत्पन्न होते हैं, उस से जीवात्मा का जन्म से पूर्व 
होना: सिद्ध होता है। फ्योंकि इस जन्म में तो उसने इनके कारणों 
को अलन्लुभव ही दहीं किया | विना किसी पस्तु को देखे या अ्दुभव 
किये उसकी स्मृति नहीं हो सकती | जब श्रभी तक उसने खुंख 
जुपख या भय के कारणों को अलुभव ही नहीं किया तो उस परंइनल 
का प्रभाव॑ क्यों पड़ता है ? इसका फारण सिवाय पूर्व जन्‍म के 
अभ्यास फे और कोई नहीं हो सकता अतएव आत्मा नित्य है। अब 
इस पर शक्ल करते हैं ( भ्र्ष ) क्‍या आत्मा उत्पन्न हुआ है? (उत्तर) 
आत्मा की उत्पत्ति मानने चालों से यह भश्न होता है कि आत्मा श- 
रीर के साथ उत्पन्न हुआ या पूर्व या बाद फो। यदि कहद्दो शरीर से. 



११६- स्यायद्श-भाषालुवाद 

पर्य हुआ तो उसका उपादान कारण क्‍या है' प्रत्येक उत्पत्तिमान्‌ 
द्रंब्य का उपादान कारण श्रवश्य होता है यदि कंहों शरीए के साथ 
उत्पन्त होता है तो पूर्वोक्त शोक हर्प नहीं हो सकते | अतः आत्मा 
अनादि है। ( भश्ष.) बिना उपादान कारण के कोई द्रव्य उत्पन्न 
नहीं होता यह विचार ठीक नहीं जिस प्रकार “शुरु के उपदेश से 
शिष्य को शान होता है उसी प्रकार बिना उपादान कारण के श्ात्मा 
उत्पन्न होता है ( उत्तर ) यह टीक नहीं क्योंकि झ्ञान शु॒ण दे जो 
अपने गुणी ,से दूसरे में जाता है परन्तु आत्मा दब्य हैं कोई .प्ऐेसा 
उदाहरण दो जहाँ द्रव्य विना उपांदान फे उत्पन्न हो द्वव्य भें झुण; 
कम, उपादान होने की शक्ति है ४ 
पद्मादिषु प्रयोधसम्भीलन विकारचत्तद्िकरार/॥२०। पू० 

जैसे अनित्य फमल फे फूल में प्रयोध ( खिलाना ) सम्मीलन' 

( वन्द्होना ) आदि विकार स्वाभाविक हैं, ऐसे ही सयोजॉत बलक ' 
में सी हर्ष, भय, शोक स्वाभाविक रीति पर उत्पन्न ' हो जाते' हैं, 
इस दशा में पूर्वजन्म के मानने की कोई शग्रावश्यकता नहीं, अब इस 
का समाधान करते हैं :-- * 

नोष्णशीतवषोकालनिमित्तत्वात्‌ पञ्चात्मक विकारा- 
णासम॥ २१॥ ( उत्तरपक्ष ) 

जो कमल के फूल का दृष्टान्त आत्मा से दिया गया है, वह ठीक 
नहीं, क्योंकि फ़ूल आदि पञचभूतों का विकार हैं, उन में उप्ण शीत 
और वर्षा ऋंतुओं के कारण विकार उत्पन्न होते हैं, आत्मा भौतिक 
नहीं है, जो कालका प्रभाव उस पर पड़सके । इस लिये यह दृष्टान्त 
ठीक नहीं । अ्रथवा प्मादिकों भें भी धवोधादि विकारः निर्मित 
नहीं हैं, सर्दी गर्मी और वर्षा आदि का होना ही उन का निमित्त 
है, इसी प्रकार आत्मा फे दरप शोकादि का निमित्त पूर्वास्यस्त सूं- 
स्कार हैं। जैसे विना सर्दी गर्मी आदि निम्मित्तों के पद्मादि म्ें:प्रवो: 
आादि विकार नहीं हो सकते, वैसे ही विज्ञा पूर्वास्यस्त -संस्कार्से-के 
तत्काल जन्मे चाज्ञक में हर्ष, शोकादि भी नहीं हो सकते |-, अतप्स्व 
आत्मा नित्य है, इसी की पुष्टि में दूसरा हेतु देते हैं :-- |: :« 
भत्थाहाराबन्यासकुतात्‌ स्तन्धा मलाषात्‌ ॥ शा उत्तर.० 

जन्‍म लेते ही चालक माता के स्तन को चुसने लगता है, इससे 
अजुमान होता है पहले जन्म फे संस्कार उसको दृध पीना अखिखला 
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देते है, अन्यथा जबतक जीव को कोई चात सिखलाई न जावे, तंव- 
तक उसको उसका छान नहीं होता । जैसे हम लोग इस जन्‍म के 
अभ्यास से भूस़ लगने पर खाना खाते हैं, ऐसे ,ही उत्पन्न हुवा 
वालक पूर्वेज़न्म के अभ्यास से दूध पीता है, क्योंकि इस- जन्म में 
तो अभी उसने अभ्यास किया ही नहीं । ( प्रक्ष) फ्यः जीव को 
विना श्रभ्यास फे स्वमेच किसी फाम के करने का धान नहीं होता, 
सच याते के सीखने की आवश्यकता द्वोती है ? ( उत्तर ) ज्ञीवात्मा 
को दो ही प्रकार से ज्ञान होता है, या तो भत्यक्ष से या स्मृति से 
इनके सिवाय किसी घात को विनर सीखने के नहीं जान सकता। 
( प्रश्ष) झजुमानादि से भी तो विना सीखने फे शान होता है, फिर. 
फेसे फदते. हो कि घचिना प्रत्यक्ष या स्मृतिके ज्ञतन नहीं होता। (उत्तर) - 
अनुमान त्तो पत्यक्ष का ही शेष है और शब्द दूसरे से जाना जाता 
है, इसलिये चद शिक्षा के श्न्तर्गत है। ( भ्श्ष ) जबकि दम पूर्वजन्म 
को ही नहीं मानते तो पूर्वाजन्म के अभ्यास को ( जो अभी - साध्य 
पत्त में है ) देलु.ठदराना साध्यसमहेत्वाभास है। ( उच्र ) पूर्व 
जन्म को हमने देतु में नहीं रक़्खा है, देतु तो जन्म लेते ही घालक 
का दुध पीने लगना है, जिस से कोई नास्तिक भी इन्कार नहीं कर 
सकता । हां इस हेतु से साध्य पूर्वजन्म की सिद्धि अवश्य, होती है. 
चादी फिर आक्षेप करता है :--- 
अयसोषयस्कान्तामिगसनवत्तदुपस पणम्त ॥२१॥ पूवपत्त 

जैसे चुम्बक पत्थर:अम्यास के विना ही लोहे फो अपनी तरफ 
खींचता है, उस लोहे में न तो स्मृति हे और पूर्वाग्यास। ऐंसे ही 
बालक भी विना स्मृति और अभ्यास के दूध,पीने लगता है। इस:- 
लिये यह हेतु कि विना, पूर्वा्याल के भोजनमें प्रवृत्ति नहीं होसकती 
ओीक नहीं । अब इस कर उत्तर देते हैं :-- "४८ 

नान्यत्र प्रवृत्यभावात्‌॥ २४ ॥ ( उत्तरपक्ष ) 

लोहे और चुस्वकका दृष्टान्त ठीक नहीं, क्‍योंकि लोहे का चुम्बक 
के पास सरकना भी किसी कारण से है, यदि इस में कोई कारण 
न॑ होता तो मिद॒टी पत्थर आदि भो लोहे के पस खरक जाते | यह" 

स्यम है कि लोहा चुम्बक को ही अपनी ओर श्राकषण करता है, 
अन्य किसी को नहीं, इन के विशेष सम्बंन्धरूप निम्नित्त को सूचन 
करता है। ब्रस ऐसे ही चालक की दूध पीने में प्रद्न॒त्चि भी धअक्रारण 
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नहीं है, अब रही यह वांत कि चंद फारण फ्या है? हम पत्यक्त 
देखते हैं कि जीवो.को भोजन में प्रवृत्ति पूर्वाभ्यस्त आहार की स्मृति 
से होती है, इस से आत्मा का नित्य होना ,सिद्ध है। अ्रत्र इसकी 
पुष्टि में दूसरा देतु देते है :-- मी! 
“ चीत्तरागजन्मादशनात्‌ ॥ २५ ॥ ( उत्तरपक्ष ) 

श्रात्मा के नित्य होने में दुसरा कारण यह भी है कि रागाउुवद्ध 
जीव ही जन्म लेता है, घीतराग नहीं | राग जन्म का कांरण है और 
यद बिना पूर्वाभ्यस्त संस्कारों के दो नहीं सकता । वह आत्मा पूर्व 
शरीर में अछुभव किये विपयो का स्मरण करता हुआ उन में सक्त 
दोता है, और यही जन्म-का कारण हैं। तत्त्वशान के निरन्तर अ 
भ्यास से जब राग की चासनायें समूल नण्ट होजाती हैं, तव कारण 
के अभाव से कार्य जन्मादि का भी अभांच दोजातां है, इसी को 
मुक्ताचस्था कहते हैँ | इससे भी आत्मा का नित्य “होना सिद्ध हे। 
अंब इस पर शक्का करते हूं: *. “४ ' ] 

' सगगद्रव्योत्पत्तवत्तदत्पत्ति! ॥२६ ॥ (पू्वपक्ष) 
जैसे उत्पत्ति धर्म घाले घटादि कार्य्यों के रूपादि गुण कार्यों 

त्पत्ति के साथ दी आप ही उत्पन्न हो जाते हैं, ऐेसे ही उत्पन्न दोने 
घाले आत्मा में रागादि गुणों की उत्पत्ति भी स्वमेव, हो जायगी। 
इसमें पूर्व संस्कार या स्मृतिके माननेकी क्या आवश्यकता है ? अत- 
एव झाँत्मा अनिंत्य है, अब इसका उत्तर देते हैं :-- 
न सद्धुल्पनि्िष्तत्वाद्रागांदीनाम्‌ ॥२ण। ( छप्तरपक्ष ) 

' खगुण द्वव्य की उत्पत्ति के समान रामादि की : उत्पत्ति नहीं 
हो संकती, क्योंकि 'रागांदि सहुरूपमूलक दे | घटादिकायों में रूपादि 
ग्रुंण समवायसंस्वन्ध से सदा चने रहते है, परन्तु: आत्मा में राग 
सदा:नहीं रहता, वह जब पूर्चानुभूतसंस्कार या उनःकी स्मति से' 
मन में कोई संझ्भुल्प उत्पन्न दोता।है, तभी राग था द्वेष की उत्पत्ति 
होती है, अन्यथा नहीं। अतएव राग, के सह्लुलप सूलक होने से - 
सगुण द्वव्यवत्‌ उस की डंत्पत्ति नहीं हो- सकती। आत्मप्यीक्षा 
समाप्त हुई, अब दुसरे प्रमेय.ःशरीर की परीक्षा आरस्म करते हैं। 
भथम शरीर कं मुख्य उपादान क्या है? इसका प्रतिपाइन करते हैं। 

पार्षिव गर॒णान्तरोपलब्धे; ॥ २८ ॥ ( उत्तरपत्त ) 
देह का. भौतिक होना तो सर्वेसस्मत है, परन्तु पांचों, (पृथिवी 
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अप, तेज, घायु, आकाश ) सामान्य रुप से इस का उपादान है, या 
इन में कोई विशेष है ? इस फे-उत्तर में सृत्रकार कहते हैं.। ययपि 
यह देद पशञ्चमूतात्मक है, तथापि प्थिवी इस फा विशेषरूष से उया- 
दान है। अन्य अप्‌ तेज आदि इसके निमित्त कारण हैं उपादान 
नहीं । इस का फारण यह है कि देह में जलादि के शुण द्वव- 

त्थादि नहीं पाये जाते, प्थिवीके काठिन्य और गन्धादि गुण प्रत्यक्त 

उपलब्ध होते हैं, अतः यह देह पार्थिव है ! ( प्रक्ष ) फ्या शरीर में ' 

फेयल पार्थिव दी परमाणु . होते हैं, जलादि के नहीं ? ( उत्तर ) 

पृथित्री में तौ पार्थित्र प्रंधान ही शरीर होते हैं, अन्य लोकों में 

जलादि प्रधान शरीरों का होना माना गया है। यद्यपि संयोग सब 

भूतों का होता है, तथापि पृथिवीमें पार्थिव अंश ही प्रधान है ।इसी 

की पुष्टि में अन्य हेतु भी देते ह। 

अतिप्रामाण्याच्च ॥ २६ ॥ (उत्तरपत्ष ) 

, श्रतिके प्रमाण से भी शरीर का पार्थिव होना सिद्ध दोता है घद 

भूति का प्रमाण यह है “सूर्यन्ते चक्त,गंच्छतात्‌ ,एथिवीं ते शरयीरम” 

इत्यादि | इस भ्रूति में जहां यद कद्दा गया है कि खूयय में तेरी आँख 

ज्ञावें चहां एथिवी शरीर का जाना कहा गया है। 
कार्य सदा अपने 

कारण में लीन दोता दै और इसी को नाश कहते हैँ ।ज्ञय शरीर 

पृथिवी का कार्य है, तो वह नष्ट होजाने पर अवश्य प्रथिवी में 

मिलेगा इस श्रूति से तथा “भस्मान्त | शरीरम्‌' इत्यादि यजु॒बंद 

की भ्रंतियों से शरीर का पार्थिव होना सिद्ध है। अब इन्द्रियों की 

परीक्षा अप्य्म्म करते हैं| प्रथम इस प्रश्न पर विचार किया जाता 

है. कि इन्द्रिय भौतिक हैं चा अभौतिक 

कृष्णसारे सत्युपलम्भादू व्यतिरिच्य 

चोपलस्भात्‌ संशयः । ३० ॥ ( पू्रपक्त ) 

आंख में जो फाले रंग'की पुतली है, उस के होने पर रूप का 

अदहय होता है, न होने पर नहीं,' इस से मालूम 'ह
ोता है कि यह 

पुतली ही आंख है और वह पुतली भौतिक है, इस लिये आंख का 

भी भौतिक होना सिद्ध है, एक पक्त तो यद हुआ, दूसरा पक्ष यह 

है कि आँख को पुतली का विषय से जब कुछ व्यवधान ( फासला ) 

होगा, तभी डख का अहण हो सकेगा, अन्यथा यदि कोई चस्तु 

आंख की पुतली से मिलादी जाय तो कदापि उसका भ्रहण न द्दो 
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“ सकेगा। इससे यद मालूम छोता है .कि यह पुतली कौ अखि के 
भीतर ही रहती है, बाहर नहीं जातो, परन्तु रूप का ग्रहण तब 
होता है, जब घृत्ति याहर निकल कर ब्रिपय में तदाकार दोज्ञाती 
है, और बह दत्ति इस पुतलो से पृथक ऐैं। इस से इन्द्रियों के श्रभौ- 
तिक होने का अनुमान होता, है, क्योंकि अ्रप्राप्त और दूर की वस्तु 
को अद्दण करना भीतिक पदार्थ फा काम नहीं | इस लिये. यह संशय 
उत्पन्न होता है'कि इन्द्रिय भीतिक दे वा अभौतिक ? अगले सूत्र में 
इन्द्रियों फो अभोतिक सिद्ध करते हैँ:-- , 

' भहदशुपअहणात्‌ ॥ ३९॥ ( पृथपक्त ) ५ 
' आंख से छोटे से छोटा और बड़े से बड़ा पदार्थ भी देजाजाता 

है, इस लिये इन्द्रिय अभोतिक हैं, फर्योक्ति भौतिक पदार्थों का यह 
नियम दे कि थे जितनी सीमा में होते हैँ उनकी शक्ति और प्रभाध 
उस सीमा का अतिक्रमण नहीं कर सकते । ( भश्न ) र्यां आंख सब 
छोटे बड़े. पदांथों में व्यापक होजाती है १ ( उत्तर ) , छोटे से छोटे 
सरसों के दाने और बड़े से चड़े पद्ाड़ फो इसी शआंख से देखते हैँ 
इस से आंख का अभौतिके होना सिद्ध है, क्योंकि यदि पुठली आंख 
होती, तो इतने बड़े पहाड़ फो कैसे देख. सकती आफ्तेप दो छुफे, 
झ्वें इसका समाधान करते हैइ-- 

रश्म्थधसन्निकषावेशेषात्‌ तद्भ्नद्दण म्‌ ॥३२॥ (उत्तरपक्त) 
चंचु तेजस इन्द्रिय है, इस लिये उसकी किरण तेज की किरया 

से मिलकर इंश्य वस्तु में व्यापक हो जाती हैं, जिस से छोटे बड़े 
पदार्थों का भत्यक्ष हरेता है। इछान्‍्त हम दीपक का दे सकते है, 
दीपक छोटा दोता है, परन्तु:उसकी ज्योति जहां तक आवरण नहों 
होता, वद्दां.तक. फेल जाती दे, ऐसे ही आंख की पुतत्नी भी यद्यपि 
छोटी होती है, तथांपि उसकी ज्योति दुर तक फैल सकती है । यदि 
आंख अभसौतिक होती तौ आगे पीछे दाये वायें सब तरफ को देखती 
और आवरण भी उसकी दर्शनशक्ति कों नहीं रोक सकता था। 
इस से सिद्ध है कि आंख अभसोतिक है। अब इंस पर शह्ढा करते हैं 

तद्नुपलच्घेर हंतु+ || १३ ॥ ( पूवपक्ष ) 
*" यदि दीपक के समान आंख की भी किरण होतीं, तो वे दीपक 

की ज्योतिके समान उषच्ण तथा प्रकाश उपलब्ध होता | जब किरणों 
की उपत्ग्धि ही नहीं होती तव उनका मानना व्यर्थ है। हम को तो 
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गोलक ओर पुतल्ली फे-अतिरिक्त शंख में और कुछ नहीं दीखता,- 
अतएव यददी चक्षुरिन्द्रिय हैँ । श्रव इसका उत्तर देते हैं:-- 

नानलुमी यमानस्प प्रत्यक्षतोइलुपलव्धिर भावहे तु! ३४(छ ०) 
जो वस्तु अनुमान से सिद्ध है, उसका प्रत्यक्ष से न ग्रहण किया 

जाना श्रसाव का कारण नहीं हो सकता। जैसे चन्द्रमा का पिछला 
भाग और पृथिवी का नीचे का भाग हमको नहीं दीखता, परन्तु 
अनुमान से सिद्ध है इस लिये सब मानते हैँ. । ऐसे ही आंख की 
ज्योति यदि प्रत्यक्त नहीं होती तो अजुमान से तो सिद्ध है। इस लिये 
उसका अभाष नहीं माना जा सकता । फिर इसी की पुष्टि करते हैं;- 

द्रव्यगुणधमभदाचोपतलतब्धिनियमः ॥ ३५॥ (९ उत्तरपक्ष ) 
घहुत से दृब्य ऐसे होते हैं कि ज्ञिन का पत्यक्त दोतांहै और 

बहुत से ऐसे भी द्ोोते हैं. कि जिनका प्रत्यक्ष तो नहीं होता, किन्तु वे 
अपने गुण से पहचाने जाते हैं। जैसे जल और अग्नि के परमाण 
किसी को भत्यक्ष नददीं दीखते, किन्तुं थे श्रपने शीत या उप्य स्पर्श 
से जाने जाते हैँ । इसी प्रकार चक्तु इन्द्रिय भी प्रत्यक्ष नहीं दीखता, 
किन्तु अपनी द्शनशक्ति से पहचाना जाता है। फिए इसी की 
पुष्टि करते हूँ।-- हु । 

अनेकद्र॒त्यसमयायाद्रपावशेषाच्चरूपोपलचब्धिः ३६ (४०) 
रूप अग्नि का शुण है और घह दो प्रकार का होता है, एक चह 

जो उद्भूत दवोने से भत्यक्ष दोता है, दूसरा अनुदुभूत होने से प्रत्यक्ष 
नहीं होता, किन्तु अनुभव या स्पर्श से जाना जाता है अनेक द्व्य 
जब आपस भें मिलते हैं तव उन में रूप का अड॒दुभव रहता है। 
आंख का किरणें अ्रेज्भदुभूत रूप हैं, इस, लिये उनका' भ२त्यक्ष नहीं 
होता, किन्तु अजुभव या स्पर्श से जाना जाता है। अनेक दृव्य जब 
आपस में मिलते हैं, तब उन में रूप का डदुभव होता है और जब 
थे अपने कारणरूप में रहते हैं तव उन में रूप का अज्भदूभव रहता 
है । आंख की किरणें अलुहुभूतरूप हैं इस लिये उनका धत्यक्ष नहीं 
होता | तेज के परमाणओं या गुण में यद॑ देखाजाता है कि कहीं 
तो रूप और स्पर्श दोनों की उपलब्धि होती है, कहीं केचल. स्पर्श 
की और कहीं इन दोनों की उपलब्धि नहीं होती । जिस में रूप स्पर्श 
दोनों की उपलब्धि होती है, उसी का पत्यक्ष दोता है, जैसे सूर्य की 

श्द् 
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किरणों का, जिसमें केवल रूप की उपलब्धि द्वोती है, स्पर्श की 
नहीं, उस फा भी प्रत्यक्ष दोता है, जेंसे दीपफ की किय्यों का और 
जिप्त में केचल स्पर्श की उपलब्धि होती है, झूपए की नहीं, उसका 
भी धत्यक्ष द्ोता हैँ, जेसे उप्णजल में स्पर्श से अ्रग्निका प्रत्यक्ष दोता 
है। जिसमें रूप और स्पर्श दोनों की उपलब्धि नहीं दोती, उस का 
प्रत्यक्ष नहीं होता, जेसे आंख फी किरणों में न रूप है न स्पर्श ,इसी 
लिये उनका प्रत्यक्ष नहीं होता | आंव की किरण भी सूर्य या दीपक 
की किरण के समान उद्भूतरूप क्‍यों नहीं, इस प्रश्न का उत्तर 
देते हैं; -- * 
कमकारितओ्रेन्द्रियाणा व्यू हः पुरुपाथतन्त्र॥३७(उष्तर०) 

सब इन्द्रिण जीवात्मा के कर्म फल भोगने के घास्ते वनांये गये है 
ओर इन्द्रियों की साटी शक्ति जीवात्मा दे शअ्रधीन है। तात्पर्य यह्‌- 
कि शरीर और इन्द्रियगण स्वतन्न्न नहीं है, ये जीवों के क्मफल 
भोगने के चास्ते साधन चनाये गये हैं। यदि कर्मो' का भोग न होता 
तो शरीर और इन्द्रिय भी न होते। (प्रश्न) आँख को तैजस क्यों” 
साना जाबै, जबकि उल्का प्रत्यक्ष नहीं होता । ( उत्तर ) आंख बिना 
प्रकाश के काम नहीं कर सकती, प्रकाश उसका सहायक है और 
पूकाश तेज का धर्म है, इस जिये चक्तु तैजल है । फिर इसी की पुष्टि 
करते हूँ: 7 
अव्यभिचाराच्च प्रतीधातों मौत्तिकधर्म! ॥३८॥(उत्तर ०) 

बीच हे किसी आवरण के आजाने से चच्ु की दशेनशक्ति रुक 
जाती है, ओर आवरण से भौतिक पदार्थ की ही शक्ति का अवरोध 
हो सकता है, अभौतिक का नहीं, इसलिये चचछ्ु भौतिक है) यदि 
आवरण की रुफाबद होने से चक्षु को भौतिक मानोगे तो कहीं पर 
रुकावट न होने से अमौतिक भी मांनना पड़ेगा । जैसे कांच या जल 
का आवरण होते हुवे भी चक्षुरश्मि नहीं रुकती। अनुपतब्धि का 
और भी कारण है ४-- ; 
मध्यन्दिनोल्‍्काप्रकाशानुपलब्धिवष्तद्तु पलब्धि! ॥३६॥४० “7 

जैसे दिनमें सूच्ये के प्रकाश से अभिभूत होकर तारे नहीं दीखते, 
भा खच्ीत नहीं चमकते, परन्तु उनका या उनके प्रकाश -का अभाव 
नहीं माना जाता, ऐसेही आंखोंकी रश्मि भी नहीं दीखंती । इस प्रर चांदी श॒द्बा करता है + -- ह व अर कक. 

| 
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न, राजावप्पछुपलव्ध: || ४० ॥ ( पूवेपच्त ) 
खच्चोत या तारों का जो दृष्ठान्त दिया गया है, वह ठीक नहीं, 

क्योंकि उनका प्रकाश यदि दिन में सर्य के प्रकाश से दवा रहता है , 
तो शन्नि में तो जब सूर्यका प्रकाश वहीं होदा, उलकी' उपलब्धि 
होती है, परन्तु आंख की किरण तो न दिनमें, दीखती हैं,न. रात. में ।.. 
इस लिये जिसकी उपलब्धि किसी कारू में भी नहीं होती उसका 
मानना व्यर्थ है। अब इसको उत्तर देते * 

वाह्मप्रकाशालुग्रद्मद्दिषषो पलव्धरन लिव्यक्तितोसलुप- 
लब्धि; ॥ ४१ ॥ ( उत्तरपत्ष ) ह॒ 
६, बाह्य प्रकाश की सहायंता से अर्थात्‌ सूर्य्यादि के प्रकाश की 
सहायता से.आंख देखने में. समथ होती है और याह्य प्रकाश के 
न होने से किसी चस्तु के रूप का शा नहीं होता | किन्तु वाह्म 
प्रकाश से सी उन्हीं पदार्थों का शान. होता है जो उद्दुभूतरूप हैं,और 
जो अलु॒दुंभूतरूंप हैं, उनका ज्ञान नहीं होता ।-क्योंकि 'वाह्य- पंक्राश 
स्थल पदार्थों को दी दिजजला सकता है; सूदृ्स को नहीं, आँख 'की 
2 भी. झ््म हैं इस लियें उनका पत्यक्ष नहीं होता पुनः इसीकी 

.“.> असिव्यक्तो चाझिनसदात्‌॥ ४२ ॥ (उत्तरपक्ष) 
जो पदार्थ अभिव्यक्ष ( उद्दभूत ) होते हैं ओर वाह्य भ्काश;की 

अपेक्षा नहीं रखते. जैले कि नक्षत्र ओर दीपादि, उन्हीं का. अम्रिसतर 

( दूव ज्ञाना ) होता है, तथा जो पदार्थ उह॒भूतरूप तो नहीं: ;दोते: 
' किन्तु बाह्य प्रकाश की अपेक्षा रखते हुँ, जसे कि घटपयदादि स्थुल 

पदार्थ और चक्षुरश्मि आदि सूक्ष्म पदार्थ, इतका' असिभच नहीं 

होतो जो कि आंख की रंश्मि दीपादि के संमान अभिव्यक्त नहीं. 

इस लिये उसका प्रत्यक्ष नहीं होता | इसपर और भी हेतु देतेहः-- 

नक्तज्चरनयनरश्सिदर्शनाचच-॥. ४३ ॥ ( उत्तरपत्त ) 
' शात को घमने वाले सिंह मार्नार आदि जितने जन्तु हैं उन्तकी 
आँखों में तेज -की-किरणुं देखने में आती. हैं । इस से सब . जन्दुओं 

, की आँखों में प्रकाश की किरणों के होने का अजुमान होता हे भेद 

* क्षेवल इतना है कि तीत्र ज्योति चाले जन्तुओं में इसका प्रत्यक्ष,होता 
है, मन्द्‌ ज्योति वालों में नहीं | -इन्द्रिय और श्रर्थ के संयोग, को 

प्रत्यक्ष का कॉरण कहा थां, अब इस पर शड्ढा करते हैं 
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आप्राप्यग्रह्ंका चाउश्रपटलस्फटिकान्तरितो पलच्घे। २ ४प० 
इन्द्रिय ओर पदार्थ का संयोग द्वी प्रत्यक्ष फा कारण नहीं, क्यों 

कि काच, अजक ओर रुफटिक फे व्यवधान ( आवरण ) दोने पर 
भी आंख से रूप का महण होता है। यदि इन्द्रिय और अथे फा 
संयोग ही अत्यक्त का कारण होता तो आवरण दहोनेपर कोई यस्तु 
न दीजती, परन्तु दीखती है, इससे सिद्ध है कि इन्द्रिय श्रप्राप्त को 
अदण फरते हैं, अतणय थे अभौतिक हैं, क्‍योंकि केबल ग्राप्त को 
अ्रहण करनों भौतिक पदार्थ का धर्म हैं।अब इसका समाधान 

“ फरते हैः -- ५ 

न कुडयान्तारितानुपलव्घेरप्रतिपेधः ॥४५॥ (त्तरपक्ष) 
' यदि इन्द्रियों में यद शक्ति द्ोती किध्चे अप्राप्त को भी भ्रहण 

करले' तो मित्ति ( दीधार ) का श्रावर्य होनेपर भी बस्तुकी उप- 
खब्धि होती, परन्तु ऐसा नहीं होता। इन्द्रियां के भीतिक होने का 
निषेध नहीं होता । जो कि काचादि के आवरण में देख लेना और 
भित्ति फे आवरण मे न देख सकना ये दोनों प्रकार के धर्म चक्ु 
में पाये जाते हैं, इसकां समाधान अगले सूत्र में फरते हैं। ' 
अप्रातिधातात्सन्निकर्षापपत्ति; ॥ ४६ ॥ ( छत्तरपक्त ) 

काच, अभश्रक और सफटिक आएदि पदर्थ स्वच्छ होने से आंखों 
फी किरणो को रोक नहीं सकते, इसलिये उनका आवरण दोनेपर 
भी संयोग मे रुकावट नहीं होती | संयोग फो उपस्थिति दोनेपर 
ही रूप फा भहण होता है और यद समझना कि भौतिक पदार्थोमे' 

. रुफाबट होती है, इंसका उत्तर अगले सूच में देते हैं।.. 
आदित्परश्मे।स्फदिकान्तरे5पि दाष्मअविधातात्‌ | ४७ ॥ 

(22०  ( उत्तरपक्ष ) 
'सूर्य की किरणें काचांदि का आवरण होनेपरं भी दूसरी तरफ 

चली जाती है', जिसका प्रमाण आवरित पदार्थ का उष्ण होजाना 
है। और देखिये एक बटलोई मे' पानी डालकर नीचे आग जला 
देते देती आगकी गरमी देगची के परदे से गुजर कर पानी मे 
चली जाती है, इस से जाना जाता है कि तेज की किरणों सूदम होने 
से इन आवरणों से नहीं रुक सकती । जैसे सूर्य की किरणों फरो 
कुम्भादि को आवरण पानी मे” उष्णता पहचाने से नहीं रोकस- 
'कता, ऐसे दी आंख की किरणो-फो भी काचादि का, आवरण दृश्य 
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पदार्थ मे जाने से नहीं योक सकता। फिर आज्षेप करते' हैं :--- 
नेतरेतरघमंप्रसज्ञात्‌ ॥ ४८ ॥ ( पूर्वपक्त ) 

कहीं पर आवरण होने से आँख की किरणों का रुक जाना 
जैसे कि दीवार आदि में और कहीं आवरण होने से न रुकना जैसे: 
कि काचादि भे' ये दोनों बातें पररुपर विरुद्ध है।यातो दीवार से' 

” भी रुकावट हनी है दिये या काच से भी रुकावट होनी चाहिये। 
इसका उसदच्तर 5 त 

आादशोद्कयोः प्रसादस्था माव्याद्रपो पलब्धिवष्तदुपल- 
व्धि;॥ ४६॥ ( छत्तरपक्ष ) 

जैसे दर्पण और जल स्वसावस्वच्छ होने से नेचरश्मि को नहीं 
शोकते, ऐसे ही स्फदिकादि भी स्वच्छ स्वभाव होने से नेत्ररशिमि 
के बाधक नहीं होते | भित्ति आदि मलिन स्वभाव होने से रुकावट 
का कारण होते हैँ। ( प्रश्ष ) मित्ति आदि के मलिनस्वमाव और 
काचादि के स्वच्छ स्वभाव ' होने का क्‍या कारण है ? ( उत्तर ) 
सत्व, रज़, तम प्रकृति के ये तीन गुण हैं, अधि में सत्वगुण प्रधान 
है, जल में रज़स्‌ और पृथिवी में.तमस्‌। अग्नि, के परमाणु अधिक 
होने से काचादि स्वच्छ स्वभाष है, एथिची के परमाणु अधिक होने 
से भित्त्यादि मलिन. स्वभाव हैं। द््पणादि के .संमान आंख की ज्यो- 
ति को क्यों माना जायें ? 4... "० 55 

इृष्ठालुमितानां नियोगप्रतिषधालुपपत्ति। ॥५०। एंजक्तर०) 
जो चातें प्रत्यक्ष या अजुमान प्रमाण से सिद्ध है, उनमें भी मीन 

मेष मिकालना या यो कद्दना कि ऐसा होना चाहिये, ऐसा न होना 
चाहिये, ठीक नहीं है, जैसे काच का आवरण होने से दुसरी तरफ 
फे पदार्थ दींखते है, भित्ति के आचंण्ण में नहीं 'दीखते यह बात 
प्रत्यक्ष सिद्ध है अब इस में यह आज्षेप करना कि काच फे आव- 
रण में क्‍यों दीखते हैं, या सित्ति के आवरण में क्‍यों नहीं दीखते 
बिल्कुल असक्ञत है । क्‍योंकि पत्येक पदार्थ की वनावट और दशा 
भिन्न २ है, इस लिये सब में एकसा नियम नहीं हो सकता । इस , 
विषय को यहां समाप्त करके अब इस वात का विचेचन किया जाता 
है कि इन्द्रिय एक है वा अनेक ? प्रथम संशय का कारण कहते हैं:- ' 

स्थानान्धत्वे नानात्वाद्वंधबि नानात्वाद्चथवि- के 
. नानास्थातत्वाच्च संशय! ॥ ११ ॥ ( पूवपक्ष .) 

है 
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इन्द्रियां के स्थान पृथक २-होने ओर अनेक स्थानों में अनेक 
दड्रव्यों के देखने से ओर “एक ही अवयची को मिन्‍न २ स्थानों में 
देखने से यह सन्देह् उत्पन्न दोता है दि इन्द्रिय एक हे या अनेक ? 

“इसका तात्पय यद्द है कि इस देह में जो इन्द्रिय है, उस के स्थान 
अलग २ हैं, सन्देद यह दोता है कि इन स्थानों में-एकही दइन्द्रिय 
अचयचिरूप से व्यापक है व्रा सिन्‍न २ स्थानों में सिन्‍न २ इन्द्रिय 
काम करते हैं ? एकेन्द्रियवादी कद्दता हँ:-- 

चवगव्यातरंकात्‌ ॥ ४२ ॥ ( पूतपक्त ) 
त्वगू अर्थात्‌ साल से रहिंत वेह फा कोई भाग नहीं या शरीर 

फे किसी भाग या इन्द्रिय में त्वचा फा श्रभाव नहीं है और न फोई 
इन्द्रिय पेसा है फि जिसका सहारा त्वचा न हो। यदि. खाल का. 
चमड़ा मा हुवा न दो तो खारे इन्द्रिय और शरीर घिकल होजायें 
और कुछ भी काम न,कर सके, इस लिये त्वचा ही एक इन्द्रिय है । 
इस का उत्तर देते हूँ! 

नन्द्रियान्तराथाजुपलच्घे।॥ ५३ ॥ (5त्तरपक्त ) 
यदि एक त्वचा ही. को इन्द्रिय. माना जावे, तो सब बरिपयो का 

उस से'श्ान होना चाहिये, परन्तु एं सा नहीं होता, फ्योंकि अन्धे 
को रुप का ज्ञान'और चहदरे को शब्द का शान नहीं होता। इस से 
ज्ञाना जाता है कि और भी इन्द्रिय हैं, जिन फे होने से उन घविपयां 
का शान होता है, न.होने से नहीं होता । त्वचा से केवल सुपर्श की 
ऊंपलब्धि होती है, गन्ध, रख, रूप ओर शब्द का शान उस से. नहीं 
होता । इससे सिद्ध है कि इन्द्रिय अनेक हैं । इस पर वादी' फिर 
आक्तेप करता है।-- 
त्वगवयवाविशेपषेण घूमोपलाज्धिवत्तदुपलव्धि॥।१७)॥ छ० 
' “जैसे त्वगिन्द्रिय का एक विशेपभाग धूम की उपलब्धि करताहै. 
ऐसे ही त्वचां का कोई भाग रूपका उपलब्धि कराता है। कोई रस 
की, कोई शब्द की | उस विशेष भाग के विकृत या नए हो जाने पर 
अंधेको रूप और बहरे को शब्द की उपलब्धि नेदटीं होती | इसलिये 
फकेचल'त्वचा को इन्द्धिय मानने में कोई हानि नहीं ॥ अब इसका 
खंडन करते हैं $--- 

अआहतत्वादहेतु:॥ ५५ ॥ ( उत्तरपतक्त ) 
चादीने प्रथम तो यह कहा था कि शरीर का कोई भाग- श्थक्‌ 

«शा 
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नहीं अर्थात्‌ स्व शरीर में व्यापक होने से त्वचा दी एक इन्द्रियहै 
शव कहता दे कि उसके एक विशेष भाग से घूमादिवत्‌ रूपादि की' 
उपलब्धि होती है । विशेष भागों से विशेष विपंयों की उपलब्धि 
होना और उनके न होने से न होना यह बात विषंयग्राहक इन्द्रियों 
का अनेक होना सिद्ध करती है, जिससे _पहला पक्त' ख़ण्डित हो 
जाता हैँ । इन्द्रियां के स्थान में व्यापक होने से जो त्वचां को एक 
इन्द्रिय माना हैं यद भी ठीक नहीं, क्योंकि यद्टि सब में .फेलो हुई 
होने से दी त्वचा खब का काम कर सकती है तो फिर पृथिव्यादि 
भूठ भी जो सब जगद्द फैले हुवे हैं श्रोयसव इन्द्रियों का आधार 
भी हैं, इनको ही एफ इन्द्रिय क्‍यों न मान लिया जावे | ऐसा मानना 
प्रमाण और युक्ति के विरुद्ध है। इस पर एक हेतु और देते हैं :--'_ 

सुगपद्थालुपलव्घश ॥ ५६ ॥ ( उत्तरपक्त ) 
: यदि त्वचा ही एक इन्द्रिय होती तो एक साथ बहुत से दिपयो 
का शान होता, क्योंकि वह सब शरीर में व्यापक होने सब विषयों- 
का शान कराने में समर्थ होती । परन्तु ऐसा नहीं है, इस खिये 
अनेक हैँ । जो लोग त्वचा ही फो एक इन्द्रिय मानते हैं, उनके मता- 
छुसार अन्धो, बंहरा कोई हो दी नहीं सकता.। क्योंकि अन्धे और 

. यबहरे को भी त्वचा से रूप और शब्द का शान हो ही ,जाता- और 
- जिस को झूप श्रोर शब्द का शान हो, उसे अन्धा और चहरा कहना 

नहीं. थबन सकता । जब हम भत्यत्त देखते है कि अन्धो और चहरों 
फो रूप और शब्द का ज्ञान नहीं होता तब केचल पकही इन्द्रिग्न 
मानना अयक्त है। इसपर और भी युक्ति देतेहँ :-- - * . 

विपत्तिघेघाचच न त्वगका ॥ १७ ॥ ( उत्तरपक्ष ) 
विभतिपेध हाने से भी त्वचा ही एक इन्द्रिय नहीं है। (प्रश्न ) 

विप्रतिपेध किले कहते हैं? (उत्तर ) जहां. दो वरावर शक्तियां 
परस्पर विरोध करती हैं। ( प्श्ष ) यहांपेर परस्पर विरोध क्याहे? 
६ उत्तर) यहां विरोध यह है कि आंख से दूरस्थ पदार्थों की उप-' 
ल्ब्ध्रि होती है, परन्तु त्वचा से दूर के पदार्थों का स्पर्श नहीं होता 
थदि त्वचा एफ ही इन्द्रिय होती तो उस-से दूर की चस्तु को सपशे 
ओर रूप दोनों-का भ्र्दण होता या संयुक्त चस्तु के सुपरश फ़े समान 

' उसको रूप का ज्ञान भी होता, परन्तु रूप का ज्ञान सदा.दुर से 
होता है और रुपश का ज्ञान संयोग से | इन में : पररुपर : विरोध 
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होने से सिद्ध दे कि इन दोनों के आाहक इन्द्रिय अलग २ हैं। 
( प्रश्न ) यदि ऐसा माना जावे कि त्वचा में दो गुण हैँ (१) संयुक्त 
चस्तु के स्पर्श को (२) दुश्स्थ वस्तु फे रूप फो श्रदण करना, तो 
क्या हानि है ? ( उत्तर ) यह टीक नहीं, क्‍योंकि इन्द्रिय और अर्थ 
के संयोग बिना किसी वस्तु का शान नहीं होता तो क्या दृरस्थ 
पदार्थ के रूप को ग्रहण करते समय त्वचा शरीर को छोड़कर उस 
फे पास चली जाती है, कदापि नहीं । नेधरश्मि के द्वारा ही दूरस्थ 
घस्तु फे रूप का अदहण होता है। अतएच इंद्विय अनेक हैँ । (प्रश्न) 
प्रायः हम देखते हैँ हवा वन्‍द होजाती है उस समय हवा के दोने 
में क्या प्रमाण है। ( उत्तर ) हथा सदा रहती है गर्मी से उस में 
क्रिया होती है तो चलती मालूम होती है वाद्य दृवांके साथ नाक 
में प्रवेश से गन्ध और फान में प्रवेश से शब्द ज्ञात होता है साकार 
घस्तु फे रूप को हवा नेत्र इन्द्रिय तक नहीं पहुप्वा सकती इस नेत्र । 
से पदार्थ के संयोग की आवश्यकता है। अभ्रव इसपर एक हेतु और 
देते हैं.। ; 

* न्द्रियाषपञ्चत्वात्‌ ॥ '५८ ॥ ( उत्तरपक्ष ) 
इन्द्रियों के विपय पांच है, जिन के नाम ये हैं, शब्द स्पशे, रूप, 

रस और गन्ध । त्वचा से फेघल स्पर्श का शान होता है, शब्दादि 
अन्य चार का नहीं, जिन कान, आँख, जिहचा, और नासिका से 
शब्द॒ादि अन्य चार विपयाों का शान होता है, उन का त्वचा से 
भिन्‍न होना अज्ञुमानसिद्ध है। उक्त पांचों विषयोका भिन्‍न २ पांचों 
इन्द्रियों से ज्ञान होनें और एक के विपय का दुसरे इन्द्रिय से शान 
न होने से यद सिद्ध है कि पांच ही शानेन्द्रिय है, न कि एफ । वादी 
फिर आक्षेप करता है 

न, तंद्थबहुत्वात्‌ ॥ ५६ ॥ ( पूवपक्ष ) 
' इन्द्रियों के पांच द्वी विषय नहीं, किन्तु अनेकर्दे, जेसे शीत,उष्ण, 
कोमल और कठोर आदि भेदो से स्पश कई प्रकार का है और लॉल 
पीला, काला और दरा इत्यादि भेदों से रूप भी कई प्रकार का है 
ध्वन्यात्मक और चर्णात्मक भेदों से शब्द्‌ भी कई प्रकार का है। क- 
डुआ, मीठा, खदूदा और तीखा आदि भेदों से रस के भी कई भेद 
हैं और सुगेन्ध 'और दुर्गन्ध आदि सेदों से गन्ध भी कई प्रकार का 
है। जब अर्थ अनेक हैं तो इनके आहक इन्द्रिय भी अनेक होने चा. 
हिये, न कि पांच | अब इसका उत्तर देते है ;-- 
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गन्धत्वाद्यव्यतिरेकाद्गन्धादीनामप्रतिषवः ९०८त्तरपक्षु 
गन्धादि के भेदों को अलय २ गिनकर विषयों का वहुत्व मा- 

नना और उससे इन्द्रियवहुत्व की कल्पना करना ठौक नहीं। गन्ध 
का जो गन्धत्व धर्म है, वह सब गन्धों में सामान्यरूप से विद्यमान 
है, इसी प्रकार रूपादि के विशेषधम अपने २ सामान्यधस्म में आ 
जाते हैं । इसलिये वे सब भेद्‌ एक ही इन्द्रिय से प्रदय किये जातेहें। 
जेसे लाल, पीला, काला आदि रूप के भेंद्‌ एक ही आंख से श्रहण 
किये जाते हैं | इन फे लिये भिन्‍न २ इन्द्रियोँ की आवश्यकता नहींहै 
ऐसे ही शीतोष्णादि स्पर्श त्वभिन्द्रिय से अहरण होते हैं. अर्थात्‌ जिस 
त्वचा से शीतस्पर्श अरहण किया जाता ,है, उसी से उष्णस्पर्श सी |” 
अ्रतएव इन्द्रिय पाँच ही हैं। अब वादी फिर आत्तेष करता है। 

विषयत्वाधव्यतिरेकादेकत्वम ॥4१॥ ( पू्वेपक्ष ) 
यदि भिन्‍न २ प्रकार के विषयों को एक जाति मान कर पांच 

विषय मानते हो तो पांच विषयों की कह्पना क्‍यों की जाती है, 
एक ही विपय क्यों न प्रान लिया जाय, क्योंकि विषय का जो विष- 
यत्व धर्म है, वह सब विषयोमें समान है । यदि गन्धत्व के सामान्य 
से छुगन्ध और 'ुर्गन्ध एक हैं तो विषयत्व के सामान्य से गन्ध, 
रख, शव्दादि भी एक हीं है । जब विषय एक है, तो फिर ड्स का 
आहेक इन्द्रिय भी एकद्दी होना चाहिये। इस का उत्तर देते हैं । 

न, वुद्धिलक्षणाधिष्ठानगत्याकू तिजातिपज्चत्वेस्च: ६२॥ 
ड़ है ( उत्तरपक्त ) 

बुद्धि ज्ञाने को कहते हैं, वह चाक्षुषादि भेदोंसे पांच प्रकारका 
है, (१) जब ज्ञान पांच प्रकार का है, तव उस के करण भी पाँच ही 
होने चाहियें (२) इन्द्रियों के अधिष्ठान (स्थान ) भी पांच ही हैं। 
(३) गतिभेद्‌ भी जिन से विषयों का ज्ञान दोता है, पांचही है, (७) 
आकृति भी पांचों' इन्द्रियों की भिन्न २ है। (५) जाति (फारण ) 
भी पांच ही हैं, अर्थात्‌ श्रोत्र का आकाश, त्वचा का वाद्य, चचछु का 
अग्नि, जिहचा का जल ओर भाण का पृथिवी । जब कारण पांच हैं, 
तब उनका कार्य - एक केखे हो सकता है, अवतएच पांच इन्द्रिय हैं, 
नकि एक । इन्द्रियों को कारण पश्चमृत हैं, अब यह द्खिलाया 
जाता है । ह 

सतगुणविशषोपलव्घस्तादात्म्थम ॥६३॥ ( उत्तरपत्त ) 
श्ज 
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री 

पब्चभूतों-से गन्धादि गुणों की उपलब्धि पत्यक्ष देखने में आ- 
ती है, जैसे चायु से स्पशे, आकाश से शब्द, अग्नि से रूप, जल से 
रस और पृथिवी से गन्ध की उपलब्धि दोती है और यही भूतों के 
पाँच शुण इन्द्रियो के पांच विपय है, इस से सिद्ध, है कि इंद्वियों 
की पक्षति पांच भूत हैं | जिस इंद्विय से जिस -भूत के गण. का 
विशेष रीति पर शान द्वाता है, वह इंद्रिय उसी भूतका - कार्य है, यद्द 
अनुमानसिद्ध है। इसलिये प्चभृत ही पांचो इंद्रियाँ के कारण हैं। 
छाब इनके गण दिखलाते हैं 
गान्धरसरूपस्पशशब्दानां स्पशपयेन्ता।:प्थिव्या, अपछे-- 

/ जोवबायुूनां. पृ५ पूर्व मपोदह्याकाशस्पोत्तरः ॥६9४॥5उत्तरपक्षं 
गन्ध, रस, रूप- और सुपशे ये चार .गण पृथ्ियी के हैं.। रस रूप 

शओर सुपशे ये तीन जल के गुण हैं | रूप और स्पर्श थे दो . श्रग्नि के 
आुणण हैं। स्पर्श वायु का शुण है, और, शब्द केघल आकाश का गुर 
है। अब इस पर शहक्भा करते.हैं। 

न..स्वेशुणशानु पत्नव्घे! ॥ ९५ ॥ ( एवपत्ष ) 
उक्त सूत्र में जो श॒ुर्णों का कारण भूतों को चतलांया है,. चह 

' ठीक नहीं, क्योंकि जिस भूत की जिस इन्द्रिय से. जिन २ गुर्णों की 
सम्पन्ध वतलाया है, -उन से उन सब का. शात्त नहीं होता, जेसे 
पृथियी का इन्द्रिय घाय है,;उरस् से रस, रूप और स्पर्श का शान 
नहीं दोता, केचल गन्ध का शान होता है। इस से * रूप, रस और 

, सपश का पृथिवी में होना सिद्ध नहीं होता । ऐसे ही जल के इन्द्रिय 
रखना से रूप और स्पर्श का शान. नहीं होता,.- फेचल रस का-शॉन 
होता है। ऐसे. ही तेज की . इन्द्रिय आँख से-स्पर्श का- ज्ञान नहीं 
होता, केवल रूपका. शान. होता. है। इस से सिद्ध, होता है: कि भूर्तो 
में केचल एक ही एक गुण है न कि अधिक | इसी की पुष्टि करतेहँ- 

पक्षकस्पवात्तरझुण सद्भावाहुत्तरोत्तराणों: तदचु- 
पत्तजिध; ॥६६.॥ ( पूथपक्ष ) हि 

जैंसे पृथिवी, जल, तेज, वायु और आकाश कम सें.ये पांच मू्' 
चतलाये गये हैं, ऐसे ही गन्ध: रख. रूप, स्पर्श और शब्द 'कंम से इन के पांच ही गुण हैं अर्थात्‌ पृथियी का गुण : गन्ध है, - जल को 
रस, तेज का रूप, चायु का स्पर्श और आकाश का शब्द शुर्य है गे जिस भूत का शुण है, उस्धी ; का .घान .उस के कार्यभत 
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इन्द्रिय से होता है, जेसे प्राण से गन्ध का, रखना से रस का, ऋांख 
से छूप का, त्वचा से स्पर्श का और कांन से शब्द का शान होताहै। 
यदि एक भृत में एक ही ग्रुय है, तो फिर ६७४ चें सूच में प्रुथिवी के 
चार, जल के तीन और अग्नि फे दो गुण क्‍यों भाने गये हैं ? इस 
का उत्तर देते हैं;- 

सखभगाच्चादकग्ुणग्रहणम | ६९७ ॥ ( उप्तरपक्षु ) 
यथपि पृथिवी मे अपना एकद्दी शुर यन्ध है, तथापि उस में 

जल, अग्नि और वायु के परमाण मिले हुए हैं, इस लिये इन का 
संखर्ग होने से इनके गुण भी उस में माने गये हैं। बस्तुतः कार्य 
रूप पृथिवी में ही ये चार गण पाये «जाते हैं, 'कारणरूप में नहीं? 
इसी भकार कार्यरूप जल में ही तीन गण माने गये है कारणरूप में 
नहीं | कारणरूप द्वव्यों में संस न होने से फेवल अपना ही गण 
रहता है। इन का (संलर्ग अनियम है, या नियमपूर्वक ? इस का 
उत्तर देते हुँ+++ 

पेछेहमपर परेण ॥ ६८॥ (उत्तरपक्ष ) 
पृंथिवी आदि पत्चसूर्तो में पहला २ पिछले २ से मिला हुआ 

है अर्थात्‌ पहला.पृथिवी पिछले जल तेज और वायु से मिली हुई 
है। इसी प्रकार पहला जल, तेज और ' चायु से और पहला तेज, 
वायु से मिला हुआ है [इस संयोग के कारण दी कार्यद्शा,में अपने 
गण के खिचाय अन्य गुण भी हन में उपलब्ध होते हैं। अब इस पर 

करते हैं।-- 
न पार्थवाष्यया; प्रत्वक्षत्वात्‌ ॥ ६६ ॥ ( पूवेपत्ष ) 

पृथिव्यादि भूर्तों में एक २ गुण नहीं है,- क्योंकि यदि एक 
पक गुण होता तो इन भें उसी का-प्रत्यक्ष दोता न कि अन्य गुण 
का.। यथा प्रूथिवी में गन्ध का और जल में रस का ध्त्यक्ष होता, 
श्रग्ति के गुण रूप या वायु के गुण स्पशे का इन में प्रत्यक्ष न होना 
चाहिये था । क्योंकि जब कारणंरूप पृथिची और जल में रूप नहीं 
है, तो कार्य रूप में कहां से आगया । कारण के विरुद्ध कार्य में 
कोई धर्म नहीं आा सकता | अतएुव पार्थिव पदार्थों में गन्ध के 
अतिरिक्त रस रूप और स्पर्श का प्रत्यक्ष होने से, आप्य पदार्थों में 
रस के अतिरिक्त रूप और स्पर्श का प्रत्यक्ष होने से' और तेजस 
पदार्थों में रूप के-अतिरिक्त स्पशे का प्रत्यक्ष होने से एक भूतों में 



१३२ स्यायद्शेन-भसापालुवाद 

अनेक गुणों का होना सिद्ध है । और यह-जो हेतु दिया गया है कि 
अन्य भूर्तों के संसर्ग से उन के गुणी का पत्यक्त होता है, ठीक नहीं, 
प्यौकि यदि वायु के संसर्ग से आग्नेय पदार्थों में स्पर्श की उपलन 
विध होती है वो #ग्नि के संसर्ग से चायव्य पदार्थों में रूप की उप- 
लब्धि क्यों नहीं होती । क्‍योंकि संसर्ग दौनों का समान है । इसके 
अतिरिक्त रस पार्थिव और आप्यप दोनों प्रकार के पदार्थों में पाया 
जाता है; परन्तु पार्थिव द्रव्यों में ६ ग्रकार का रस द्ोता है, आप्य 
में केचल एक दही प्रकार का मधुर रख होता है। इसी प्रकार पा- 
थिंव व्ृग्यों में दररा, लाल, पीला, काला आदि अनेक प्रकार का रूप 
होता है, जले में केवल एक दी प्रकार का रूप देखा जाता है | इस 
लिये यह कथन कि भूतों के परस्पर संसर्ग से एक दूखंरे के गुण 
उन में पाये-जाते हैं, ठीकनहीं | अब इस का उत्तर देते हैं।-. 

पूर्वपूनंगुणोत्कषोत्तत्तत्प्रधानम्‌ ॥ ७० ॥, ( छत्तरपक्ष ) 
पृथिवी के चार गुर बतलाये गये हैं, गनध, रस, रूप और स्पर्श 

इन में पहला शन्ध उत्कृष्ट होने से प्रधान है, इतर रस, रूप और 
स्पर्श गौण होने से अप्रधान और प्रेसे ही रस, रूप और: रुपर्श ये 
तीन गुण जल के हैं, जिन में पहला रस प्रधान और दूसरे दो अप्र- 
धान हैं. । एवं तेज के रूप और स्पर्श इन के गुणों में- पहला रूप 
प्रधान है. दूसरा सुपशे अप्रधान | वस इन में जो जिस का. प्रधान 
गुण है, वही उस के इन्द्रिय से अहण किया जाता है, अन्य नहीं। 
यही फारण है कि एक इन्द्रिय से अनेक गुणों फा अऋदय नहीं। पुनः 
इसी की पुष्टि करते हैं:-- 

तद्व्यवस्थानन्तु भ्यस्त्वात्‌ ॥ ७१ ॥.( उत्तरपक्ष ) 
जिस भूत,का जिस इन्द्रिय के सांथ अधिक सम्बन्ध है, उसी 

भूत के गुणों का उस इन्द्रिय से शान होता है और वह इल्द्रिय 
उसी भूत का कार्य समभा जाता है। जैसे तेज से चच्छु की शक्ति 
बढ़ती है, इस लिये घह तेज फा ही कार्य, समझा जाता है। बस 
अधिक सम्बन्ध होने के कारण ही इन्द्रिय अपने कारण विषय को 
अहण करते हें, दूसरों के विषयों को नहीं | अपने२ गुणों को इन्द्रिय 
उनकी सहत्यता से ही अहण कर खहते हैंः-- ' 

सगुणानामिन्द्रियमादात्‌ ॥ ७२ ॥ ( उत्तरपक्ष ) 
माणादि इन्द्रिय जब. कि पृथिव्यादि भू्ता का कार्य हैं,. तो उन 
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में भी गन्धादि गुण विद्यमान है, फिर बिना किसी वाह्य चस्तु की 
विद्यमानता के उन में गन्धादि की उपलब्धि क्यों नंदों होती ? इस 
का उत्तर यह है कि अपने गुणों के सहित ही घाणादि में इन्द्रियत्व 
है, यदि गुणों फो अलग कर दिया जाय तो फिर उनमें इन्द्रियत्व 
धर्म ही न रहे | क्योंकि घाण अपने गुण गनध की सहायता से' ही 
चाहर के यन्ध को अहण करता है । यदि उसे अपने सहचारी गन्ध 
की सहायता न है। ती वह कभी उस का अहण न कर सके | फ्या 
कारण हे कि इन्द्रिय अपने आन्तरिक गुणों को अहण नहीं करते, 
किन्तु चाह्य गणों को पहण फरते हैं ? इसका उत्तर+- 

व तस्थाउग्रहणांच्च ॥ ७३॥ (उत्तरपक्ष ) 
सहायक फे न होने से इन्द्रिय अपने स्वरूप फो अथवा आन्त- 

रिक शुर्णों को ग्रहण नहीं कर सकते । इसका कांण्ण यह है कि 
फोई वस्तु बिना बाहर की सहायता के अपने को अहण नहीं कर 
सकती । जैसे आँख अपने वाहर के पदार्थों को देख सकती है, भी 
सर के नहीं । दाध बाहर के पदार्थों को पकड़ सकता है, भीतर के 
नहीं । श्रवएव फेवल उस ही से उसका थद्दण नहीं हे सकता । इस' 

* पर बादी शद्भा करता है 

न, शब्दगुणों पलब्घेः ॥ ७४ ॥ ( पूर्वेपक्ष ) 
यह बात ठीक नहीं कि इन्द्रिय अपने गुण को भदण -नदीं कर 

सकते, फ्योकि कान अपने गुण शब्द को अहण करते है, अर्थात्‌ जब 
कान बन्द कर लिये जाते हैं तो वे भीतर के शब्द को सुनते. हैं। 
अब इसका उत्तर देते है :-- हे 

तदपलब्धिरितरेतरद्रव्यग्॒णवैधम्पोत्‌|9५॥ (७प्तरपक्ष) 
रूपादि शुर्णों के भ्रदण में सहायक पदार्थ घाहर रहते हैं और 

शब्द का सहांयक्र आकाश भीतर बाहर सब जंगंहं मौजूद है। इस 
लिये शब्द के समान रूपादि गुर्णो को, बिना वांह्म सहायता ,के 
इन्द्रिय प्रत्यक्ष नहीं कर सकते । ५ 

“ इन्द्रिथपरीक्षाप्रकरण समाप्त -हुवा | 
इति तृतीयाध्यायस्य,प्रथमाहूनिकम | 
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अथ ठवीयाध्योयरय द्वितीयमान्हिकस । 
पिछले आन्दिक में आत्मा, शरीर और इन्द्रियों की परीक्षा कर 

के अंब बुद्धि की परीक्षा आरम्भ करतेहँ। पहले इस वातका विचार 
करते हैं. कि घुद्धि नित्य है घा अनित्य ? 

रे ९३ +| कमोकाशसांधम्यात्‌ संशय) ॥ १ ॥ ( पूरक ) 
कम और आकाए के समान बुद्धि में भी स्पर्शत्व धर्म नहीं है, 

परन्तु इन दोनों में कर्म झ्रित्य और आ्रर्काश नित्य है, अब यह 
सन्देह होता है कि बुद्धि कर्म के समान अनित्य है. अथवा आकाश 
के समान नित्य? दूसरा सन्देद्द का कारण यह भी है कि कहीं पर 
तो शास्त्र में आत्मगुण होने से बुद्धि फो नित्य .वतलाया गय्या है 
और कहीं इन्द्रिय और अर्थंके सस्बन्धसे उत्पन्न दोनेके कारण डंसकी 

अनित्य कहयगंया है, इनमें कौनसा पत्त ठीक है )' प्रथम चुद्धि का 
नित्यत्व स्थापन करते: हैं ४7 ५ | . ६... 
; .. ,विषयप्रत्यंमिज्ञानात्‌॥ रं॥ (.पूवेपक्ष ) :...-. . 
५ ; किसी देखी हुई:चस्तु-को देखने.खे जो यहे स्मः्णहेता है कि 
यह पही-बस्तु है, जिस फो मैंने पहले देखा था, .इस को, प्रत्यभिज्ञाः 
फहते हैँ इस अत्यभिज्ञा से.खिद्ध डरोता है कि घुद्धि नित्य है। 
यदि बुद्धि नित्य न होती तो उसमे प्रत्यभिशा फभी हे! द्वी नहीं 
संकंती । क्योकि शान उत्पन्न हैी।'कर नए्ट देजाते, ' फिर उन का 
कह 'फैसेद्देता, शअतर्एुव' बुद्धि नित्य है। अब इंसका खंडन 

साध्यखमत्वादहेतु ॥ ३॥ (उत्तरपक्ष)  . 
, चादी ने जो प्रत्यमिंशा को बुद्धि का.धर्मे मानकर हेतु दिया है, 
यह खाध्य होने से ही ठीक नहीं, क्योंकि जैसे बुद्धि का नित्य दोना 
साध्य है, वैसे ही प्रत्यभिज्ञा का बुद्धि धर्म होना भो साध्य है। एक ' 
साध्य सिद्धि में दूर्ूरे साध्य का हेतु देनां साध्यलम-हेत्वाभासहै। 
वादी को चाहिये था कि पहले प्रत्यभ्िशा को बुद्धि का धर्म सिद्ध 
करलेता, तब उसको हेतु में रखता | अस्तु, प्त्यभिशा': बुद्धि का 

धर्म नहीं है, किन्तु वह चेतन जीवात्मो का धर्म है, जीदात्मा दी. 
किसी ज्ञात विषय का बुद्धि के द्वारा स्मरण करता है। (प्रश्ञ ) 

' शान जीवात्मा का भर्मे नहीं, किन्तु अन्तःकरण का धमहै । (उत्तर) 
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शान,अन्तःकरण का धर्म नहीं, किन्तु जीवात्मा का धर्म है, अन्तः 
करण तो फेवल साधनमात्र है। यदि ज्ञान अ्न्तःकरण का धर्म 
भाता जाचे तो चेतन का क्या धर्म हेगा १ चेतना, शान स्मृति ये 
सब पर्यायवाचक शब्द हैं, इन का कारण फेवल जीवात्मा है, हां 
सन, चुद्धि आदि उसके उपकरण हैे। सकते हैं । ( प्रश्ष) यदि ' यह 
भाना जावे कि चुद्धि जानती है तो इस में क्‍या दोष है ? (उत्तर) 
बुद्धि और शान दोनों पर्यायवाचक शब्द है और ये शुण हैं न कि 
द्रव्य | शुण सदा द्रव्य में रहता है,-सुण में गुण नहीं रहता। इन 
में द्ृव्य फेवल जीचात्मा है, इस लिये सब उसी के गुण हैं, जिस 
प्रकार आंख से जीवात्मा देखता है, कान से खुनता है, इसी प्रकार 
मनसे ममन करता और चुद्धि से जानता है। यदि आंख और कान 
दृव्य और श्रोता नहीं तो मेन मन्ता और बुद्धि ज्ञाता कैसे हे! सक्ती 
है ? इसलिये बुद्धि जनाती है और आत्मा जानता है, यद्दी सिद्धान्त 
है ।अत्तएव वादी ने बुद्धि के नित्य होने में'जो हेतु दिया था, वह 
साध्यसम होनेसे जब अद्देतु ठहर तब चुद्धि फा अनित्य होना सिद्ध 
है | अब जो लोग चुद्धि को स्थिर मानकर उस की वृत्तियों को चल 
मानते हैं और छूक्ति और चुक्तिमान में भेद नहीं करते, उनका 
खण्डन करते है । * , * ४४५ 5 हक ' 7 

न, युगपद्थ्रहृणात्‌ ॥ ४)। ( उत्तरपक्ष ) 
यवि बृत्ति ( बुद्धि की किरण ) और -क्ृत्तिमान्‌ ( बुद्धि ) में आ+ 

भेद मानाजावे ठो बुद्धि फे स्थिर होने से चछुत्तियां भी स्थिर भाननी 
पड़ेगी, और दुत्तियाँ के स्थिए होने से'एक समय में अनेक' विषयों 
का ज्ञान होना चाहिये, परन्तु यह अससम्भव है, इसलिये छुत्ति और 
बृत्तिमान्‌ एक नहीं होसकते | फिर इसी आशय की पुष्टि करते हैंः- 

अप्रत्थश्ज्ञान च विनाशप्रसकृ/ ॥ ९ ॥ ४६ उत्तरपत्ष ) 
, ध्रत्यमिज्ञान के निद्वत होने पर बृत्तिमान्‌ का भी नांश मानना 

पड़ेगा और ऐेसा होने पर अंतः करण भी न रहेगा, क्योंकि चादी 
बृत्ति और चृत्तिमान में भेद नहीं तब चूक्ति के नष्ट होनेपर चुक्तिमान 
क्योंकर रहँ सकेगा। अतएव ये दोनों एक नहीं हो सकते । अय 
एक खसमयमें अनेक क्षानों के न होने का कारण कहंते' है:-- - 
/ क्रमबृत्तित्वादयुगपद्प्रहणम ॥[॥ ( उत्तरपक्ष ) 

मन परिच्छिनत होने से एक देशी है, इसलिये एक ही' चार 
डस का सव इन्दियों के साथ सम्बन्ध नहीं हो सकता, जिस के 
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कारण सव इन्द्रियों के विषयों का एक साथ शान नहीं होता। जब 
इन्द्रिय के साथ मन मिलता है, तव उसो के विषय का शान दोता 
है और जिसके साथ नहीं मिलता उसका ज्ञान नहीं होता। पुनः 
इसी की पुष्टि करते हैं। 
अप्रत्यभिज्ञानण्च विषयान्तरव्यासड्ात्‌ | ७॥ उत्तरपतक्ष 

जब मन किसी इन्द्रिय के बिपय में लगा हुवा होता हैं तव उस 
को किसी दुसरे इन्द्रिय के विषय का शान नहीं होता । मतकी ल- 
गावट ही विपयों के ज्ञान का फारण है, इस से भी बृत्ति और 

, चृत्तिमान्‌ का सेद्‌ सिद्ध है, अन्यथा एक मानने से लगावट नहीं 
हो सकती । अब मन के विश्ल॒ुत्व का खएडन करते हैं । 

न, गत्यभावात्‌ ॥ ८ ॥ ( उत्तरपक्ष ) 
यदि मन को सारे देह में व्यापक माना जावे तो उस में गत्ति 

फा होना अर्थात्‌ एक इन्द्रिय को छोड़कर - दूसरे में जाना नहीं हो 
सकेगा, फ्योंकि विभ्रु पदार्थ सब में एक रख व्यापक होता है, 
परन्ठु मन का इन्द्रियों से संयोग दोतां है, इस लिये विभ्रु मानना 
ठीक नहीं अब वादी च्त्ति का एकत्व स्थापन करता है। 

स्फादिकान्पत्वासिसानवत्तदन्धत्वाभिमानः || पूर्वेपत्ष 
जैसे लाल, पीले, हरे आदि रंगवाले पदार्थो' के संयोग से स्फ- 

टिक-चैसा ही दीख पड़ता है, बास्तव में स्फटिक न लाल है, न 
पीला,-न हरा, किन्तु चह श्वेत, है, ऐसे ही मिन्‍न २ विपयो के संस्े 
से बूत्ति भी अनेक प्रकार की सी उपलक्तिव होती है, घास्तव में 
जृत्ति एक ही है । श्रव इस का उत्तर देते हैं। 

न हेत्वमावात्‌॥ १०१ ( उत्तरपक्ष ) 
स्फटिक का जो दृष्टान्त दिया गया है, वह अहैठुक होनेसे ठीक 

नहीं, क्योकि स्फटिक मे लाल पीले हीं आदि रंग को भ्रान्ति होती 
है, नक्ति शं।न, जब भून्ति का कारण” मालूम होजाता है, तव कोई 
भी स्फरिकको लाल, पीला या हरा नहीं समझता। परल्तु इन्द्रियों 
से जो विपयो का ज्ञान होता है, वह निश्चित और सर्वर एकसा 
उपलब्ध होता-है, उस-में कहीं भ्रान्ति या सन्देह नहीं होता क्‍योंकि 
आन्तियुक या संदेहात्मक होने से वह घमाण ही नहीं माना जाता। 
इसके अतिरिक्त साकार होने से स्फटिक मैं दुसरी वस्तु का प्रति- 

विस्व॒ पड़खकता है, परन्तु- बुद्धि नियकार है, उसमें किसी का 
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प्रतिविस्च नहीं पड़सकता । अतएव अहैतुक होने से यह इृ्टान्त 
घृत्ति और वृक्तिमान्‌ को एक सिद्ध नहीं कर सकता | 

क्व चाणिकवादी शह्ला करता है :-- 
स्फायिद5प्यपरापरोत्पत्तः ज्षणिकत्थाद व्यक्ती नाभहे तु) २ १ 

( पूर्वपक्त ) 
यद्द जो कहा था कि स्फटिक एक ही होता है, परन्ठु भिन्न २ 

रह के फूलों का प्रतिविम् पड़ने से उस में अनेकत्व की प्रान्ति 
होती है, धास्तव में वह अपने ध्वरूप से अवस्थित है, चणिकवादी 
इस का खण्डन करता ६े और कहता हैं कि प्रत्येक व्यक्ति के क्ष- 
णिक होने से उत्पत्ति ओर चिनारा होता रहता हैं। स्फटिक भी 
च्णिक हैं, इसलिये उस में न व्यक्ति उत्पन्न होंती रहती हैं और 
पुरानी न"। (घश्न) तुम्हारे इस च्ाणिकवाद में क्या अमाण है? 
(उत्तर) शरीर के अवयब सदा बदलते रहते हैँ, कभी इुबले होते 
हैं | कभी मोटे, जिस से प्रतिक्षण शरीर में 'घूद्धि और हास 
होता रहता दे, जहां चद्धि दो रही है, वहीं उत्पत्ति है और जहां 
हांस है, चहीं विनाश हैं, भोजन का परिपाक होकर रस रक्त में 
परिणित होना कहीं शरीर की उच्चति श्रौर कहीं अ्धनति का कारण 
है, त्तौल में अन्तर होने के कारण भी चद्धि और हास-का पता 
लगता है, सूच्म और क्रमशः होने के कारण हम इस परिवर्तन को 
सालम नहीं कर सकते, परंठ प्रतिक्षण यह परिवर्तन हो रहा है, 
देह फे ही समान पत्येक वस्तु क्णिक है अब इसका उत्तर देते हैं। 
नियमहेत्वसावाद यधादशनमस्यछुज्ञा ॥१२॥ उत्तरपत्ष 

यद्यपि,ज्ञानमें भेद्‌ होना बूति घृत्तिमानका एक न होना ठीकहे, 

तथापि रुफटिक को च्णिक मानकर जो, भेद का खए्डन किया 
गया है, घद्द ठीक नहीं, क्योंकि सब चस्तुओं में इडि और हास 
का नियम एकसा नहीं है। (प्रश्न) एकसा नियम न होने से क्‍या » 
प्रमाण है ? (उत्तर) नियम होने में किसी प्रमाण का न होना ही न 

"होने का प्रमाण है । यदिं नियम होता तौ उलकी सिद्धि में कोई 
प्रमाण है. अवश्य होता । जब फोई- नियामक देत नहीं है तो 

जैसा देखा जावे, चेंला ही मानना चाहिये । जिसमे छुद्धि और हास 
के चिन्ह देखे जायें, जैसे देहादि, उन में शुद्धि और ह[स मानना 
चाहिये और जिन पदार्थों में ये चिन्ह अथगत न हो, जैसे सोना, 

श्घ 
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लोहा, पत्थर आदि उसमें भी ज्णिक पृद्धि और हास का मानना 
ठीक नहीं, रुफटिक में भी क्षणिक चद्धि और हास नहां देखे जाते 
इसलिये देहवत्‌ उसको भी - क्षरिक मानना ठीक नहीं । इस पर 
एक हंतु ओर देते है । 

नोत्पकत्तिविनाशकारणापलच्धे! ॥१३॥ ( उत्तरपक्ष ) 

जेसे देहादि के उत्पत्ति ओर विनाश फे कारण उपलब्ध होते 
हैं, अर्थात्‌ वद्धि उत्पत्ति का कारण और ज्षव नाश का कारण स- 
मा जाता है, ऐसे स्कटिकादि से उत्पत्ति और चिनाश के कारण 
पत्यक्ष नहीं देखें जाते, अतः उनको स्ली देहादिवत्‌ चाणिक मानना 

ठीक नहीं । अब इस पर आक्ष प करत है । 

स्ोाराननाश कारखाहछुप्छःज्थवबबहंब्युत्पातंवच्च 

हु तदुप्रपक्तिः । १४ ॥ ( पृव्रपक्ष ) 
जैसे दूध नाश होकर जब वही बन जात है तो दुध के नाश 

छा कारण ओर दही की उत्पद्ि का कार्य शांत नहीं होता। 
परंतु तो भी दही की उत्पत्ति नर दूध का नाश माना जाता है, 
ऐसे ही बिना कारण के जाने भी रुफटिक में पहिली व्यक्ति का 
नाश और पिछली व्यक्ति की उत्पत्ति माननी चाहिये-। इसका उत्तर 
देते है :-- 

लिजझ्तों अ्रहणान्नानुपलबद्धि! 4 १४ ॥ ( उत्तरपक्ष ) 
दूध का नाश और दही की उत्पत्ति ये दोनों कार्य्य प्रत्यत्त उप- 

सलव्घ होते हैं, इस लिये इन के कारण का अनुमान किया जा सक्ता 
४ । किन्तु स्फटिक में पहिली व्यक्ति के नाश और दसरी की उत्पत्ति 
बग फोई चिन्ह नहीं पाया जाता, जिससे उनके कारण का अनुमान 
किया जाचे । विना प्रत्यक्ष के जो अजुमान किया जाता है दह, ठीक 
नहीं होता | इस लिये दूध और दद्दी का इशान्त ठीक नहीं। अगर 
पुनः शदा फरते हें : -- 

न पंसस;परिणासग्रणान्तरप्राइरभावात ॥१६॥ पूवंपच 
परिणाम होने से दूध की दशा बदल जाती है, उस का नाश 

दी होता । 

(प्रश्न, परिणाम किसे कहतेहं?(उत्तर)किसी वस्तु पहले झुणों 
का नाश और नये गुणोका प्राुभांव होना नाश कहाताहै। ( प्रश्न ) 
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नाश किसे कहते हैँ ? ( उत्तर ) कार्य से कारणरूप हो जाना नाश 
कदलाता है । ( अश्ष ) परिणाम और नाश में क्या मेद है ? ( उत्तर) 
परिणाम में तो वस्तु के कुछ गुण विद्यमान रहते हैं, कुछ विफल 
जाते हैं और छुछ नये आजाते है, परन्ठु नाश में चस्तु फे सब अझ्ष 
छिन्न सिन्‍न होकर कारणरूप हो जातेहेँ। अब इसका उत्तर देतेह।-- 
व्यूहान्तरादू दब्योत्पत्तिदशेन पूर्पदवच्यनिश्चत्तेरमुप्तानम्‌ 
॥ १७ ॥ ( छउत्तरपक्ष ) 

पहला शरीर जिन परमाखुशो से वना था, उनका निकल जाना 
और दुसरे परमाणुओं का उनके स्थान में आजाना एक प्रकारका 
चिनाश और उत्पत्ति ही है ) जेले जिन परमाणुओं से एक मधद्दीका 
गोला वना था, जब उस से न्यूनाधिक होकर घड़ा या थाली आदि 
बन जाती हैं तो उस गोले का नाश ओर घड़े या थाली की उत्पत्ति 
मानी जातो है, ऐसे ही दूध फा नाश और दही की उत्पत्ति भी मा- 
नना चाहिये। अतः परिणाम उत्पत्ति और बिनाश का बाधक नहीं 
हो सकता । पुनः इसी की पुष्टि करते हैँः-- है 

क्वचिटद्धिनाशकार णाजु पल्व्धे! क्वाचिच्चोंपलव्ध- 
' रनेंकान्तः) ॥ १८ ॥ (उत्तरपक्त ) 
कहीं तौ नाश के कारण का शान प्रत्यक्ष होता है, जेंसा घटरादि 

में देखा जाता है कि डंडा या ईंट लगी और घड़ा फ़ूट गया और 
कहीं नाश का फारण प्रत्यक्ष नहीं होता, जैसे दूध के नाश को कारण 
इन्द्रियों से नहीं जाना ज्ाता। इस लिये स्फदिकादि में उत्पत्ति 
शोर विनाश सिद्ध करने के लिये दूध ओर दही का दृष्टान्त देना 
अनेकान्त ( व्यमिचार | होने से माननीय नहीं हो सकता। दुछ्धि 
वृत्ति को अनेकता ओर अनित्यत्द सिद्ध करके अब यह विचार 
किया जाता है कि यह शान किस का गुण है ? जो कि शान इन्द्रिय 
और अर्थ फे सम्बन्ध से उत्पन्त होता है, इस लिये प्रथम इसी का 
निषेध करते हैं कि पान इन्द्रियों का शुण है ? . 

झानेन्द्रियार्थयोस्ताहिनाश5पि ज्ञानावस्थानात]१६॥(छ०) 
शान न तौं इन्द्रिय का गुण है और न अर्थ का, क्योंकि इन्द्रिय 

और अर्थ के नाश होने पर सी ज्ञान मौजूद रहता है अर्थात्‌ जब 
इन्द्रिय और अर्थ नहीं रहते तब भी मैंने थह देखा था, या छुत्ा था 
इत्यादि स्मरण होता है, इस से जाना जाता है कि ज्ञान दम्क्रिय या 
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अर्थका गुण नहीं किन्तु जो इन्द्रियों के द्वारा श्र्थों को अहण करता 
है, उस का गुण है । मन फा शुण दोदा अगले सूत्र से निपिद्ध हैः- 
युगपज्ज्ञयालुपलक्घस्थ न सनस। ॥ २० ॥ (उत्तरपत्ष ) 

पक साथ अनेक शान उत्पन्त नहीं होते, इस से सिद्ध दें कि 
शान मन का भी गुण नहीं है, क्योंकि यदि मन फा गुण दोता तौ' 
एफ साथ अनेक ज्ञानों की उत्पत्ति होने में कोई कारण बाधक नहीं 
हो सकता था | ( प्रश्ष ) जब कि सन के साथ इन्द्रिय का सम्बन्ध 
होने से उस के विपय का छान दोता है शोर न होने से नहीं दोता 
इस से सिद्ध दे कि शान मन ही फा शुण है ।( उत्तर ) इन्द्रिय और 
भन के सम्बन्ध से जो छान होता है, वह दोनों में से एक के भी न 
होने पर नहीं हो सकता | इस लिये मन ओर इन्द्रिय दोनों ज्ञान के 
कारण हैं न कि कर्चा या जाता । जेसे हाथ और कुल्दाड़ी से लकड़ी 
करती है, परन्तु हाथ और कुदुहाड़ी दोनों काटने के साधन दे, 
अतपदव शान ['बुद्धि | मन का झुण नहीं, किन्तु मन के शधिष्ठाता 
आत्मा का गुय हैः--( प्रश्ष ) यदि हम शान फो मन का गुण मानें 
तो क्‍या दोप दोगा ? ( उत्तर ) यदि शान मन का गुण माना जाये 
तौ मन फिर अन्तःकरण न रहेगा, किन्तु शाता हो जायगा । यदि 
अन्तःफरण को ज्ञाता भाना जाये तो फिर वहिप्फकरण इन्द्रियों को 
भी ज्ञाता सानना पड़ेगा अनेक झाताओं के होने से फिर शान-फा 
अतिसन्धान या प्रत्यभिश्ञान नहीं हो सकेगा | अतण्व शान मन .का 
शुण नहीं । ( भक्ष ) शान जिसका थुण है चद आत्मा है खुख दुख : 
जानने का साधन मन है इनमें नाम का ही भेद है ( उत्तर ) जिनका 
सन स्थिर नहीं उनको एक साथ अनेक पदार्थों का ज्ञान नहीं होता 
पर योगी को समाधि सिद्धि में ज्ञान होता है इससे इस प्रकार का 
शान विभु आत्मा को होता है अणु को नहीं । ( पक्ष ) यदि हम मंन' 
को अणु न मानें, किन्तु विभ्रु मानें तो क्या.दोष है १ ( उत्तर ) जवे 
मन विश्लु अर्थात्‌ खारे देद में व्यापक है, तौ मन का सब , इन्द्रियोँ 
के साथ एक काल में सम्बन्ध होने से सब विपयों का एक सांथ 
जान. होना चाहिये, परन्तु ऐसा नहीं होता, इस से मन का शरीर 
में अंणु होना सिद्ध है | इस पर बादी आज्तेप करता है: 
:. तदात्मगुणत्वे5पि तुल्थम्‌ ॥ २१॥ ( पूवप्रच्ष )- 

जब ज्ञान सारे देह में रहने चाले झात्मा का गुण माना जावेगा 
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तो भो चही दोप आ्रवेगा जो मन को विभु मान कर ज्ञान क्रो उसका 
शुण मानने में आता है। क्योंकि आत्मा के सारे देह में व्यापक होने 
से सब इन्द्रियों के साथ एक समय में उस का सम्बन्ध होगा और 
ऐसा दोने से एक साथ सव विपयाो का श्ञान होना चाहिये। इस 
का उत्तर देते हैः- 

इन्द्रिसेमेन सः सचिकपो माचा लद॒झुत्पत्ति॥२२।॥ (उच्चतर ०) 
विभ्वु दाने से यद्यपि आत्मा का सारे शरीर के साथ सम्वन्धहै 

तथापि इन्द्रिय और मन का संयोग न होने से एक काल में अनेक 
विययों का शान नहीं होता । मन का अ्रणु होना सिद्ध हे। छुका है, इस 
लिये उसका एक समय में सब इच्द्रियाँ फे साथ सम्बन्ध नहीं हैे। 
सकता, अतएव एक साथ अनेक ज्ञान उत्पन्न नहीं होते । इस पर 
बादी पुनः आ्चेप करता हैः- 

नोत्पत्तिकारणानपदेशात्‌ ॥ २३॥ (पूर्वपत्त ) 
बुद्धि की उत्पत्ति का कोई कारण नहीं वतलाया, मन और इ- 

न्द्ियों का संयोग केचल शान का उद्वोधक है न कि उत्पादक, जब 
बुद्धि का कोई उपादान नहीं और उसको नित्य एवं विश्लु श्रात्मा का 
गुण बतलाया है, तो डसके नित्य दोने में सन्देह क्या है!! इसी आत्षेप 
की पुनः पुष्टि करते हैं।-- 

विनाशकारया|ःलुपतलव्घंश्वावस्थाने तन्नित्थत्वप्रसड्अ॥॥२४)॥ 
बुद्धि अर्थात्‌ ज्ञान के नाश होने का भी फोई कारण मालूम नहीं 

हेतता, इस से भी दुद्धि का नित्य होना ही सिद्ध होता है। यदि नित्य 
म दहे। तौ फिर नित्य आत्मा का गुण कैसे हेसके ? ग॒णका नाश दो 
प्रकार से हाता है, एक तौं गुणी के नाश होने से, दूसरे गयणी में 
किसी विरोधी गण के आजाने से । जब घुद्धि आत्मा का गुण है'तौ 

तो कभी आत्मा का नाश है। सकता है. और उस के एकरस हेने 
से उस में कोई विरोधी गुण भी नहीं आखकता | झ्तएव प्रतिवादी 
को था तौ बुद्धि को नित्य माननां पड़ेगा या उसके आत्मगुण होने 
से इन्कार करना पड़ेगा | अब इसका उत्तर देते हैंः-- 
अनित्यत्वाद्वुद्धाबुद्धयन्तराद्धिनाश; शब्द्बत॥२५ ॥॥(पू०) 

-. बुद्धिअनित्य है, इस फो अत्येक्त विंचारशील पुरुष जांनता है 
क्योंकि शब्द के तुल्य चुद्धि दुद्धि की उत्पच्ि और विनाश के ऋरणों 
देखे जाते हैं, जैसे पदले उच्चारण किये हुये शब्द्‌ नष्ट और पिछले 
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उच्चारिय उत्पन्न होते हैं, प्ले ही पहला शान नप्ट होकर पिछला 
उत्पन्न दाता है । यदि बुद्धि नित्य होती तो कोई शान कभी नष्ट न दिता, 
किन्तु सब शान सब काल में एक से बने रदते। ऐशला दाने पर स्मृति 
और प्रत्यमिश्ञा इन सब का लोप है। जःता । ध्तयच घुद्धि का अनित्य 
दहेना खिद्ध है। दूसरां चादी कहता हैः-- 

ज्ञानसमवतात्मप्रदेश साननिकपान्मनसः स्छत्युत्पत्तेन 
युगपदुत्पत्तिः ॥ २८ ॥ , पृथेपत्ष ) 

* * ज्ञान के संस्कारों से युक्त आत्मा के भागा के साथ क्रमशः मन 
का सम्बन्ध होने से स्मृति की उत्पत्ति होती हैँ, यही कारण है कि 
एक साथ वहुतसी स्म॒तियां उत्पन्न नहीं होती | अब इसका उच्चर 
देते हैं । 
नानतः शरीरवृत्तित्वान्मनस) ॥ २७ ॥ ९ उत्तरपत्त 2 

.. आत्मा के विशेष भागों से मनका सम्बन्ध होने से शान और 
स्मृति की उत्पत्ति मानना ठीक नहीं, क्‍योंकि यदि आत्मा अर मन 
के सम्बन्ध से स्मृति होती तो मन के शरीरान्तवर्तती द्ोने से और 
आत्मा के सम्पूर्ण शरीर भें व्यापक होने से, मनके साथ निरन्तर 
आत्मा का सम्बन्ध रहना चाहिये जिससे स्मृति में भी नेरेन्तर्य की 
प्रसक्ति होगी और यह प्रत्यक्ष के चिरुद्ध है, इसलिये आत्मा और 
(मन के,संयोग से स्मृति का मानना ठीक नहीं | इस पर फिर शड्ढा 
फरते हैं । .. . - 

साध्यत्वादहेतु।॥ र८ ॥ ( पृववपक्ष )' - , 
.” +फर्मफल भोगने के लिये जो संस्कार हैं, यदि फेचल संस्कार 
ही जीवन माने जावे,और इन संस्कारों से - युक्त आत्मा के भागों के 
साथ मन का सम्बन्ध होने से स्मृति उत्पन्न होती है-तौ-कोई हेतु 
इस का-कि शरीर के भीतर ही आत्मा और मन का : सम्बन्ध 'होता 
हैं, बाहर नहीं, मौजूद नहीं है,.इस .लिये शरीर के भीतर ही आत्मा 
मंनका संयोग. होना .साध्य. है, फिर बह हेतु प्योकरः हो सकता है-? 
इस का उत्तर देते हैं।. -.. कब 

समरतः शरारचारणापपत्तरप्रांतघंघ। ॥ २६॥)., छउत्तरपत्ष 
८० भशरीर की बियमानता में ही स्मृति होती: है, यह सानना पड़ेगा 
कि शरीर के भींतर दी ओत्मा और मन के संस्वेल्ध से स्मति होती 
है यदि मन' शरीर,के भीतर/न, होता - तौ शरीर की-स्थिति कीसे 
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होती ? आत्मा और मनके संयोग से जो पयत्न उत्पन्न होता है, बह 
दो प्रकार का है, एक धारक दूसरा धेरक। धारक शरीर को 
धारण करता है, पेरक इन्द्रियोँ को पे रणा - करता है| यदि मचका 
वाहर के शआत्मा से सम्बन्ध होकर स्मृति. उत्पन्न होती तो धारक 
शक्ति कें न होने से बोक के कारण शरीर गिरपड़ता, क्‍योंकि उस 
धारकशक्ति-का आधार मन तो शरीर के चाहर है| इस लिये मन 
का आत्मो के साथ शरीर के भीतर ही सम्बन्ध होनेसे ज्ञान उत्पन्न 
होता है । इस पर फिर आक्ष प करते हैं । ग॒ 

, नं, तदाशुगतित्यान्मनसः ॥ ३० ॥ ( पृ्रपश्च )- 

मन अ्रत्यन्तही शीघ्रगामी है, इसलिये बह वाहर ज्ञाकर आत्मा 
से संयुक्त होता है, ओर फिर शीघ्र ही शर्यर के भीतर आजाता 'हैं। 
और चेष्टा करता है, इस कारण शरीर बोक से नहीं गिरता। इस 
प्रकार मन वाहर और भीतर आत्मा ले सम्बन्ध रखता है, अब इस 
का उत्तर देंते है। * 

न, स्मरणकालानेमसात्‌ ॥ ३९ ॥ ( उत्तरपक्ष ) 

मन को शीघ्रयामी मानकर वाहर आत्मा के सांथ भी डसका 
संम्वन्ध मानना ठीक नहीं। क्योंकि स्मण्ण करने का समय नित्य 
नहीं । अर्थात्‌ कोई वात शीघ्र स्मरण द्वो आती है कोई देरसे | जब 
कोई गत देरसे स्मरण होती है तो स्मृति की इच्छा से मन सोचने ' 
लगता है और यह सोचना स्मृति का कारण होता है अर्थात्‌ बहुत 
देर तक सोचने से स्मरण आता है। जब देर तक मन शर्यर से 
चाहर आत्मा से संयुक्त हुवा सोचता रहता है, ठव शरीर गिर- 
पड़ना चाहिये और विना शरीर के सम्वन्ध के केवल आत्मा और 
मनका सम्बन्ध स्मृति का कारण नहीं होसकता, क्‍योंकि शरीर 
आत्मा के छुख दुःख भोगने का स्थान है, उससे बाहर निकला 
हुवा मन अआत्मा के सुख दुःख का कारण नहीं हो सकता । (पश्न) 
'यदि हंम यह माने कि केवल आत्मा और मन के सम्बन्ध होने से 
'ही खुख दुःख का भोग होता है-ती क्या हानि है? (उत्तर)-इस 
'दशा में शरीर की कोई आवश्यकता ही न रहेगी, इंसलिये जेसे 
छुखादि आत्मा के भीतर होने की दशा में ही अश्ुभव किये ज्ञाते हैं, 
ऐसे ही स्मृति भी आत्मा और मन के शरीर के अन्द्र होने से दी 
होती है । इस पर और हेत॒ देते हैं । 
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आत्मप्ररणयदच्छाज्ञंता धश्च न संयोगविशेष! ॥ ३२ !॥ 
( उत्तरपक्ष ) 

* शरीर के बाहर आत्मा और मन का संयोग तीन ही पकार से 
मानोगे (१) या तो आत्मा अपनी इच्छा से शरीर के बाहर मन से 
संयोग करे (२) या अचानक हो ज़ाबे (३) या मन के-ज्ञाता होने से 
हो | परन्तु ये तीनों पकार के सम्बन्ध असम्भव है (१) जब किसी 
चस्तु को जानकर अत््मा मन को प्रेरणा करेगा, तो इस दशा में 
प्रेर्णा से पहिले ही चह वस्तु स्मृति होगई, फिए उसका स्मरण 
केसा ? (२) अचानक स्मरण करना भी नहीं कह सकते,क्योंफि जब 
आत्मा किसी चस्तु को स्मरण करने की इच्छु। करता ६, तभी उस 
का स्मरण होता है, (३) मन को चेतन ( शाता ) मानकर स्मरण 
की कएपना करना भी ठीक नहीं, क्योंकि मन अचेतन और शान 
रहित है । इसका समाधान करते हैं। 

व्यासक्तम्ननसर पादृयथतर छथाग चिशेषण खसप्तानस | 

( उत्तरपक्त ) 
जव किसी विचार में मन लगाहुआ दे, और दूसरी किसी, 

बात का ध्यान न हो उस समय भी पेर में कांटा चुभाने से तत्काल 
उसे दुःख का अछ्ुभव होता है। यह आत्मा और मन का चिशेष 

, प्रकार का सम्बन्ध है। ऐसा ही तीक्र स्मरणीय वस्तु के योग में 
होता है। (पश्न) पैर में कांटा लगने से आत्मा क्री इच्छा कहना 
ठीक नहीं भोग से ऐस।( छुआ। (डचर) यदि भोगसे चोट लगना 
कहते हो तो स्मृति को भी भोग जन्य सानलो चह भी प्रहए योगसे 
हुई अतः आत्मा की प्र रणा से निषेध करना ठीक नहीं | अच एक 
साथ अनेक स्मृति न होनें का कारण कहते है । 
भर्णिधानलिज्ञादि ज्ञानावामयुगपद्मावादु युगपदस्म 

, रणमस्‌॥ ३४ ॥ ( अष्तरपक्ष ) 
जैसे आत्मा और मन का संग्रोग तथा संस्कार स्मृति के कारण 

होते हैं ऐसे ही चित्चध की एकाग्रता और स्मच'वज्य विषय के लिंग 
आदि भी स्मृति का कारण हैं, जब थे एक साथ नहीं दवाते तो फिर 
डन से होने वालीं स्पुतियां एक साथ कैसे हे! सकती हैं । अव इस 
का-चिशेप देशाओं में अपवाद कहते है | की 
प्रतत्तेसचत्त प्राणिधानाद्नपेक्षे स्पात्तें घोगपद्मप् सछूई-३.४ 



तृतीयोड्ध्याय ई झऔ०* « ध्छ्प 

(भष्टन)  स्मर्तव्य लिझू। न दोने से आकस्मिक ज्ञान क़व.हाता है। 
(उत्तर) जब श्रल्पक्षान से स्मृति फे कारण फा टीक २ पान नहीं 
दाता और स्मृति द्वाती है । ,स्मृति में, ज्ञान न होने की वजह से 
प्रत्यभिज्ञा के समान अभिमान हे।ता है।आशय यह है कि बहुत 
चस्तुओं के याद करने में जब खोचने वेठते हैँ तो-कोई बस्तु याद 
आने का कारण हेतती है. दोचारा सोचने से याद आजाती .है शात्ता 
शीघ्र स्मरण आजाने से कारण को नहीं जानता इसलिये प्रत्यभिश्ना 
के समांत अभिमान देता है। (प्रश्न ) प्रत्यभिज्ञा से उत्पन्न शान 
आकस्मिक बहुंत सी पस्तुओं को होता है उस को निषेध केसे 
करोगे ।(उत्तर) एक समय में दो कमी का भोंग नहीं हेसकता 
इसी प्रकार. ज्ञान भी एक' काल में दो' नहीं हे।सलकते | (पंश्न) एक 

, समय में दो हा ज्ञान नहीं होता इस में कौन युक्ति हैं । ( उत्तर ) 
घन द्वारा शान होता है चह साधन मन है चहएक फाल में दो शान 
नहीं उत्पन्न करसकता, मन के शीघ्ष गामी हे।ने से क्रम नहीं ज्ञात 
है।ता । .( प्रश्न ) उपभोग के अनुसार नियम? करना - ठीक नहीं । 
(उत्तर), साधन: क्रमाछुसार.- दी ज्षान -उत्पन्न॑, कराते- हैं, अतः, दो 
शान एक साथ नहीं हेखकते। , :.: 

कोई-२ ज्ञान ऐसे हैँ कि जिनमें चित्त:की एकाग्रता, यां स्मत्तंव्य 
लिह्नो की अपेक्षा नहीं होती, किन्तु वे आकस्मिक होते हैं, जैसे प्रा- 
,तिभ ज्ञान जो प्रतिभा ( बुद्धि की हफूर्ति ) से.उत्पन्न होता है, चह 
अकस्मात्‌ दी उत्पन्न हो जाता है, इस प्रकार के, आकस्मिक श्षांनों 
की एक साथ उत्पत्ति हो सकती है, परन्तु इस ' अपवाद से सामा- 
न्य नियम में.कोई वाधा नहीं आती । जब जोःलोग: शान को आत्मा 
का और इच्छा, देप, सुख और दुःखको अच्तःकरण का गुण मानते 
हैँ, उनका खण्डन करते है।. , 0 ५०६ >॥ 

ज्ञस्पच्छादंपनिमित्तत्वादारम्मनिवृत्यो: ॥३६॥ उत्तरंपक्षं 
शाता जिस घस्तु को अपने झुख का कारण समभता हैं, उस 

के प्राप्त करने की इच्छा -करेंता दे और जिसको दुःख का करण 
जानता है, उससे वचनां चाहता है । छुख साधनों के प्राप्त करने 
झौर दुःखसाधनों के छोड़ने के प्रयत्न करता है। इसलिये ज्ञान, 
इच्छा, द्वेप, खुख, ढुःख और प्रयत्न ये सब आपंस भें एक दूसरे से 
सम्बन्ध रखते, हैं श्र्थात्‌ जिसको, खुख के साधन का ज्ञान होया 
उसी को इच्छु।- होगो और चही उस के लिये यत्व करेंगा। 

१& 
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दखसाधन का शान होने पर द्वेप होगा, अतः इन सब का आधार 
फेचल आत्मा ही है सुख, दुःख, इच्छा, वेष यह चार मिथ्या हानमें -. 
उत्पन्न होते हैं शेप जान प्रयत्न नित्य हैं। इसपर वादी शंका, 
फरता है। 

तल्लिंगत्वादिच्छादेषयों। पार्थिवाचष्वप्रतिषिधः ॥ ३७ ॥ 
पार्थिव, आप्य और आग्नेय आदि जिंतने शरीर है उनमें प्रवृत्ति 

झौर निद्धत्ति का होना पाया जाता है, प्रवृत्ति और निवृत्ति इच्छा 
और द्ेप॑ से होती है। विना इच्छा के प्रवुत्ति और विना ड्वैष फे 
निदक्ति का होना असस्मव है, क्‍योंकि घिना कारण के कार्य नहीं 

, द्ोता। अतएव इच्छा छेप प्रार्थिवादि शरीरों के धर्म हैं। अब इस 
का खण्डन फरते हैं 
परश्वादिष्वारम्मनिवुक्तिदशनात ॥ ३८॥ ( छष्तरपक्ष-) 

छुछहाड़ी आदि दृथियारों में भी आरम्भ और निमृत्ति देखेजाते 
हूँ, परन्तु उन में इच्छा छवेप का होना किसी को अमिमत नहीं हैं। 
इसी प्रकार शरीर में भी प्रवृत्ति और निवृत्ति को देखंकर इच्छा 
क्लेप की कटपना करना ठीक नहीं | इस पर आक्षेपः- 

छुम्मादिष्वनुपलब्धरहेतुः ॥ ३६ ॥, ( पू्प्त्ष ) 
झुम्भादि में प्रत॒ुसि और निदृत्ति की उपलब्धि न होने से उक्त 

हेठु अद्देठ है। अब इस का उच्च देते हैं। . ' 

निर्यंसानियमी तु तबिशिषको ॥ ४० ॥ ( उत्तरपत्ष ) 
नियम और शअनियम दचछा द्वेष फ्रे विभाजके हैं,'तांत्पर्य यह * 

कि चेतन और अचेतन का भेद इच्छा छेष के सम्बन्ध और अस- 
स्थन्ध से दी बिदित होता है। इच्छा और द्वेष फा साध्षात्‌ सम्बन्ध 
आत्मा से दी है, आत्मा ही इच्छा और द्वेष फे कारण शरीर की 
भेरणा करता है भ्र्थात्‌ शाता की इच्छा ,और द्वेंष 'के कारण ही 
धबूति ओर निजत्ति शरीर से होती है, स्वयमेव. नहीं इसका आशय . 
यह है कि इच्छा देप आत्मा के शुण हैं, उन के आश्रय से ..हो शरीर 
में प्रदुसि और निद्युक्ति उत्पन्न होती है, अन्यथा नहीं । अब इच्छादि 
के मतोधम होने का सी निषेध करते हैं 
चथाक्तहतुत्वात्पारतन्त्पादकूताभ्यागमाच्च स.सनस; - 

( उत्तरपक्त 3 
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इच्छा, द्वेप, प्रयत्न, सुख दुष्ण और श्ञान ये ६ आत्मा के लिंग 
बतलाये जा चुके हैं और अलुमान तथा युक्तियों से इन का शआत्म 

होना सिष्ध किया गया है । साथ ही इस फे शरीर, इन्द्रिय 
और मन के चेतंन ( शाता ) होने का निषेघ किया गया है. । इस' 
सूत्र में मन.शब्द से शरीर, इन्द्रिय और मन तीनों का महण होता 
है। उक्त देतुओं से तथा मन के परतन्त्र होनेसे और झकृताभ्यागम 
दोप की आपत्ति से इच्छादि मन के धर्म नहीं छो सकते। (प्रश्न) 
अकृताभ्यशंगम दोष की आापचि कैसे दोगी ? (डचर) यदि इच्छादि 
मन के धर्म माने जावेंगे, तो इस जन्म में किसी अन्तःफरण ने रुघ- 
सन्‍्ञरता से कोई कर्म किया, अब परज़न्म में उसका फल दुसरे 
अन्तःकरण को भोगना पड़ेगर और यह श्रन्याय है, इसलिये आ- 
समा ही स्वतन्त्रता से मन आदि करणों के हारा कर्म करता हैं और 
चही जनन्‍्मान्तर: में इस का फल भोगता है, यही सिद्धउन्त शास्त्र 
और: युक्तिमूलक है ! पुनः इसी की पुष्टि करते हैं 
>परिशपाद्रथोक्तहेंतू पपत्तश्च ॥ ४२ ॥ ( उत्तरपक्ष ) 
“सन, इन्द्रिय और शरीर के श्रचेतन होने से इच्छादि उनका 

चर्म नहीं हरे सकते | अब उनसे शेप केवल आत्मा रदहृगया है । झत 
यय ये उसी के धरम या गुण हैं[। जिन देतुओं से आत्मसिद्धि फी 
गई है, उन्हीं हेतुओं से आत्मा का नित्य होना सी सिद्ध होता हे । 
और नित्य होने के कारण ही अप्त्मा धर्म स्रे स्वर्ग श्नीर मोक्ष की 
प्राप्ति करता है और अधर्म से नरक और दुःख भोगता है, यदि 
आत्मा अनित्य होता तो शरीर के नष्ट होमेएर उसका भी भचाश हो 
जाता | इस पर और हेत देते हैं।..' हि 
स्मरणन्त्वात्मनों ज्स्वासाव्यात्‌ ॥४३ ॥ ( उत्तरपक्त ) 

स्मृति भी एक प्रकार का शान है और ज्ञान आत्मा का धर्म 
सिद्ध हो चुका है, इसलिये स्व॒ति भरी आत्मा फा दर गुण है । प्रत्येक 
आंत्मर में तीन प्रकार का शान दोता है “मैंने काना थं, में, जानता 
हु',,में जान गा? यह त्रिकालिक कान फेवल आत्मामें ही रह सकता 
है,इसलिये स्मति भी आत्मा को ही हांती है, अब जिन कारणों से 
सरुम्ृति उत्पन्व दोती है, उन्तको फहते हैं । 

अणिधान-नि्ंन्धाउन्याछलिंग लक्षणसाइश्यपारमगिहा 
' अयाशित सम्घन्धानन्तय द्ियागेककायादिरोघातिशय 
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प्राप्तन्धधधा न रुख्सु स्वच्छाइह्रवबसचसाथत्व क्रयाराम 

घमाधसनिमिन्तभ्यं। | ४४ ॥ (उत्तर पक्ष- ) है 
प्रशिंधांन आदि १२ निर्मित्तों से स्मृति उत्पन्न होती: है। १) 

स्मरण की इचंछाी से मन को किसी एक विर्षय में लगा देनो,प्रणि- 
धान कहलांता है। (२). एक अस्थ में अनेक -अ्र्थों' के पररुपर 
संम्पन्ध को निवन्ध कहते है । (३) किली काम के चारवार करनेसे 
जो संस्कार उत्पन्न होते हैं उन को अभ्पांस कहते हैं। ( ४ ) धूम 
को देखने से जो अग्ति का स्मरण होता हैं उसको लिंग “कहते हैं| 
(५ ) जो धर्म किसी पदार्थ को दूसरे से पुथक्‌ करे या. जिनसे कोई 
पदा्थे जाना जावे. उसको लंक्तंण कहते: हैं । (४६ ) सादेश्य अरथात्‌ 
समता जेसे चित्र को देखकर चित्रस्थ व्यक्ति का स्मरण हो आता 
है। (७) परिश्रह, पुत्र के देखने से पिता और शिष्य के देखने से 
गुरु का स्मरण हो आता है । (( ८-४) आश्रय और “आशित'जो - 
जिस के सहारे रहे, सहारे को आश्रय और - सहारे रहने वाले को 
आश्रित कहते. है, जैसे सत्य और स्वामी | (:१०) “सम्बन्ध, जैसे 
शुरू शिष्प का या पिता पुत्र का । (११), आनन्‍्तये, एक काम के 
पीछे जो दूसरा क्रियाजाताहैं, उसे आनन्तंय .कइंतेह, जैसे:नहायंश्न के 
पश्चात्‌-देवयज्ञ । (१२)/वियोग,.जिंखका वियोगदोलाहै|उसका स्मरण 
किया जाता है..( १६ ) एककोय , यदि बहुत से मनु प्य -एक काम के 
करने वाले हो तो थे .पंरंरुपंस स्मरंण का हेतु होते.है। “(१४ 2 वि 
रोध, जिखें का परस्पर विंरोध है, वे भी एक दूसरे को याद दिलाते 
हैं ( १५) अतिंशय, अत्यन्त होने से, जैसे. अत्यस्त: बुद्धिमान, होने 
से बृहस्पति और अत्यन्तं नीतिमान होने-से शुक्र -का. स्मरण होते 
है। (१६) प्राप्ति,ज़िस से जिसको जिस वस्तु की प्राप्ति होती हैं. 

रु गा 

वह वस्तु उस को याद दिलाती है। ( १७ ) व्यवधान, आवस्ण को 
कंहते हैं, जेसे मिंच्ि को देख कर शृंह कां स्मरण होता हैं । (१८) 
(६६) खुख छुःख, प्रसिर््ध है, इन से-इनंके हेतु -का -शान होता: है ।' 
(२०-२१.) इच्छा- द्वेप से इफ अनिष्ठ:का स्मरण. दोतां-है।(२२) 
भय से भय के देतु काःस्मरण होता है! ( २३ ) अरध्धित्व॑ भांगने से. , 
दाता का स्मरण होता. हैं। ( २७) क्रिया से कर्ता का, (5५) राग 
से ईप्सित अर्थ का। (२६) धर्म और (२७,) से अधर्म से सुख 
डुशख तथा इनके झददए कारणों का स्मरण होता है |. ये २७ स्मृति 
के कारण हैं, इन फे अतिरिक्त और भी कारण हो सकते हैं। अब 
चुद्धि.के अनित्य होने मे और'भीं हेतु देते हैं: | ४ 53४३7:7 
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'फर्मान॑वस्थायिग्रहणात्‌ ।. ४५ ॥ ( उत्तरपंक्ष ) 
प्रत्येक श्र्थ के लिये चुद्धि नियत हैं, जब तक जिसे-अर्थ का 

सम्बन्ध बुद्धि के खाथ रहता है, तव तक ही उस फी"“स्मति भी 
' रहती है। श्रर्थ के भंत्येक्त होने पर चुद्धि की उत्पत्ति और विनाश 

होने पर बुद्धि फा नाश हो जाता है | यह प्रत्यक्षसिद्ध है, जब तक 
फोई पदार्थ सामने होता है, तमी तक उसका छान रहता है और 
जब वह परोक्ष होजाता हैँ, तव उसका धान भी नहीं रहता, इस 
लिये श्रस्थायी कर्म की प्राहक होने से बुद्धि अनित्य है। फिर इसी 
की पुष्टि फरते है । 

बुद्धसवस्थानात्‌ प्रत्यक्षत्वे स्मत्यभावद॥४६॥ (उत्तरपक्ष) 

यदि बुद्धि को नित्य माना जावे तो जो पदार्थ देखे गये हैं, उन 
फा प्रत्यक्ष रहना चाहिये भर, उन के सद्दा प्रत्यक्ष . रहने पर स्मति 
का अभाच होना चाहिये | फ़्यौोकि ज़बतक अत्यक्त है, तवतक स्मृति 
नद्दी और जब स्मृति है, तब पत्यक्ष नहीं । इस से पाया जाता है 
कि चुद्धि अनित्य है। घादी शक्का करता हैः- * नर 

अव्यक्तग्रहणसजवस्थायित्याद विद्य॒त्सम्पाते रूपा 

व्यक्तत्रहणवत्‌ ॥ ४७ ॥ ( पूर्वेपक्ष:) 
यदि बुद्धि को अनित्य ( शीघ्र नए होने चाला ) मानोगे तो उस 

से भेय फा स्पष्ट रूप से ग्रहण न हो सकेगा | जेले घिजली के गिरने 
पर उस की चमक के अस्थायी होने से रूप को अहण नहीं होताः 

ऐसे ही बुद्धि के भी अस्थायी होने से सारे क्षान प्रमात्मंक होंगे 

परन्‍्तु बुद्धि से पदार्थों की पत्यक्ष शान होता है, इस लिये छुंद्धि की 
झअनित्य मानना दौक नहीं | अब इस का उत्तर देते हैः+-- - :- 

हतूपादान त्‌ प्रतिषद्धव्याउभ्यनुज्ञा ॥४८॥ (उत्तरपक्ष) 

बांदी ने जों विंजली का इंए्शान्त' दिया है,. उंस से ही _चुद्धि का 
अनित्य होना सिद्ध है, क्योकि जैसे विंद्यत्मकाश के - चणिक होने से 
केबल उसका. ही अब्यक्त भ्रदण होता हूँ नं कि उन - पदार्थों का जिन 
पर घिजली गिरती है । ऐसे ही बुद्धि के अनित्य होने से केवल उस 
का ही अस्पष्ट श्रहण होगा, न कि चुद्धगस्य'पदाथों का। अत्णव 
चादी के ही देतु से चुद्धि का अनित्य होना सिंद्ध है फिर उसी की 
पुष्टि करते हैं:-- , ०४ -< ला 
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भदीपार्धि! सनन्‍्तत्यमिव्यक्त्र हणवत्तदग्रहणम ४६ (3०) 
बुद्धि फे अस्थिर होने पर भी पदार्थों का ठीक २ शान होता है। 

जैसे दीपक फी किरणों का भत्येक क्षण में नाश होता जाता है और 
नई २ किरण बची से पेदा होती जाती है, परन्तु उन से पदार्थों का 
यथार्थ शान द्वोने में फोई बाधा नहीं पड़ती । उत्पन्न होने से दीपक 
की किरण तथा उन किरणों से जिन पदार्थों फा प्रकाश दवोता है, ये 
दोनों अनित्य हैं. अर्थात्‌ न तो दीपक की किरणें ही स्थिर रहती हैं 
ओर न थे पदार्थ ही जिनको उन किरणो से मालूम करते हैं, स्थिर 
रदते हूँ, अत्येक पस्तु के साथ चुद्धि की सम्बन्ध होने से उन पदार्थों 
के समान बुद्धि दृत्तियां भी अनित्य हैँ। जैसे दीप किरण अस्थिट 
दोने पर भी दीक २ अर्थ का प्रकाश करती हैं, ऐसे दी बुद्धिवृत्तियां 
अंनित्य होने पर भी यथार्थ शान का कारण होती हैं। बुद्धि की श्र- 
नित्यतर का प्रकरण समाप्त हुआ, अब यद्द चिचार' किया जाता है, 
कि चेतनता शरीर का धर्म है चा किसी अन्य का ! प्रथम सन्‍्देंद 
का कारण कहते हैं: . . ;ल्‍ 
द्च्पे स्वगुणपरयुणोपलच्धे; संशयः ॥ ५० ॥ ( पूर्वपक्ष ) 

द्वेब्य में अपंने गुण और दूसरे के गुण भी पाये जाते हैं। जैसे 
जल में द्रबत्व अपना शुण और उप्णत्व अप्ि का गुण पाया जाता ' 
है, ऐसे ही सब पदार्थों में कुछ गुण अपने होते हैं और कुछ अन्य 
पदार्थ के योग से आते हैं। अब यह सन्वेद होता है कि शरीर में 
जो चेतनता मालूम होती हैं, यह उस का अपना गुण है, या किसी 
अन्य पदार्थ-का ! इस का उत्तर देते हि ० 
स्रावच्छुरी रभावित्वाद्ुगादीनाम्‌ (-५१॥ (छत्तरपक्षु ) 

शरीर किसी दशा में भी रूपादि से रहित नहीं होता किच्ठु चे- तनता से रहित॑ शरीर देखा जात! है, इस से सिद्ध होता ,है, कि चेतनता शरीर का धर्म नहीं है। जैसे डष्णत्व जल का धर्म नहीं किन्तु अग्नि का है, उस से रहित जल हो सफता है, एसे ही चेत- नता जो किसी अन्य का धर्म है, उस से रहित-शरीर हो सकता है, , यदि कहा जाय किसंस्कार सहित शरीर का धर्म है तो भी ज्ञान के न रहने और उस के कारण के बने रहने से पंसा दाना सिद्ध नहीं देसक्ता।अब इस पर शक्ल करते.हैं:.... 9. ..' 
न, पाकजगुणान्तरोत्पत्ते;॥ ५२॥ ( पूर्वपक्ष ) *, 
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जैसे पकाने से मुणान्तर की उत्पत्ति हाती है, प्से ही शर्रर में 
भी चेतनता की उत्पत्ति दा ज्ञायगी | अर्थात्‌ किसी घस्तु में पहले 
जो गुण नहीं देते, पाक छेाने- पर उत्पन्न दे जाते है, ऐसे ही शरीर 
के परिपक्व होते पर उस में चेतनता की उत्पत्ति हे! जायगी | अब 
इस का उत्तर देते दैः-- - 

प्रतिदन्द्रिसिडे! पाकजानामप्रतिपिथ! ॥५१ (उत्तरपक्ष) 
, पाक से जो शुण उत्पन्न होते है, थे पर्वगुर्णों के विरोधी होते हैं, 

श्र्थात्‌ चीज में जो उत्पन्न दोने का गुण है, वह पाक द्ोने पर नहीं 
रहता | सारांश यह कि पवगुर्णों के साथ णाकज शुर्णो का कुछ स- 

ध नहीं रहता । परन्तु शर्यर में चेतनता के विरुद्ध फोई दूसरा 
शुण देखा नहीं जाता | यदि चेतनता शरीर का शुण होती तो वह 
जब तक शरीर है, वव तक उस में रहती, परन्ठु शरीर के रहते हुवे 

भी चेतनता उस में नहीं रहती | इस लिये चह शरीर का धर्म नहीं 

इसी अर्थ की पुष्टि में दूसरा हेतु देते हैं: 
* शरीरेब्यापित्वात्‌ ॥ ५४ ॥ ( उत्तरपक्ष ) 

शरीर भें चेतचनता व्यापक हैं अर्थात्‌ शरीर का कोई भाग, 
ऐसा नहीं, जिस में चेतनता न दो तो प्या शरीर के सारे अवयद 

चेतन माने जायेंगे ? यदि शरीर के प्रत्येक अवयच में 'चेतनता की 

उपलब्धि दाने से उन को चेतन माना जांयगा तो एक श्र में 

अनेक चेतन होने से उन का ज्ञान भिन्‍न २ होगा, किन्तु ए ला नहीं 

है, इस लिये चेतनता शरीर का धर्म नहीं | अब इस पर आक्षेप 

करते हैं:- 
क्रशनस्दा।दृष्तनचु पलच्च+ ॥ ५४ ॥ 

चेतनता सारे शरीर में मौजूद नहीं है, पर्योक्ति शरीर के रोम 

ओर.नखादि में उस की उपलब्धि नहीं होती । इस लिये यह कहना 

कि हा सारे शरीर में व्याप्त है, ठीक नहीं । अब इसका उत्तर 

देते हैं;-- - 

त्वक पर्यन्तत्वाच्छरी रस्प केशनखादिष्वप्रसज्ञ॥॥३६॥(ड ०) 

जहां शरीरःका लक्षण कहा गया है, घह्ां चेष्ठा और इन्द्ियों के 

श्राश्रय को शरीर कहा है, इस लिये त्वचापर्यत्त ( खालतक ) यह 

शरीर है, केश और नख उस से वाहर हैं । क्‍योंकि इन मे.न तो चेष्ट 

पाई जाती हैं और नहीं ये कोई इन्द्रिय हैं और न किसी इन्द्रिय के 

जँ 
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शओ्रेधिष्ठान है, इस: लियेकश और न शरीर नहीं हैं । इसी अँध की 
पुष्टि में दुसरा देतु देते हे 028 

' शरीरणुणंचेधमस्यात्‌ । ४७ ॥।( उंत्तरपक्ष ) 
* ' शरीर के गुण दो प्रकार के हैं, एंक प्रत्यक्ष जैसे रूपादि, दूसरे 

अप्रत्यक्ष जैसे शुरुत्वादि, परन्तु चेतनतां इन दोनों से चिलक्षण है 
यह-मन का विंपय॑ हो ने से इन्द्रियां से अहण नहीं की जाती और 

' ज्ञान का विषय होने से अप्रत्यक्त भी नहीं । इसी लिंये चेतनता शरीर 
का धर्म नहीं। बाँदी ओक्षेप करतो हैः : +7 * 
न, रूपादीनामितरेतरवैधस्घात्‌ | १४८॥ ( पू+पक्तें ) 

! रूपांदि गणौ से चेतनता की विलक्षण मानकर जो उस फे शारी 
शंक गंश होने का निपेध किया गया है, वंह ठीक नहीं, क्योकि शरीर , 

गश रूप और गरुत्वादि भी-एक दूंसरे, से मभिन्‍न झौर विलक्षण 
हैं। जब कि शरीर के भिन्‍न॑ * गरणों में धररुपरः विरोध होने पर भी 
उन को शरोर का शुण माना जाता है, तो चेतनता( चुद्धि )का 'रुपादि 
से विरोध होनें पर,उस को शरीर का गण क्यो न मान लियई/जाय । 
इंस का उत्तर देते हैं: '' सहन ली 2० ५ 

ऐन्द्रियक्ेत्वाद रूपदीनामप्रातिषेधः'॥ ५६॥ ( उत्तरपक्ष ) 
बादी ने जो यहकहा है कि शरीरके- गुणों में भी परस्पर विरोध 

है, यह ठीक नहीं | क्योकि सब शरीर के शुर्ण इन्द्रियों से, भंहर 
किये जाते. है,.इन्द्रिय भ्राह्य होना, उनमें एक पसा घं्म है जो _सवमे 
पाया जाता है एक ही शंगीर में रहनें और इन्द्रियों से अहण किये 
जाने के कारण रुपादि शुण सजातीय हैं।। चेतनता ( चुद्धि ) का 
किसी इन्द्रिय से भहण नहीं होता, इसलिये चह शरीर का, ग्रुण 
नहीं ही सकती; किन्तु अतीन्द्रिय आत्मो का धर्म है।यहां तक दुद्धि 
की परीक्षा हुईं, अब मन की परीक्षा आरप्म : करते हैं। मन पति , 
शरीर में एक है वा अनेक £ इस -पश्ष को उत्तर देते:हैं। “५ ..) 

ज्ञानाथोगहद्यादंक मन ॥ ६० ॥ ( उत्तरपत्षु ) 
भन एक समय में एऋ ही इन्दिय के विषय को अहण करता है। 

एक समय में दो इन्द्रियं के विषयो:का ज्ञान न होता ही मन के होने 
का भमाण है, इस लिये.मन एक है। यदि. मन्त अनेक होते, तो एक 
खमय, में. अनेक ज्ञानों का. होना सम्भव था । क्यौक्ति :सव , इन्द्रियों 
के साथ एक २ मन की.संयोग- होकर सब. विपयो की एक साथ 

5 
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शान होता, परन्तु ऐला नहीं होता | इस लिये मन एक है। धादी 
आतज्षेप करता है।--- 

न, सुगपद्नक क्रियोपलब्घेः ॥ ६१॥ ( पूडपक्त ) 
यह फथन कि एक साथ अनेक शान न दोने के कारण मन एक 

है, ठीफ नही | क्योंकि एक साथ न केवल ' बहुत से शान किन्तु 
चहुत सी क्रियायें भी देखी जाती हैं । एक मनुष्य मार्ग में चलता 
हुवा ऊुछ पढ़ता हुवा जाता है. पत्तियों के शब्द छुनता है, पथिकों 
से वात चीत फरता है, कहां जाना हैं इस बात को सोचता है. 
ऐसे ही और भी बहुत से घिचार और काम पक साथ करता जाता 
है | अतएव यह कहना कि एक साथ या एक काल में बहुत से 
शान था काम नहीं हो। सकते, ठीक नहीं, अतः मन. झनेक हैं। 
इसका उत्तर देते हैः- 

अलालचऋद्श नवक्तद पलब्धिरःशुसण्चारात्‌ ॥९२॥(४०) 
जेसे शीक्रगामी अ्रलादचक्र ( आतिशबवाजी की चर्जी ) यद्यपि 

ऋमपूर्वक चलता है, तथापि शीघ्र गति होने के कारण . उसका क्रम 
(मालूम नहीं होता, किन्तु वह एक साथ. ही चलता हुआ सा मालूम 
होता है। ऐसे दी शीघक्रगामी प्न यद्यपि एक घिचार फो छोड कर 
दूसरे विचार में और एक काम को छोड़ फर दूसरे काम में जाता 
है, तथांपि उसकी शीघ्र गति होने के कारण बह क्रम नहीं दीखता, 
किन्तु वे काम एक साथ होते हुवे मालूम होते हैं। इस विषय में 
दूसरा दृष्टान्त वर्ण पद और वाक्यों का भी है । पहले क्रम पूर्वक 
चर्णौका उच्चारण होता हैं, जिससे सार्थक पद बनते हैं फिरकमश' 
पदों के मिलाने से वाक्य, बनता है जिससे श्रोता को उसके अर्थका 
छान होता है। यद्यपि ये सर्च काम क्रम पूरक होते हें, तथापि 
शीम्रता के कारण कोई इनके क्रम पर ध्यान नहीं देता । अतः सब 
काम ऋ्रमपूर्वक होने से एक साथ नहीं हो सकते। अब मंब का 
शरण होना सिद्ध करते हैंः-- 5 

ह 4 . यथोाक्लहृतुर बाज्चाएु | ६३॥ ( लत्तरपक्ष है| 

उक् हेतु से मन का, अर होना भी - सिद्ध होता है; फ्योंकि यदि 
मन विभु होता तो उस का ख़ब इन्द्रियों के साथ एक' फाल में 
सम्बन्ध होता, जिससे सब विपयोका एक साथ शान होना चादियें। 

ऐसा न होने से जहां मनका एक होता सिद्ध होता. है, वहां ऊसका 
924 
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अणु होना भी सिद्ध है । अब यह सन्देद्द होता हैं कि एक शरीर में 
शहने घाले मनके संस्कार उसी शरीर से सम्पन्ध रखते हैँ अथत्रा 
किसी दूसरे शरीर से भी उनका सम्वन्ध है? या इस प्रशन को 
दूसरे शब्दों में इस प्रकार भी कह सकते हैँ कि मन सदित शरीर 
की उत्पत्ति जीवो के पूर्चकृत कर्मा घीन है श्रथवा स्वतन्त्र पत्चमूतों 
से द्ोती है ? इसका उत्तर देते हूँ:- 

पूर्थकृतफलानुयन्धात्तदुत्पत्ति!॥ ६४ ॥ ( उत्तरपक्त ) 
पूर्व जन्म मे जो मन, वाणी और शरीर से कर्म किये हैं और उस 

से ओ धर्माधघर्म और उनका फल सुख दुःख का भोग उत्पन्न हुवा 
है, पट्टी इस जन्म के होने का निमित्त कारण है। फ्योकि शरीर में 
उत्पन्न होते ही भोग का आरस्म दोजाता है, जो बिना किसी नि- 
मित के नहीं हो सकता । इसलिये कार्यरूप शरीर और उसके 
-भौग से पूर्वकृृत कर्मों का अनुमान द्ोता है, क्योंकि विना कारण 
के कोई कार्य नहीं होता । झतएव- पश्चमृत इस शरीर का उपादान- 
फारण हैं, नकि निमित्तकारण ( प्रश्न ) जब इस शरीर का नाश दो 
आता है, तो घर्माधर्म के संस्कार किस में रहते हैं? ( उत्तर ) सूच्म 
शरीर अर्थात्‌ मन में । ( अश्न ) जब जीवात्मा इस शरीर को छोड 
कर दूसरे शरीर में जाता है, तो उसके साथ क्या जाता है? (उत्तर) 
चूदम शरीर और उस में रदने वाले खंस्कार। (प्रश्न) सूच्मशरीर 
नित्य दे था अनित्य १ (उतर) सच्मशरीर प्रकृति का काये होने से 
अनित्य है, किन्तु रैशवरीय नियमाजुसार वह सुक्तिपयेन्त राहता है, 
मुकि में नहीं रहता | शव चादी शआक्षेप करता है । 

खूतभ्यों मूत्युपादानवत्तदुपादानम्‌ ॥4॥॥ (पृथपक्ष) 
जैसे बिना कर्म और फलभोग के भूतों से मिद्टी, धांतु पत्थर 

आदि की मूर्तियां बनती हैँ और भूत्तो के परमाणु हो उनके उपादान 
था निम्रित्तकारण माने जाते हैं। ऐसे ही विना कर्म और उनके फल 
भोग के भेजुष्यादि के शरीर उत्पन्न होते हैं, कर्म या फलभोग के 
निमित्त मानने की कया आवश्यकता है ! इसका उत्तर देते हैं। ० 

' न.साध्यसमत्वात्‌॥ ६६ ॥ (छउत्तरपक्ष) ... |, 
न्‍ जैसे बिना कर्म' के शरीर की उत्पत्ति राध्य है, ऐसे ही बिना 
. कर्मेरूप निमित्त के मिट्टी, पत्थर और धातु की उत्पत्ति भी- साध्य 
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है, अतएच साध्य को हेतु में रखना छाध्यसम देत्वाभास हैं, कोई 
खिद्ध इृश्ान्त होता चाहिये। बादी पुनः आद्यप करता है। 

नोत्पत्तिनिमित्तत्दान्मातापित्रो: ॥ ई७॥ ( पूर्वेपक्ष ) 
, माता पिता के रजवीर्य से शरीर की उत्पत्ति होती है, इसको 

खब जानते हैं, फिर इस दृ्ट और भसिद्ध कारण को छोड़कर अदश्ट 
कर्मफो निमित्त मानना ठीक नहीं । बादी दूसरा देठु और देता हैः- 

तथाहारस्घ ॥ ६८॥ ( पृथपत्त ) 
'रजवीर्य के ही समान भाता पिता का आहार भी शरीर कौ 

, उत्पत्ति का कारण है। इन अद्धभपसिद्ध कारणों फी उपस्थिति में 
श्रदष्ट कर्म को कारण मानना किसी तरद्द ठीक नहीं | अब इन झा- 
क्षपों का उत्तर देते हैं। | ह 

प्राप्तो चानियमात्‌ ! ६६॥ (उत्तरपक्ष) . 
स्‍त्री पुरुष के संयोग से भी यद नियम नहीं कि अचश्य ही पुत्रो- 

त्पक्ति. होगी, इस लिये स्त्री पुरुष का संयोग शरीरोत्पक्ति का श्रन्य- 
तम्र कारण नहीं हो सकता ।-इसी प्रकार आई!र भी यद्यपि रजबीर्य 
को उत्पन्न कर्ता है तथापि जब रजवीर्य दी शरीरोत्पत्ति का अन्य 
तम कारण नहीं, तव आद्यार फ्योंकर हो सकता है ! फेवल कर्म-दी 

._शर्ीगैत्पक्ति का अन्यतम कारण होखकता है। यदि फर्मेफल निमि- 

व्व होता हैं तौ एक ही वार के संयोग से गर्भेस्थिति हो जाती है 
झन्यथा वार २ के संयोग से भी सफलता नहीं होती। फिर इसी 

की पुष्टि करते हैं। न्‍ 

शरीरोत्पािनिनित्तवत्संयोगोत्पत्ति निमित्त कम|[७०७०- 
: जिस प्रकोर शरीर की उत्पचि का कारण -पूर्वजन्म के कम हूँ, 

रेसे ही परमासुओं के संयोग से सृष्टि बनने का.कारण भी पूर्वसृष्टि 

के फर्म हैं। जैसे मनुष्य का शरीर पूर्वजन्म “के कर्मो से बनता है, ' 

ऐसे. ही सृष्टि के सब संथावर और जज्ञम शरीर कर्माउुसार दी 

'बनते हैं । अर्थात्‌ सर्च/ शरीर जीवात्मा के कर्मफल' भोगने के 

लिये हैं। ( प्रश्त ) सब शरीर परमाणुओं के विशेष संयोग से 

घनते हैं तो कम और ईश्वर फो कर्ता क्‍यों माना. जाबे | ( उक्तर ) 

मलुष्य के शरीर बनने का कारण अन्य प्रकार का संयोग 

पशुओं के लिये अन्य प्रकार का संयोग कारण है इस मिन्‍न मिनन्‍न 

मिलाप का कोई कारण है या नहीं यदि दो सो सिद्ाय करे के दया 
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होगा । दुसरे यद् मिलाप स्वयं है या इसेंका कर्ता कोई है यदि स्वयं 
है तो जडु में नियमाजुसार स्वयं काम होना श्रसस्मव है! यदि कोई 
अन्य कर्ता तो वही कर्म है ( प्रश्न) यदि हम कर्म और ईश्वर को 
घ मानकर पश्चमृ्तों के मिलाप को ही सष्टि का कारण माने तो इस 
मे क्‍या दानि है १ ( उत्तर ) पश्चमत जड़ है, दन में एक प्रकार -की 
शक्ति रह सकती है, परस्पर विरुद्ध दो शक्तियाँ नहीं रह सकतीं । 
यदि संयोग उन के मिलाप से होता है तौ वियोग का कारण क्या 
है ? इस के अतिरिक्त यदि पञ्चर्भूत ही कारण होते, जीचो के कम 
और ईश्वर इस सृष्टि का निमित्तकारण न होता, तो सव शरीर एक 
जसे वर्नने चाहिये थे ओर सवको एकसा -खुख दुःख होता, परन्तु 
ऐसा नहीं है | यद्द शरीर और कर्मफल की सिन्‍नता ही ईश्वर और 
जीघ के पूर्चेक्तत क्मो को सिद्ध कर रही है ॥ पुनः इसी की 'पुष्टी 
फरते हैं | 

एतेनानिथमः प्रत्युक्त: ॥ ७१ ॥ ( उत्तरपक्ष ) 
इस से अनियम का खण्डन होता है अर्थात्‌ सृष्टि की रचना में 

नियम देखने में आता है. यदि इस सृष्टिका कोई चेठनकत्ता न होता 
तो सृष्टि के पदार्थों में कोई नियम न होता, किसी से किसी की 
उस्पत्ति हो ज्ञाती। यदि शर्यरों की रचना में पूर्वकर्म काय्ण न होते 
तो खुख-दुःख की व्यचस्था भिन्न, सिन्‍न होती) अतएव 'पूनरछत 
फम ही शरीरादि का निमित्त हैं। ( प्रश्न ) जेब आत्मामे शान प्रयत्न 
रहते हैं तो कर्म ' समाप्त दोजाते हैं। ( उत्तर ) ज्ब' पिथ्याशान और 
इच्छाका नाश होगया तो अवूचि का नाश होगया, कमी इच्छा तथा 
देप ले होते हैं | इच्छा छेष का नाश दवागया तो कांरण के न रहनेसे 
फार्ये का नाश हे।गया अतः जब तत्व ज्ञान “से :होगयां जब- संब कर्म 
निश्यत दाजाते हैं | पुनंः इसी की पुष्टि करते हैं। - ( .-. » :.' 
लंपपन्‍नश्च तद्ियागः कमसक्षयोपपत्ते! ॥ ७२॥ उंत्तरपत्ष 

कर्म के नाश हो जाने पर अथीत्‌ जब सोंगते २'कर्म' समाप्त हो. 
जाते हैं, तच शरीर से आत्मा अलग हो जांतां है-और जो शरीर की 
उत्पत्ति भें फर्म को निमिच न मानोगे तो पञ्चभूतों के नाश न. होने 
से शरीर आत्मा का वियोग कभी न होगा। दूसरी शक्ला करते है। 
तंददंष्टकारितमिति चेत्पुनस्तत्प्रसज्ी5पवर्ग [| ७३ ॥ 
१ 'यहदि शरीए की, उत्पसि का कारण अदष्ट ( प्रारब्ध ) को भाना ' 
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जाचे तौ मुक्त जीवों के शरीर की उत्पत्ति भी भाननी पड़ेगी-। क्यों 
'फकि कर्म और जीवात्मा का सम्व॑न्ध तो इच्छा -होनेपर होता है, राग 

# 

द्वेप के निवृच्च हानेपर नहीं होता । पर जब शरीर. की उत्पत्ति का 
फारण पारव्ध को साना जावेगा तो मुक्त और बद्ध दोनों के लिये 
शरीर मानना पड़ेगा । अब इसका उत्तर देते है ।_.* 

ने, कऋरणाकरणपारारम्मदशनात | ७४ ॥ उत्तरपध्च 

आत्मा वंद्ध होकर कर्म करता है, भुक्त होकर नहीं करता। 
जब करना न करना इन दोनों का आरस्म देखा जाता है, तब तत्त्व 
शान होनेपर कम कं त्याग मुक्तजीव को ,शरीर'के, वस्धन मे नहीं 
पड़ने देगा | मन भी शरीरोत्पच्ि का कारण नहीं' है+- । 
भन; के निसित्वाच्च सथयोगालुच्छे ३ ॥७४५॥ (उत्तरपक्ष) 

यदि अदृष्ट कारण को मनका ग़ुर्ण माना जावे तो शरीर से मंने 
का चियोग. कभी न.द्वेनाचाहिये । क्योकि मन किसी दूसरे कारंणले' 
तौ शरीर में गया नहीं, फेचल. अपने गुण अदर् के कारण से. गया है 
झौर वह जवतक़ .सन रहेगा, अवश्य ही रहेगा; क्योकि गुंणी बिना 
गुण के कभी रह नहीं ख्कता . परन्त मनका इन्द्रियों के साथ, कभी 
संयोग ज्ञों दुःख छुखे ग्रादि का कौरण है; सदा. रद नहीं संक़ता | 
इसलिये अध्षठ जो शरीर की उत्पत्तिका कारण है, मंनका गुण नहीं 

* मनका- संयोग सदा क्यों नहीं रहता;--- 

नित्पत्वप्रसह्ृश्च प्रायणानुपपत्त॥ ७६ ॥.( उत्तरपत्ष-) 
जिन कर्मो का फल, भोग्रने के लिये जीव्रात्मा शरीरमें आय था, 

डसके भोगने के वाद मृत्यु हो जाता है और दूसरे .कर्मो:का फल . 
भोगते के लिये.और जन्म होता है| कर्म को , निमित्त, , न मान कर 
यदि फ्रेचल भूतों से शरीर की, उत्पत्ति. मान्री ज़ाबे या मनके:सूंयोग 
से वेहोत्पत्ति:मानी जावे, तब एसी. दशा मृत्यु का.होना असम्न्नव 
होगा । क्योंकि भूत या मन जब तक रहेंगे, तवतक शरीर भी: बना 
रहैगा। ( प्रश्न) हम कहते हैं कि किसो आकस्मिक कारणसे भृत्यु 

* होज्ञाता है| (उत्तर ) चह आकस्मिक कारण भूततों से पृथक किसी . 

/' का शुण है, या भू्तों का-?-यदि कहो-भूतोंका है तो विरुद्ध घममे भूत 
में नहीं रह सकते अर्थात्‌ वही संयोग का कारण हो और चह्दी 
चियोग का | यदि कहो भूतों से अलग कोई गुण हैं, वो उसीको हम . 
कम फल कहते हैं। इसपर वादी आज्षेप करता हैः-- 
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ध्णास्यामतानित्यत्वेबदेतत्‌ स्पात्‌ | ७७ ॥ (पूर्वपक्त ) 
जैसे परिमाणु की श्यामता नित्य होने पर भी श्रग्निसंयोग से 

नए द्ोजाती है एं से दी मनका गुण अदृष्ट नित्य होने पर भी नएटदो 
जाता है शरीर मोक्ष में शरीरोत्पत्ति का कारण नहीं होता | श्रव इंस 
का उत्तर देते हैं:- 

साक्ुतास्थागमप्रसड्ात्‌ ॥ ७८ ॥ ( उत्तरपक्ष ) 
अकृताभ्यांगम दोष फे छोने से उक्त कथन ठीक नहीं। किसी 

प्रमाण से परमाणुओ फी श्यामता का नित्य होना सिद्ध नहीं होता 
अत्तः इस दएांत से कर्म फलका नाश मानना ठीक नहीं । यदि ऐसा 
माना जाये तो थिना किये ही संसारम खुल दुःख आदि फल मानने 
पड़ेगे | ज्ञिससे अकृताभ्यागम दोप होगा, फर्योक्ति चिना शुभ अशुभ 
कर्म के किसी को खुख या किसी फो दुःख दोना भ्रन्घेर नगरी है। 
इसलिये बिना-फर्मफल के सुख दुःख के भोग का मानना प्रत्यक्ष, 
असुमान और शास्त्र इन तीनों के विरुद्ध है। पहले प्रत्यक्षका विरोध 
यह है कि प्रत्येक भाणी के लिये सुख दुःख फी अचस्था एक जैसी 
नहीं है, जब अदए कर्म इसका कारण नहीं है, तो पया फाण्ण है, 
क्योंकि एक प्राणी छुःखी है और एक खुखी ? दूसरे अन्लुमाव फा 

'वियोेध यह है कि जीवों को इस संसार में जो विना' यत्न के खुख 
दुश्ख दोते हैं, उनका कोई फारण अवश्य दोना' चाहिये । जब दृष्ट 
करण कोई देखने में नहीं आता, तब सियाय पर्वजस्मफे अदणः कर्मों 
के और फ्या कारण हो सकता है झब रहा शास्त्र का विरोध, चह 
यह है कि वेद तथा सम्पूर्ण आप्त पुरुषोने शुभ कर्म को सुखका देतु 
और अशुस कर्म को दुःख का हेतु माना हैं । यदि शरीरोत्पत्ति में 
कर्मको निर्मित्त न माना जाये तो कदापि यह चात नहीं हो सकती। 
इसलिये शरीरों की उत्पत्ति में कंमफल ही मुख्य कारंण है। शरीर 
की परीक्षा समाप्त हुई । क 

तीस २ भ्रध्याय का दूधरा आनिहक तगाप्त हुवा | 

तासरा अध्याय समाप्त। ! 
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अथ चत॒थीध्याये प्रथममान्हिकम्‌ 
तीसरे अध्याय में आत्मादि ६ प्रमेयो की परीक्षा की गई | अब 

चौथे अध्याय भें प्रद॒त्यादि शेप ६ प्रमेयों की परीक्षा की जाती है। 
पद्दले प्रद्नृत्ति और दोष की परीक्षा करते हैँ:--- 

“ प्रव्वात्तिपे थोछा ॥ १ ॥ (उत्तरपक्ष ) 

प्रवृत्ति का जो लक्षण कहा गया है, श्रर्थात्‌ मन, वाणी और 
शरीर से किसी काम का आरम्म करना उसमें कुछ वक्तव्य नहीं है 
क्‍योंकि वह सर्चेसम्मत सिद्धान्तहै । अब वोपोका वर्णन करते हैँ: -- 

तथा दोषा; ॥२ | ( उत्तरपक्ष ) 

ऐसे ही दोषों का जो लक्षण क्रिया गया है अर्थात्‌ भक्‍वृत्ति के 
कारण दोप हैं, उलमें भी कुछ विवाद नहीं है | अब दोपों के' मेद्‌ 
कहते हैं.। ( प्रश्न) दोप किसमे रहते हे ( उत्तर ) दोष स्वभाविक 
गुण नहीं मिथ्या ज्ञान से होता है अतः जो मिथ्या ज्ञान में फंसेगा : 
उसी में दोप रहते हैं।-- 
तत्‌ जैराश्य रागद्वेषमोहाधान्तरसावात्‌ ॥ ३ ॥( उ० 

दोप के तीन भेद्‌ हैं [ १] शग [ २] द्वेष [ ३] मोह | ये तीन 
दोपों की राशि ( समूह ) हैं, इनमें'से एक २ के अन्तर्गत बहुत से 
दांष आजाते हैं । जैसे रागके श्रन्तगंत काम, मत्सर, ।स्पूहा, तृष्णा 
माया, दम्स और लोग इत्यादि हैं । द्वेष के अन्तर्गत क्रोध, हर्ष्या 
असूया, ठोद, अमर्ष और अभिमान इत्यादि हैं । मोह के अन्तर्गत 
मिथ्याज्ञानं, संशय, तके, मान, अमाद्‌, भय और शोक इत्यादि हैं । 
इनमें से राग प्रद्त्ति का कारण है, द्वेप क्रोधका उत्पादक और भोहः 
मिथ्यांक्ञान का कारण है| चादी,आत्तेप करता हैं;-- 

नेकप्रत्यनीकलावात्‌ ॥४॥ (पूथपक्ष) 
शगादि दोषों के तीम भेद मानना ठीक नहीं, क्योंकि तीनों 

प्रकार के दोष एक ही वत्वज्ञान के विरोधी हैं या एक ही तत््वज्ञान 
इन सब का विरोधी और नाशक हैं । यदि इनके तीन भेद माने जायें 
तो फिर इनके प्रेतिदन्दी भी तीन ही होने चाहियें। ज्ञो कि भति- 
इन्दी इनका एक है, इसलिये इनमें भी भेद न होना चाहिये । 

इसका उच्तर देते हें: - - 

नि 
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व्यामिचारादहेतु ॥५॥ (उत्तरपक्ष) 
व्यभिचार युक्त होने से उक्त हेतु अहेत॒है। क्योंकि श्याम,हरित 

पीतादि चरणों का एक अश्नि विरोधी है, जो इन सब को जलाकर 
नए्टठ कर देता है, एक अग्नि के विरोधी होने पर भी ये सब पृथक २ 
हैं। ऐसे ही एक तत्व ज्ञानके विरोधीं होने पर भी रागादि दोष 
भिन्न २ हैं, एक नहीं हो सकते ।. 

अब इन तीनों द्वोपों में मोह की;प्रवलता दिखिलाते है -- 
तेषां मोह पापीयान्नागगृह स्यतरात्पक्त) ॥६॥. (3०) 
इन सब दोपों का मूल मोह:है, ज्िसको मोह-नहीं धरहता, 'उस 

' को राग द्वेंष सी नहीं होते । तत्वज्ञात्त के मोह का नाश दोता है 
भोह के न. रहने पर राग छेप की उत्पत्ति ही नहीं-हेाती । इसलिये 
मनुष्य/का सय से बड़ा शेत्र माह है। अदित से अनुराग ओ र.हित 
े द्वेंष ये दोनों माह के कारण उत्पन्न होते' है,  पर्धोकि इसी का 
इसरा नाम मिथ्याज्ञॉन भी है | तत््वज्ञान इसी मिथ्याज्ञान का, वि 
रोधी है, अतएंव मिथ्यांशान के निदृत्त होते.ही राग और द्वेष की 
उत्पत्ति ही नहीं हे! सकती | इसलिये मोह इन तीनो में प्रधान हैं। 

वबादी आज्षेप करता है 
' प्राघसलाह तगन।मसंसनामासकणावाद्थान्तरसावा 

: “« -* दोषब्य; ॥ ७॥ ( अत्तरपक्ष 2 

भाव के होने से घह द्वेषादिसे भिन्‍म- है | क्योकि कांसण कभी कांये 
नहीं हे। सर्कता | इसलिये मोह दोप नहीं है, किन्तु दोपोंकां कास्ण 
कारण है।' इसका उत्तर देते हैँ ::-  '' 

ने, दाषलचुणावराध।न्माहरस्थें ॥८॥ (उत्तरपंत्ष) 
मोह में दोष के लुच्तण पाये जाते है, इस लिये भोह दोषों से 

भिन्न नही, क्योंकि लक्षण और-प्रंसाणं ही से चस्तु का यथार्थ शान 
होता है। दोप का लक्षण किसी- कार्य के करने में भवृंत्त होना यत 
लाया-गया है:अर्थात्‌ भ्रद्त्ति.का कारण होना.] जब कि मे।हप्रवृत्ति 
काकारण है, तो वह दोष-क्यों नहीं १, :... ,., , ./, 

अन् कार्य कारणभसाव फ़ो उत्तर देते है - , * :. 
निमेत् नमिक्तिकोपपत्तेश तुल्पजातीपयानाभधर्तिषेघ१६ उ. 

तुल्य जातीय(एक जाति वालो) में एककी उन्पत्तिका कारण दूसरे 
है 
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फो देखतेई जैसे पृथिवीकी उत्पत्तिका कारणहै जल और जलकी उत्प- 
त्तिका कारण तेज़दै । परन्तु यह कार्यकारणभाव होते हुवेसी पृथिवी, 
जल,तेज आदि भूत कदलातेहँ। ऐसेही मोह राग और द्ेषका कारण 
होते हुवे भी दोप .कहला सकता है । अब प्रेत्मन्षाव की पशैक्षा 
करते हूँ । ( प्रश्न ) जब॑ कि आत्मा नित्य है तो उसका जन्म मरण 
नहीं हो सकता और प्रेत्यलाव जन्म मरण का नांम है । इसलिये 
नित्य आत्मा का प्रेत्यभाव नहीं हो खकतां। इसका उत्तर :- 

आत्मनित्पत्वे पेत्थभावसिद्धिः ॥१०॥ (3०) 
झात्मा के नित्य होने से ही प्रेत्यभाव ( पुऔ्रजेन्म ) का दाना 

लिद्ध द्वाता है। यदि आत्मा नित्य न दाता तो पुनर्जन्म किसी प्रकार 
सिद्ध नहीं दोसकता था प्रेत्यभाव का अर्थ ही यद्द है कि एक शरीर 
को छोड़कर दूसरे शरीर में जाना | यदि आत्मा अनित्य देता तो 
शरीरके साथ दी नष्ट दोजाता, फिर उसकी उत्पत्ति कैसे हो सकती 
थी । किन्धु जो उत्पन्न होता, वह नया उत्पन्न द्वाता, क्‍्यौकि उसी 
आत्मा का पुनर्जन्म कैसा? (प्रश्न) यदि हम पुनर्जन्मका आशय ऐसा 
मानें कि चचेमान जत्त्म का नाश और नवीन जन्म की उत्पत्ति तो 
क्या हानि है १, ( उत्तर ) इस दशा में कृतद्दानि और झकछूतास्यागम 
दोप होगा अर्थात्‌ जिसने कर्म किये हैं,इसको तो फल नहीं मिलेगा, 
जिसने नहीं किये उसको सुख दुःखादि मिले । इसलिये ऐसा मानना 
ठीक नहीं,क्योंकि जो करवाहै, वही भोगंता है। सज्ञातीय कारण से' 
कार्योत्पत्ति होती है या त्लिजातीय काय्ण से ? इसका उत्तर देते हैं;- 

: उ्यक्ताद व्यक्तानों प्रत्यक्षंप्राप्नाए्यात्‌ ॥ ११॥ (४०) 
स्थूल पृथिव्यादि कारणों से शरीर फी उत्पत्ति द्ोती है, जैसे , 

स्थूल श्तिकादि से स्थूल्न घटादि वनते हैं । यह प्रत्यक्ष प्रमाण से 
सिद्ध है। इस से शरीरांदि के कारण परमाणुआ का भी साकार 
देना अलुमान होता हैं ।.इस लिये सजातीय कारण ६ी सजातीय 
कार्यों को.उत्पन्न करते हैं अर्थाव्‌ जो शुण कारण में होंगे वह उसके 
कार्य में भी झचएय आयेंगे । अब चादी आंक्षेप करता हद 

, न घदाद़ घटठानिष्पत्तेः ॥११॥ (पृथपक्ष) 
_. “ सजांतीय स्थल घट,की उत्पत्ति नहीं होती, इस - लिये महान 
से मद्ान की उत्पत्ति नहीं हो सकती; किन्तु अण से ही महान की 
उत्पत्ति द्ोती है | इसका उच्चर देते हैं :-- . - * ह 

3० 7 हे 
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व्यक्ताद घटानिष्पसरभतिषेध! ॥ १३ ॥ .( अत्तरपक्ष ) 
हमारे कहने का तात्पर्य यद्द नहीं है कि कार्य्य उत्पन्न दोताहै, 

किन्तु कारण से काय्ये की उत्पत्ति होना हमारा मन्तब्य है। घट 
फार्य्य है, इसलिये डस से दूसरा घट रूप कार्य उत्पस्न नहीं हो- 
सकता, किन्तु भ्त्तिका फारण है, इस से घद घट फो उत्पन्न करेगे - 
में समर्थ है। कारण भृत्तिका भी स्थूल है और उससे काय्ये घटमी 
स्थूल ही उत्पन्न होता है। इस लिये स्थूल से स्थूल फी उत्पक्ति का 
निषेध नहीं हो सकता। बादी पुनः आउ्त प करता है :- 
अभावाद्धावोत्पत्तिनोनुपरअपादुर्भावात्‌ ॥१४॥ (पृथे०) 

घादी कद्दता है कि अभाव फी उत्पत्ति दोती है, यह हमारा पत्त 
है, इस में हेतु यह है कि जब तक घीज गलकर नाश न हो जावे. 
अंकुर उत्पन्न नहीं होता | नाश का ही नाम अमाव है, इस/से सिद्ध 
हि अभाव से भाद की उत्पत्ति होती है। अय इसका उत्तर 

व्याघाताद्प्रयोग; ॥ १४ ॥ ( छत्तरपक्ष ) 
यह कहनों कि बीज फे नाश होने पर अंकुर की उत्पत्ति होती 

है, ठीक नहीं, क्योकि इसमें व्याधात दोष आता है। फ्योकि बीजके 
गलने से उसका अभाव नहीं हांता। यदि अभाव से उत्पत्ति होती 
तो बीज़ के होने न होने और उसके गलने की आवश्यकता ही फ्या 
थी, किन्तु घिना चीज के ही अंकुर उत्पन्न होजाता। दुखरे जब बीज 
को तोड़ कर अंकुर उत्पन्न होता है तो घीज के तोड़ने घाले का 
असाघ नहीं यदि उसका अभाव द्ोता तो बीज को कौन त्तोड़ता १ 
इस लिये अभाव से भाष की उत्पत्ति नहीं होती | चादी फिर 
आक्षेप करता है :-- * 
'नातीतानाग्तेयों कारकशदद्प्रयोगात्‌ ॥१६॥ (पू्वेपक्त) ८: बीज का नाश फरके अंकुर का उत्पन्न होनों अद्दैतुक नहों है, 
क्योंकि भूत और भविष्यमें भी जो अविध्यमान है उसमे कार्य कारण , भाव का प्रयोग होता है। जैसे पुत्र की उत्पत्ति से पहले डस के जन्म होने का इर्प होता है.था घड़े के टूटने के पश्चात्‌ उसका शोक होता है। ऐसे दी बीज के नाश फरने वाले अंकुर के होने से पहिले _ उसको तोड़ने चाला फहद्दागया। इसमें कुछ भी व्याधांत नहीं हब इसका उत्तर देते हैं :- - 

खनन 
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न विनष्टेस्थो 5निष्पत्ते: || १७ ॥ ( उत्तरपक्ष ) ' 
नष्ट वीज से अंकुर की उत्पत्ति नहीं होती, बीज का गलना नष्ट 

होना नंहीं है, किन्तु चद एक अवस्थान्तर को प्राप्त हो कर अंकुर 
को उत्पन्न करता है, न कि नष्ट होकर | इस लिये अमाव से भाव 
की उत्पत्ति मोनना ठीक नहीं | पुनः इसीकी पुष्टि करते हैं।- 

' झमनिर्देशादप्रतिषेधः ॥ १८ ॥ ( उंत्तरपक्ष ) 
बीज के गलने और अंकुर निकलने का जो सिलसिला है; डस 

को क्रम कहते हैं, पद्दिले बीज जब गल जाता है तब उस से अंकुर 
उत्पन्न दोता है। वीज गलने से नष्ट नहीं हो जञांता है किन्तु उस 
की वनाथट में कुछ परिणाम होकर अंकुर लाने में समर्थ हो जाता 
है। यदि नष्ट बीज से श्रंकुरोत्पत्ति होती तो जला या पिसा' हुवा 
बीज भी अंकुर उत्पन्न कर सकता, परन्तु ऐसा नहीं हो सकता, 

इस से सिद्ध है कि अ्रभाव से भाव की उत्पत्ति नद्दीं हो-सकती। 
५. (अ्ष) कर्म स्वयं फल देते हैं या कोई झौर फल देने वाला है ?। 
ईश्वरः कारण पुरुषऊर्माफल्यद्शनात्‌ ॥१६॥ (पूवपक्ष ) 

मलुष्य जिस प्रयोजन से कर्म करता है, प्रायः उस कम से वह 

प्रयोजन सिर््ू नहीं होता,इसले चहकर्म निष्छल जाता है | मलुष्यकी 

इच्छा और कम के अनुसार फल होता हुआ न देखकर अछुमान 

होता है कि कर्मों का फल देने बाला कोई दूसरा है। यदि कम 
आप ही फल देने चाला दोता तो कमे फे समाप्त होने पर उसका 

फल अवश्य मिलना चाहिये था परन्तु कर्म स्वयं फल देने में, अस- 

मर्थ है, इस लिये कर्म फल देने वाला ईश्वर दै। दूसरा प्रतिपक्षी 
कहता है +-- - ; 

( प्रक्ष ) क्या कर्म निष्फल भी जाताहै। ( उत्तर) फमे निष्फल 
- तो नहीं जाता परन्तु जिस समय दम चाहते है उस संमय फल 

नहीं मिला | ( प्रश्न ) जिस कर्म का फल मिस समय मिलना 
नियत है उस समय न मिलने से कर्म को दूसरे के आधीन नहीं कर 
सकते । ( उत्तर ) इस कर्म कां फल इतनी देर में मिलेगा यदद 

किसने नियत किया है जिसने यद्द नियम किया है चद्दी ईश्वर है । 

न पुरुषकरो भावे फलानिष्यक्तः | २०॥ ( प्रवपक्ष ) 
कर्म फल ऐलने चांला ईश्वर है, यह कथन ठीक नहीं । "क्योंकि 

जो डुःख खुखका होना ईश्वर के आधीन होता दो वह विना कर्म 
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के भी दे देता, परन्तु विना कर्म के फल फिसी को नहीं मिलता। 
इससे जाना ज्ञाता है कि कमेफल देने वाला ईश्वर नहीं, किन्तु 
कर्म स्वयं ही फल देते हैं । जो फर्म करता है, वद फल पाता है, 
जो नहीं फरता, वह नहीं पांता। अब इनका सूश्षकार उत्तर देतेद:- 

तत्कारितत्वावहेतु; ॥ २१ ॥ ( उत्तरपत्ष ) , 
कर्म करने से जो फल होता है, यद्यपि फर्म उसफा निमित्त - है, 

तथापि जड़ होने से उस में शान नहीं है, अशानी कसी ,स्वतन्न 
नहीं दो सकता। जैसे हाथ घिना.जीवात्मा की इच्छा फे कोई फास 
नहीं कर सकता । ऐसे ही कर्म भी चिना ईश्वर की प्रेरणा के स्वयं 
फल देने में समर्थ नहीं। (प्रश्न) जेले आग में हाथ डाहने से हाथ 
जल जाता है इससे कर्म पत्यक्ष में फल देता है। ( उत्तर ) प्रथम 
तो यह वात प्रत्येक स्थान में नहीं होती इससे व्यभिचारी है चोरी 
करनेवाला पकड़ाभी नहीं जाता इससे कर्म ईश्वराधीन, है(प्रश्ष)जीच 
सुष्टिका करता है ईश्वर नहीं करता (उत्तर) यदि जीव दी लूष्टि का 
की होता तो घह अपने मनोरथम घिफल क्यों होता जो जीव अपना 
उद्दे श्यही नहीं पूरा करखकता वह सूष्टि किसप्रकार चना खकताहै। 
अतः कर्म फल्र के अछुमान से ईश्वर ही लुष्टि कंरता है (प्रश्न) 
यदि ईश्वर को फलदाता मानाजाबे तो यह केसे मालुम हो कि 
किस कर्म का क्या फल है ? फ्योंकि ईश्वर धत्यक्ष होफर तौ चते- 

, लाता नहीं। ( उत्तर ) चेदादिशास्त्ों मे और सृष्टि के नियमों में 
कर्मफल फी व्यवस्था पाई जांती है, उसका अध्ययर्न करने से 
मालूम हो सकता है कि सांत्विक कर्म का यह फल है, 'राजस का 
यह और तामसका यह । (प्रश्न) जंच ईश्वस्में रंग और-छैप नहीं तो 
चरद्द कार्यो का फल देनेवाला और सृष्टि का बचाने बालो फक्‍्योंकर 
हो सकता. है । क्योंकि विना राग के भ्रबृत्ति और विना द्वेप के 
निदृत्ति होही नहीं सकती | ( उत्तर )'ईश्चर का स्व॒साव दी न्याय 

र दया करना-है, अपने इस्ती स्वाभाविक गुण के कारण चह 
सृष्टि की उत्पत्ति ओर जीवों को कर्मफल प्रदान करता है। अल्पश 
और एकदेशी जीवात्मा राग से प्रेरित होकर-कर्म कस्ता है न कि 
सर्चज्ष और सर्वेव्यापक ईश्वर । ( प्रश्न ) ईश्वर दयालु और न्याय- 
कारी किस प्रकार हो सकता है क्योंकि दया औरः न्याय ये दोनों 
परस्परविरुद्ध गुण हैं, वे दोनों इश्वर में केसे रंह सकते हैं ? (ड०) . 
ईश्वर जो न्याय करता हैं, घह किसी प्रयोजन के लिये नहीं, क्रिन्तु 
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जीचों पर दया करने फे लिये और ये दोनों परस्पर विरुद्ध नहीं, 
किन्तु एक दूसरे के सहायक हैं, जो न्यायी है, चह्दी दयांलु भी है 
ओर जो द्यालु है, वही न्यायी है.। 

अब स्वभाववादी आतक्षेप करता है।-- 
मिकत्ततों खावात्पत्तिः करटकतेच्टपादिद्शनात्‌॥२२ 

जेसे विना निमित्त के स्वभाव ही से काँटो में तीखा पनः और: 
पहाड़ी घातुओं में मिन्‍त २ वर्ण और गण देख में आते: हैं ऐसे ही 
मलुष्यादि प्राणियों के शरीर सी विना किसी ईश्वर या कर्मफल 
आदि निमित्त के स्वभाव से उत्पन्न होते हैं । ५ * 

इसका खणडन करते है; 

अनिम्ित्त निमित्तत्वान्नानिमित्तत ॥२१॥-पूर्वेपक्त ) . 
यदि अनिमित्त से.भाष की उत्पत्ति होती है ती अनिमित्त ही 

डसका कारण होगा | क्यौंकि जिससे जो उत्पन्न होता है, घंह उस 
का कारण कहलाता हैं । जब अनिमित से उत्पत्ति होगी तो वही 
उत्पत्ति का कारण होगा। फिर बिना कारण के उत्पत्ति केद्ां रही | 
अब सूजकार अपना मत दिखलाते हैं:-- * 
निश्षित्तानिभित्तमारधोन्तर सावादप्रतिषेष! ॥२४॥ ३०पक्ष 

निमित्त और वस्तु है और उसका खण्डन और। कोई चस्तु 
झपना ही खणडन नहीं कर सकती | जैसे अग्नि और पदार्था को 
जलाता है, पर अपने को नहीं जला सकता, वायु अन्य पदार्थी को 
खुखाता है, पर अपने को नहीं खुला सकता। ऐसे द्वी' काय्ण का . 
अभाव किसी का कांरण नहीं होसकता । जब वह स्वयं अभावहै तो 
फिर उस से भाव की ऋल्पना करना आकाशकुछुम से वढकर नहदीं 

है । अब अनित्यवादी आजक्षेप करता हैः*- 

संत सनित्यफुत्पत्तिविनाशधमऋत्थात्‌ ॥२५॥ (पूवप्ष) 
जो चस्तु हो कर न रहे, चह अनित्य कहलाती है, श्रर्थांत्‌ जो 

उत्पत्ति से पर्व न हो और नाश के पश्चात्‌ न रहे, चद अनित्य है। 
जब कि शरोरादि भीौतिक पदार्थ और बुद्ध यादि अभौतिक पदार्थ 
सच उत्पन्न होकर नष्ट होने पाले हैँ, इस लिये वे सब अनित्य हैं। 

इस का खरण्डन करते हैंः-- 
नानित्यतानित्यत्वात्‌ ।। २६ ॥ ( पू#पक्त ) 
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सब अनित्य हैं पैसा कहने से सब में जो श्रनित्यता है, उसका 
नित्य होना सिद्ध दोता है [क्योंकि यदि श्रनित्यता को भी अ्नित्य 
मान लिया जाचबे तो सब का नित्य होना सिद्ध हो जायगा और 
थदि अनित्पता नित्य है तो फिर सब का अनित्य होना कहां. रद | 
पया वह अनित्यता सबसे बाहर है ? इसपर भी आक्तेप करते हैँ।-- 

तद्नित्यत्त्रभग्नेद हां विनाश्यानुविनाशवत्‌ ॥२७॥पूर्व पत्त 
घह अनित्यता भी अनित्य है, जैसे अग्नि दाह्म इन्धनादि को 

नए्ट करके आप भी नए दो जाता है, ऐसे ही अनित्यता भी सब 
* पदार्थों का नाश फरके आप भी नप्ड दो जाती है। अब खजकार 
अपना मत दिखलाते हैं:-- 

नित्ययस्था5प्रत्याख्यानं थोपलब्धिव्यवस्थानात्‌ ॥ १८१ 
नित्य वस्तुओं का खएडन कर्ना अयुक्त है. क्‍्योंक्ति, परीक्षा 

करने से पदार्थों के नित्य और अनित्य दो प्रकार के भेद्‌ पाये जाते 
हैं। अर्थात्‌ जिन पदाध्री की उत्पत्ति किसी कारण से सिद्ध है जैसे 
शरीर, इन्द्रिय, चुद्धि इत्यादि, वे सब अनित्य हैं ओर-जिनकी उत्प- 
क्तिि किसी प्रमाण से सिद्ध नहीं होती, जैसे आकाश, काल, आत्मा 
इत्यादि थे सब नित्य हैं । अतः प्रमाणसिद्ध होनेपर नित्यकां खए्डन 
नहीं दो सकता। अब नित्यचादी आत्तेप करता है।-« 

से नित्य॑ पत्चमूतनित्यत्वात्‌ ॥ २६ ॥ ( पूर्वपक्त ) 
कारणरूप से पश्चभृत नित्य हैं, किसी प्रमाण से इनका नाश 

सिद्ध नहीं होता । जब कारण नित्य हैं तो फिर उनके काये अनित्य 
क्यों कर हो सकते हैँ । अते; सब पदार्थ नित्य हैं। भव 'इस का 
उच्र देते हैं;- है 

नोत्पत्तिविनाशकारणोंपलव्चे; ॥३०॥ (उत्तरपक्ष) 
” खब पदार्थों को नित्य कहना ठीक नहीं, क्योंकि घट पंदादि' 

पदार्थों के उत्पत्ति औरसबिनाश प्रत्यक्ष देखे जाते हैं, जिससे उनका 
अनित्य होना सिद्ध होता है। अतः उत्पत्ति और विनाश कारणों के 
उपलब्ध होने. से सब पदार्थ नित्य नहीं हो सकते । 

फिर चादी आक्षतेप करता है।-- 

त्त्लज्षणावरोधादप्रतिषेघः ॥३१॥ (पूथपश्ष) 
प्रत्येक पदार्थ में भूर्ता के लक्षण पाये जाते हैं, पर्योकि थे सब 
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भूतों से बने हैं जैसे घट पृथिवी के परमाणुओं से बना हैः पृथिवी 
के परमाणु नित्यहैं | यद्यपि घट छिन्‍न सिन्‍म होकर नष्ट हो जाता है 
तथापि उल्के परमाणुओंका नांशनहीं होता,बे सदा किसी न किसो 
अवस्थामे वर्तमान रहते हैं | जब समस्त पदार्थ उन्हीं परसासुओसे 
बने हैँ, तव उनकी नित्यंता का भी निषेध नहीं हो सकता, क्योंकि 
भू्ता का लक्षण उन में भी विद्यमार्च है। फिर वादी अपने कथनकी 
पुष्टि करता है।-- 

नोत्पत्तितत्कारणोपलच्ध! ॥ ३२॥ ( पूर्वपत्ष ) 
“ छत्पत्ति और विनाश के जो कारण देखे जाते हैं. वे औपाधिक 
हैं न कि वास्तविक । क्योंकि भत्येक पदार्थ नित्य होने से उत्पत्ति के 
पूर्वे भी विद्यमान होता है और विनाश के उपरान्त भी वत्तेमान 
रहता है और यह वात प्रत्यक्ष प्रमाण से सिद्ध है कि घड़ा बनने से 

: यूव॑ कुम्दोरके ज्ञानमें था और नाशके पश्चात्‌ भी उसके शानमें रहेया 
( प्रश्ष ). किसी घस्तु की उत्पत्ति नहीं होती, केवल आविर्भाव और 
तिरोभाव होता है। घड़ा पहले मिट्टी में छिपा हुआ था घद्द प्रकद 
होगया, इसी का नाम आविर्भाव या उत्पत्ति है ।- घड़ा हुट कर 
अपने कारण में लीन होगया इसी का' नाम तिरोभाव या नाश है। 
दोनों अ्रवस्थाओं में वस्तु की सत्ता विद्यमानरहती है। (उत्तर ) 
आविर्भाव या तिरोमाव नित्य है वा अनित्य ? यदि कद्दो नित्य है 
तो हो नहीं सकता, क्योंकि ये दोनों सदा नहीं दोते रहते, किन्तु 

. किसी समय विशेष में होते हैं। यदि कहो अनित्य हैं तो फिर इनके 
द्वारा जो पदार्थ उत्पन्न या नए दोते रहते हैँ थे नित्य किस प्रकार 
हो सकते हैं? ( प्रश्न) हमने तो प्रत्येक पदार्थ में पश्चमूतों के 
लक्षण होने से उनको नित्य माना है ( उत्तर ) यह भी ठीक नहीं 
क्योंकि प्रत्येक काये अपने फारणरूप परमाणुओं के संयोग से, 
बनाहै और बह संयोग किसी समय विशेषमें हुआ है जो किसी 
समय विशेष में हुआ हो+ ओर समय विशेष तक रहे, सदा 
न रहे, घद नित्य नहीं दो सकता। (प्रश्न) उत्पत्ति का कोई 
कांय्ण नहीं, केवल स्वप्त दए चस्तुओं की तरद्द उसका -अभिमान 

होता है; वास्तवर्में बह कोव्िपत हैं। ( उत्तर ) यदि कार्य वस्तु स्व 
के समान कल्पित हैं; तो कारण पब्चभूतों को सी कल्पित मानना 
पड़ेगो, जिससे सब को नित्य सिद्ध करते २ पड्चमूत भी नित्य न 
रहेंगे ' सूत्रकार स्वयं इसका उत्तर देते हैंः-- 
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, » न व्यवस्थानुपतेः॥ ३३ ॥ ( उत्तरपक्ष ).'... 
सब को नित्य मानने से यह उत्पत्ति होती है, यह विनाश है, - 

यह व्यवस्था नहीं रह सकती । क्योंकि जब उत्पत्ति से पंदले बह 
पदार्थ विद्यमान है. , तो फिर उत्पत्ति किसकी और केसी ? ऐसे 
हो नाश के पश्चात्‌ उसके विद्यमान रहने पर नाश किसका और 
कैसा ? न उत्पत्ति उत्पत्ति रहेगी और न विनाश विनाश रहेगा। 
इसके अतिरिक्त इन दोणे में काल का अन्तर भी, नहीं रहेगा श्म 
र्थात्‌ कब उत्पत्ति हुईं और कंव विनाश होगा इसकी कुछ व्यवस्था 

' न रहेगी। इससे भूत और सविष्य दोनों कालो करा लोप होजायगा 
फेचल चर्चमानकाल रहेगा । इसलिये अधिद्यमान फो रूप विशेष की 
प्राप्ति उत्पत्ति और स्वरूप हानि ही विनाश है । यही व्यवस्था युक्ति 
सिद्ध है। झब अनेक चादी आक्तेप करताः हे 

खच पृथम्मावलक्षण एथक्त्वात्त्‌ ॥ ३४ । ( प्रत्रपत्नष ) 
* प्रत्येक पदार्थ पृथक २ और अन्नेंक हैं, किसी वस्तु 'की एऋ 
सत्ता नहीं, क्योंकि भात्र के लक्षण पृथक्‌ २ हैं.। जैसे कुम्म यद 
पदार्थ गन्ध, रल, रूंप; सपश तथा कपाल घट, पाश्व ग्रीवा व्यादि 
अनेक पदार्थों का समुदाय होने से उन.स़ब का वाचक है, किसी 
एक वस्तु का नदी, ऐसे दी अन्य पदार्थों को भी संमभना चादिये। 
इस खलिये-जाति आकृति और व्यक्ति भी. कोई पएक्र पदोर्थ नहीं। 
सूजका अंभिभाय यहहै कि सिवाय गुण या अवयवोके कोई गुणी या 
अवरयुबी नहीं | इस का खंणडनं करते हैं 
नान्नकलक्षशरकनावनिष्पत्त .॥ ३५४.॥ ( उत्तरपक्ष ) 
: “5 अनेक लक्षणों से,एकभाव की सिद्धि होती है, इस लिये अनेक 
चाद ठीक नदी) अनेक गुण: और भिन्‍न २ अचयघ ,मिलकर एक 
शुणी.यां अवयवी:को सिद्ध करते हैं| गुणों ले' रहित. गुणी और 
अच॒ययों से;ए थक्‌ अचयवी नहीं हो सकता। इस पर और भी 
रेहनेते हैं:४००- | :-.. , (5 ८ 
'लक्षणव्यवस्थानादेवाप्रातेषधः | ३६ ॥ (धत्तरपत्त.) 

भाव को लेक्षय जो-संशा है| उसका नियम, ,एक, अवयची , में 
देखा.जाता है।“घडे में पानी भरदो” यह कहने पर कोई, मदसी के 
परंमाणुओं में पानी नहीं भरता और न उनमें पानी भर्रा ही जा 
सकता है। झवयची से जो काम सिद्ध हो सकता है वह उस के 
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अधयधों से नहीं हो सकता | इस से सिद्ध है कि अगेफ लक्षणों से 
एक भाव और अनेक गुणों से एक शुणी सिद्ध होता है। यदि एक 
न मानोगे तो फिए सप्ुदाय भी न रहेगा अब अभाव वादी आक्षेप 
करता है :- 

सर्वेभावों भावोष्दितरेतरामावसिद्धे! ॥३७॥ (पूथे०) | 
सब कुछ अभाव है, क्योंकि भावों में पररुपर अभाव की सिद्धि ', 

दोती है जैसे घड़े में कपड़े का अभाव है. और फपड़े में घड़े 
का। गौ में घोड़े का अभाव है और घोड़े में गौ का | जब भावों में 
एक दूसरे फा अभाव सिद्ध है, तव सव का अभाव ही क्‍योंन मान 
लिया जाय ? अब इसका खरडन करते हैँ।-- 

न स्वभावसिदधेभावानाम्‌ ॥ ३८ ॥ ( उत्तरपक्ष ) 
' खंसार में जितने पदार्थ हैँ, वे सब अपने २ भाव से वत्तमान 

' हैं, उन में अपने से मिन्‍न पदार्थों का भाव न होना उन के भाव का 
निषेधक नहीं दो सकता, प्रत्युत सांघक है । यदि घट में पट का 
श्रभाव है तो घट फा तो भाव है, घोड़ा गाय नहीं तो घोड़ा तो है, 
फिर भाव से अभाव फी.सिद्धि क्‍्योंकर होगी ? श्तएव सब पदा- 
था में अपना २ भाव होने से अमाव किसी का नहीं हो सकता। 
चादी फिर आक्षेप करता हैः-- 

न स्वभावसिद्धिरापेक्तिफत्वात्‌ ॥ ३६ ॥ ( पूर्वपक्ष ) 
अपने साव की सिद्धि आपेक्षिक होने से बिना एक दूसरे की 

शअपेक्ता फे सिद्ध नहीं हो सकती | क्योंकि जैसे छोटे की अ्रपेत्षा 
बड़ा और बड़े की अपेच्ता छोटा सिद्ध होता है, वैसे ही घट की 
अपेक्ता पट और गौ फी अपेक्ता अश्व की सिद्धि होती है। इस लिये 
बिना दूसरों की अपेक्ता के स्वतः किसी भाव की सिद्धि नहीं हो 
सकती श्रव इस का उत्तर देते हैः-- हा 

व्याहतत्वादपुक्तम ॥ ४० ॥ ( उत्तरपक्ष ) है 

यदि घोड़ा गाय की अपेक्षा से है तो गाय किस .की अपेक्षा से 

है, यद्‌ फद्दो घोड़े की तो इस में अन्योन्याश्रय दोष आयेया। दोनों 
अपनी २ सिद्धि में. एक दूसरे के आश्रित दोंगे। जिस से /अनचस्था 

दोप उत्पन्न होगा | इस लिये सम्पूर्ण पदार्थ अपनी सिद्धि में निर- 

पेक्ष हैं। अब संख्यावाद,की परीक्षा की जांती हैः-- 
श्र 
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सहख्यकान्तासिद्धि। कारणानु प-- 

पत्त्यपपात्तिन्याम्‌ | ४१ ॥ ( उत्तरपतक्त ) 
दि कार्य श्र कारण मिन्‍न २ एूँ, ते भेद यो सिद्ध दोने से उन 

का पकान्त सिद्ध न होगा और यदि इन में अमेंद ए तो कारण फे 
न दोने से कार्य की सिद्धि न द्वो सकेगी । दोनों देतुआओं से संण्या 
घाद असिद्ध है 

अब इस पर शज्ञा करते हैँ 

,. न क्वारणाधयबभावात्‌ | ४२ ॥ ( प््वपत्त ) 
' कारण काये का एक शअवयव है ओर समष्टि व्यप्टति से पृथक 

नहीं, क्योंकि जो गुण समष्टि में ोते है, चद्दो उस की व्यप्टि में भी 
होते है । इस लिय एक का नियेध नहीं हो सकता। फ्योक्ति सथ 

र्य- एक दी कारण के शवयव हूँ, इस लिये थे उस से पृकक्‌ नद्दीं 
अब इस का खणडन करते ६ै:--- 

निरवयचत्वादहत ॥ ४३ ॥ ( छत्तरपक्त ) 
, ज़ब कि कारण का सूदम होने से निरवयव हैँ, तथ कार्य को 
कारण का अवश्य मान कर एक कारण को सिद्ध करना श्रयुक्त है । 
फ्योकि जब कारण के अ्वयव ही नहीं दोते, तत उन सब को मिला 
कर पक पदार्थ केसे हो सकेगा ? ( भश्न ) यदि दम, कारण को 
खसावयघ माने, त्व तो ऐसा द्वो सकता है। (उत्तर ) सावयव 
पदार्थे संयुक्त होने से अनित्य दोते हैँ अर्थात्‌ किसी समय विशेष 
में उनकी उत्पत्ति होती है और जेव उत्पत्ति हुईं तो 'विनाश भी 
अवश्य होगा क्योंकि एक तट बाली नदी हो नहीं सकती |इस 
लिये यदि तुम कारण को सावयव मानोगे तो चह अनित्य होगा। 
परन्तु कारण नित्य होने से सदा रहता है। अतएव उसका एक 
झोना प्रमाण और झुक्ति के विरुद्ध है। जब एक नहीं तो वो, तीन 
था चार आदि की संख्या नियत करना भी ठीक नहीं पं त्यभांव की 
परीक्षा समाप्त हुईं। अब आगे फल की परीक्षा फी जाती हैं:-- 
संद्य! कालान्तरे च फलनिष्पत्ते!.संशयः ॥४४॥ (पृथपक्ष) 

चहुत से कर्मो का.फल शीघ्र मिलता है, जैसे रोटी पंकना, दूध 
डुहना इत्यादि । चहुत सी क्रियाओं का फल देर में. मिलता है, जैसे 
खेती करना, इुच्च लगाना, इत्यादि । अब जिन कर्मों काफल शास्त्र 
में लिखा है अर्थात्‌ 'यशादिप्करने से स्वर्ग मिलता है? और अजत्त 
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भाषाणादि से वरक होता है? इस में सन्देद होता है कि कौन कर्म 
शीघ्र और कौन देर में फलदायक द्ोता है ? इसका उत्तर देते हैं+- 

मे सद्य। कालास्तरोपभोग्पत्वात्‌ ॥ ४४ ॥ ( उत्तरपक्ष ) 
प्रत्येक कर्म का फल शीघ्र नहीं मिलता, बहुत से कर्म ऐसे है 

कि उन फा मा या जन्मान्तर में मिलता है। (प्रश्न ) 
दम बडुत से कर्मो का फल शीघ्र मिलता हुआ देखते हैं। ( उत्तर ) 
कर्म दो प्रकार फे हैं एक भोक्तत्य और दूसरे कत्तव्य। जेसे बोना 
और फाटनता दोनों कर्म है, पर वोने का फल देर से और काटने का 
फल शीत्र मिलता है। इन में बोना कत्तेच्य और काटवा भोक्तव्य है 
अतपव जो कर्म कच्ेव्य है अर्थात्‌ थांगे के बासते किये ज्ञाते है, उन 
का फल देर से मिलता है. शौर जो भोकव्य है तन्रर्थात्‌ भोगने के 
लिये हैं, उन का फल शीघ्र मिलता है। वादी किर शंका करता हैः- 

कालान्तरेणानिष्पत्ति इताविनाशात्‌ ॥ ४६ ॥ (पूवपत्त) 
फल्न के लिये ज्ञो यशादि कर्म किये जाते हैं, वे यहां ही चप्ड हो 

जाते है', जब वे आपही मिट जाते हैं, तो कालान्तर थ। जन्मान्तर में 

क्या फल उत्पन्न करेंगे ? व्योकि नए कोरण से कोई कार्य्य उत्प न 
नहीं हो सकता, अतण्व जन्मान्तर में कर्म फल का मानना ठीक 

नहीं | अब इसका उत्तर देते हैं।--- | 

प्राइनिष्पत्तेवेन्नफलवत्तत्ययात्‌ ॥ ४७॥ ( उत्तरपक्ष ) 
ज्ञिस फल की इच्छा से पहले किसान भूमि को जोतता, पानी 

देता और फिर बीज को बोता है और ये सब कर्म फलोत्पत्ति से 
पहले नष्ट दो जाते हैं। इन के नप्ट हो जानेपर चीज मिट्टी और 

जलके पय्माणुओं से वढ़ता रहता है और फिर क्रमशः पचे, डालियां, 

फल और फल श्वाते हैं। ऐसे ही प्रत्येक कम से धर्माईधर्मका रूप 

, संस्कार उत्पन्न दोते हैं, फिर वे अन्य कारण से परिपुष्ट होकर शुभा 

शुभ फल उत्पन्न करते हैं। चारी फिर शझ्ञा करता हेः-- > 

मासन्न-सन्न सदसत्सद्सतोवैधर्थात्‌ ॥ ४८॥ (पूजपक्त) 
उत्पत्ति से पहले कर्मो के फल को न तो सत्‌ कद सकते हैं, न 

अखत्‌ और व सद्सत्‌ ही कद सकते हैं, क्योकि जो फल आगामी 

काल में होगा, उसकी सत््‌ इसलिये नहीं कह सकते कि वहें अब 

विंद्यमान नहींहै। जब विद्यमान नहींहे तो उसके लिये जो.करम किये 

जावेंगे, उन में और आगामी होने चाले फल में ..कार्यकारण-भात 
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सम्बन्ध नहीं हो सकता । यदि उत्पत्ति से पहले काय को असत्‌ 

मानें, वो ऐसा मानना ठीक नहीं, क्योकि प्रत्येक फार्य का फारण 
उत्पत्ति से पूर्व चिद्यमान होता है। यदि सत्‌ असत्‌ दोनों मानें तो 
भी ठीक नहीं, बर्योकि एक पदार्थ में दो विरुद्ध धर्म रद नहीं सकते 
तात्पर्य यह कि उत्पत्ति से पहले किसी वस्ठु का अभाष नहीं हो 
सकता है, यदि अभाव होता तो धद्द उत्पन्न फ्योकर होती । न भाव 
दी दो सकता है क्योंकि यदि उत्पत्ति से पूचे उसका भाव द्वोता तो 
फिर उत्पत्ति की आवश्यकता ही न थी | सदखत्‌ भी नहीं दो 
सकता क्योकि इन दोनों का परस्पर विरोध है। 

अब इसका'उत्तर देते है :--- 
प्राशुत्पत्तेरत्पक्तिधसकस सदित्य छो त्पादू-- 
व्ययद्शनात्‌ ॥ ४६ ॥ ( उत्तरपक्ष ) ; 

जो पदार्थ उत्पन्न द्वोता है, वह उत्पत्ति से पहले अखत्‌ होता 
है क्योकि उसकी उत्पत्ति और विनाश देखा जाता है. । यदि सत्‌ 
द्ोता तो उत्पत्ति और नाश नहीं दो सकता था और यह प्रत्यक्ष से 
भी सिद्ध होता है कि घड़ा पहले नहीं था, कुम्हार ने चनाया फिर 
इृंट गया। असत्‌ के दी उत्पत्ति और नाश होते हैं, सत्‌ फे नहीं, 
इस लिये उत्पत्ति से' पूबे प्रत्येक पदार्थ असत्त्‌ है। 

इसी की पुष्टि करते हैं :-- 

वुद्धिसिडल्तु तद्सत्‌ (| ४० ॥ ( छत्तरपक्ष ) 
बुद्धि और अमाणसे कारणका नियत होना ओर उससे कार्यका 

उत्पन्न होनां सिद्ध होता है, इसलिये प्रत्येक पदार्थ कार्यरूपमें आने 
से पहले अखत्‌ है। प्रत्येक कारण में अपने असुरूपहदी कार्य उत्पन्न 
करने की शक्ति होती है | यदि उत्पत्ति से पहले भी उसका भाव 
माना जाचे तो फिर उत्पत्ति का होना नहीं बच सकता । क्योंकि 
छलादा यह जानकर ही कि कपड़ा नहीं है, सूत से कपड़ा बनाता 
है, यदि बनने से पहले भी कपड़ा मौजूद हो तो फिर उसके बना- 
ना कैसा ? इस लिये सत्‌ फारंण से असत कार्य की.उत्पत्ति होती 
है, यही सिद्धाल्त ठीक है। बादो शक्ल करता हैः. - 
आश्रयव्यक्तिरेका दब च्षफलोत्पक्तियदित्य हेतु: ॥५ १॥ पू० 

झ्धिस शरीर ने कमे किया है, उसके नाश हो जाने पर फल की 
भात्ति किसको होगी ? इसमें च्क्ष का जो दृशान्त दिया गया है, चह 
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टीक नहीं, क्योकि जल सौंचना और फल लाना ये दोनों वातें एक 
ही बृत्त फे आश्रित हैं, अर्थात्‌ किस घुक्ष में पानी सींचा जांता है, 
चही फकालान्तर में फल लाता है, परन्तु दृष्टान्त में चद वात नहीं है; 
चहां जिस शरीर से कर्म किया जाता है, चह तो यहीं नए हो जाता 
है, दूसरा शरीर उस के किये हुए कर्मो के फल को मोंयता है, इस 
लिये आशभ्रयभेद होने से यह दृष्टान्त ठीक नहीं | 

अब इस का उत्तर देते हैँ :-- 
प्रीतिरात्माश्र॒यत्वादप्रतिषध; ॥ ४५९॥ ( उ० ) 

कर्म जो धर्मा5चर्म भेद्‌ से दो प्रकार का है, इच्छा से सम्बन्ध 
रखता है और इच्छा आत्मा का गुण है । शरीर तो केचल उनका 
अधिष्ठान मात्र है, इस लिये कर्म और उसका फल ये दोनों आत्मा 
से द्वी सम्बन्ध रखते है, आत्मा दोनों शर्यरों में एक ही रद्दता है, 
इस लिये चृत्ष का दृश्ान्त सर्वथां उपयुक्त है , 5 

बादी पुनशक्षा करता है।ः-- | दे 

| न पुत्रपशुझ्रीपरिच्छुद्हि रण्यान्नादि 
फलनिर्देशात्‌ ॥ ५३ ॥ ( पृथषपक्त ) 

एक ही आंश्रय में कर्म और कर्म फल के होने का नियम नहीं, 
क्योंकि ख्री पुत्र आदि भी कर्मो का फल माने जातेहें, और वे अपने 
शात्मा से भिन्‍न हैं, अपना आत्मा उस फल का शंश्रय नहीं । इस 
लिये कर्म और फल इन दोनों का आश्रय एक नहीं, किन्तु भिन्‍न २ 
हैं, इसलिये छुक्ष का दृष्टान्त अयुक्त है। इसका उत्तर देते हैं :-- , 
तत्सम्बन्धात्पलनिष्पत्तस्तेघुफलवदुपचार। ॥५४॥ (०) 

पुत्रादि के सम्बन्ध से खुखादि की उत्पत्ति होती है, इस लिये 
पुत्नादि में फर्ल का उपचार माना गया है। जैसे उपनिषदों. में अन्त 
को धाणु कहा गया है वास्तव में अन्न प्राण नहीं, किन्तु भाण का 
पोपक होने से उसी को अन्न कहा गया है| इसी प्रकार पुत्र खुख 
नहीं, किन्तु-छुख का बढ़ाने घाला है, इसलिये उसमें फल का उप- 
चार किया गया है। फल की परीक्षा समाप्त हुई। अच डुभ्ख की 
परीक्षा की जाती है :-- - ' 

विविधवाधनाथागादुदूखसेच जन्मोत्पात्तें: ॥१४५॥ (उ०) 
शरीर का प्रकंद होना जन्म है और शरीर तीन प्रकार के हैं 
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(१) उत्तम (२) मध्यस ( ३) अधम | उत्तम शरीर देवताओं का 

होता है, मध्यम मह॒ष्यों का-और श्रधम अखुरोका या तिर्य॑क्‌ जन्तु- 

आओ का | यंद्यपि इनमें ु ःख का तारतस्य है, अर्थात्‌ देवताओं के 

शरीर में छुःख वहुत कम है, मद॒प्यो में दुःख खुख वरावरं ह और 

अधम शर्यरों में दुःख वहुत है, तथापि वाघना को योग 'होने से 
सव शरीर दुःखाक्राल्त हैं। तात्पर्य यह कि जन्म ही डुग्खका कण 
है। इसका मूलोच्छेद्‌ विना तत्त्वज्ञान फे'नहीं हो सकता) 

झव इस पर आज्ञषेप करते हैं:- रो 

- न सुखस्पान्तरालनिष्पत्तेः ॥ १६॥ (पू०) 
मल॒ष्य को इस जीवन में केवत् हुश्ख ही नहीं है, किन्तु उसमें 

खुख भी मिला हुआ है क्योंकि हुःख खुख दोनों सापेदय हैं। डुग्ख 
के पब्मात्‌ उर्ख अवश्य होता है ओर यदि डुःख चहो तो किसी को 

खुख का अनुभव ही नहीं हो सकता। अतणएव सब को दुश्ख रूप 
बतलानां ठीक नहीं । अब इसका उत्तर देते हैं: ७ - 

 बाधनानिदवत्तेवंद्यतः पर्यषणदोषाद्प्रतिषेघः ॥५७)॥ उ० 
सुखार्थी मलुष्य जो छुख के लिये भवृत्त होता है, वह पर्यपण 

दोष से खुख को प्राप्त वहीं कर सकता । क्योंकि भरत्येक मज॒प्य 
खंखार में कुछ न कुछ हुःख अवश्य रखता है। चाहे अवियां के मद 
धह उसके प्रभाव को अनुभव न. करे । जैसे कोई विक्षत पुरुष मय 

पीकर क्षत की पीड़ा को अज्ञुभव न करे, परन्तु उसे डुभ्ख से मुक्त 
नहीं कद्द सकते, ऐसेही संसार के भत्येक खुखका परिणाम दुग्खहै | 

( प्रश्न पर्येपणं दोष किसे कहते हैं ? ( उत्तर ) विषयों में अत्यन्त 
लिप्सा को पर्येषणु दोष कहते हैं जिस वस्तु के प्राप्त करने का यत्न 

किया जाता है, प्रथम तो वह आप्त नहीं होती, या प्राप्त द्ोकर नाश 
होजाती है और उसकी आशा में भी बहुत कुछ कए उठाना पड़ताहै 
और फिर आशा पूरी होकर भी तृप्ति या शान्ति नहीं होतीं। एक 
इच्छा पूरी होती है दुसरी और उत्पन्न होजातों है। किसी को 
संखार॑ का साम्राज्य सी-मिल जाबे, तद भी जब तके' इच्छा है, 
उसको शान्ति नहीं होती, इसलिये राग डुःख का और केवल वैसें- 
ग्य ही खुख का कारण है। इसी की पुष्टि करते हैँ: 
: दुःखबविकल्प सुखामिसानाच्च ॥ ५८ ॥ ( छ०). 

यदि कोई कहें कि खुख को भी दुश्ख समझना ठीक नहीं । 
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सुख के लिये प्रयत्न करते इचे यदि कोई दुःख उत्पन्न होगा. तो 
उसका भी उपाय दो सकता है, यह चुद्धिम्ता नहीं कि हुश्ख की 
आशदा में उस को भी त्यागं:-दिया जावे । इसका उत्तर यद्द कि 

| श्रबरिय्ा के कारण लोग डुःख को ही खुख समभ्‌ रदे हैं, जब ढुभ्ख 
के कारण अधिक इकट्ठ हो जाते हैं, तव उंचका डंपाय सी -कठिन 
होजाता है। इसलिये वुद्धिमान्‌ को पहले ही सोचना चाहिये कि 
धइम जिसको ख़ुख मान रहे है, वास्तव में उसका परिणाम हमारे 
लिये दुःख जनक है। जब तक मलु॒प्य विचेक के शासत्र से ममता 
की फांसी को नहीं काटता, तव तक उसके छद्य में वेराग्य उत्पन्न 
नहीं दोता ओर वेराग्य के अ्रभाव में कोई सच्चे खुख का अधिकारी 
नहीं हो सकता दुःख की परीक्षा समाप्त हुई, अब अपवर्ग (मोक्ष) 
की पश्नैक्षा फी ज्ञांती है। प्रथम चादी शह्बा करता है;- 
'ऋणक्लेशपवृत्त्यनुवन्घादूपगा भाव; ॥ ५६ ॥ ( पूर्वपक्त) 

ऋण, फ्लेश और प्रवृत्ति के लगाव से मोक्त सिद्ध नहीं होता, 
प्रत्येक मजुप्य के ऊपर तीन ऋण होते हैँ, (१)- देवऋण (२) 
ऋषिऋण ( ३) पितृुऋण । जबतक मलुष्य इन तीनों ऋणों को 
नहीं चुका लेता, मोद्ष का अधिकारी नहीं हो सकता, यह शास्त्र की 
आशा है अपने,अल्प जीवन में मल॒ष्य इन्हीं ऋणों को 'नहीं चुका 
सकता, फिर उसे मोक्ष के लिये समय कहां मिल सकता है| अवि- 
यादि क्लेशों के लगाव से भी मोच्ष की सम्भावना नहीं होसकती 
क्योंकि मजुष्य यावज्जीवन क्लेशो में वंधा हुआ रहता है 
मरणानन्तर भी फ्लेश संस्कारों फे अनुवन्ध से जन्म लेता है, तय 
मोक्ष साधन के लिये समय कहां रहा ? प्रवृत्ति के लगाव से भी 
मोक्ष का होना सिद्ध .नहीं होता, क्योंकि अ्त्येक प्रांणी यावज्जीचन 
मन वाणी और शरीर से कुछ न कुछ कर्म_ करता हुआ धमा5धर्म 
का उपाजन करता ही रहँता है, फिर मोक्ष के लिये अवसर कहां ? 

अरब इसका उंदर्॑रं देतें हैं :--- 

प्रधानशब्दाजु पपत्तेशुणशव्दनानुदादो निन्दाप्रशसापपत्तः 

॥: ६० ॥ ( उत्तरपक्ष ) 
शास्त्र में जहां मजुष्य के ऊपर तीन ऋण वतलाये गये हें, वहां 

ऋण शब्दकां प्रयोग औपचारिकहैे ! तात्पर्य यहदै कि जेसे देचऋण 
का चुकानों प्रत्येक मनुष्य का धर्म है. ऐसे ही ऋण के तुल्य देव, 

नी 
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ऋषि और पितरों की पूजा करना भी पत्येक मह॒प्प का धर्म है। 
इन कर्मो की आवश्यक्रता भर प्रशंसा जतलाने के लिये यहां गौ- 
णिक ऋण शब्द अनुवाद फिया गयाहै। इसलिये थे लोग जो पुन्नैपणा 
और वित्तैपणा लोकैपणा इनतीनों एपणाओंसे निद्युु होगवेह (चाहे 
वे किसी आश्रम में हो ) इन तीनो ऋणों के लिये वाध्य नहीं होस- 
कते | ऐसे लोगो के लिये शास्त्र यह भी आशा देता है कि जिस दिन 
उनको वैराग्य उत्पन्न दो, मोक्द फे लिये यत्त करें। अतए्व ऋण- 
विधायक वाक्यों के अर्थवादपरक होने से मोक्ष का असाव नहीं हो 
सकता | फिर इसी की पुष्टि करते हैं :- 

अधिकाराच्च विधान विद्यान्चरवत्‌ ॥९१॥ (उत्तरपक्ष) 
प्रत्येक शास्र उसी बात का चर्णन करता है, जो उस का पति- 

पाद्य विपय है; दुसरे के प्रतिपाद्य में चद दृस्तक्षेप नहीं फरता। 
प्ाक्मण भअन्थ जिन में अधिकतर यज्ञ का चर्णंन है, गृहस्थाश्रम से 
संवन्ध रखते हैं । इस लिये उन में चिशेष कर गृहस्थ के धर्मो का 
ही बणुन है, परन्तु वे अन्य आश्रम या उनके धर्मों का खण्डन नहीं 
करते । इसी.प्रकार वेदान्तशासतत्र उपनिषदादि जो अधिकतर मोक्ष- 
धर्मों का विधान करते हैं, वे गृहस्थादि आश्रम या उनके धर्मों के 
विरोधी नहीं। अतणए्व गृहस्थ के अधिकार में ऋणादि का विधान 
होने से मोक्त शास्त्र में कुछ वाधा नहीं पड़ती । फिर इसी अर्थ की 
पुष्टि करते हैं६« हि 

: समारोपंणादात्मन्यप्रॉतिषेघ। ॥ ६२ ॥ ( उत्तरपक्ष ) 
संन्यासीके लिये आहवचनीयादि तीनों अम्नियाँ के त्यागका श्रुति में 
उपदेश किया गया है अर्थात्‌ संन्‍्यासी आत्मा में तीनों अग्नियों का 
समारोपण करे देवे । इस लिये संन्‍्यासाश्रम में अग्निहोत्रादि नित्य 
कमे के न फरने से पाप नहीं होता । क्योकि अग्निदोत्रादि कर्मों का 
फल स्वर्ग है, संन्यासी को स्वर्गफल कीं कामना नहीं होती। इस 
लिये जिस फल की इच्छा नहीं उसके लिये वीज बोने की क्‍या 
आवश्यकता है ? अ्रतएव वीतराग सुमुचु के लिये ऋणादिवन्धन की 
कोई अधवश्यकता नहीं । ( प्रश्ष:) शाख में यद जो कहा है किविन्ता 
तीन ऋणो को चुकाये जो मोक्ष की आशा करता है, उसकी आशा 
कभी पूरी“नहों होती, इसकी क्या गति होगी १ (-उत्तरः ) सर्वसा- 
धारण छे लिये जो सांसारिक कामनाओं में अचुरक्त हैं, शास्त्र की 



चतुर्थोध्याय ९ आ० १७३ 

यह आशा है, परन्तु जो संसार से विरक्त होगये हैं और तीनो एप 
णाओं का जिन्होंने त्याग कर दिया है, निन्‍्दा स्तुति, मानापसान 
और हर्ष, शोक आदि द्वन्द्‌ जिन पर अपना अच्छा या घुरा प्रभाव 
नहीं डाल सकते, ऐसे तत्वदर्शी ओर आत्मश लोगोके लिये शास्त्र में 
इस नियम का अपवाद भी भौजूद हैं | झंतएवं ऐसे लोगों के लिये 
फराणादि फा वन्‍्धन नहीं है। अब क्लेशानुवन्ध का उत्तर देते हैं।- 
सुघुप्तत्थ सप्नद्शनक्लशामावादपवग; ॥६३॥ (उक्त ०) 

जैसे गाद निद्रा में लोये इवे पुरुष फो इन्द्रिय और मन का 
चिपयो के साथ सम्बन्ध न रहने से सुख दुःख का कुछ भी अलुभव 
नहीं होता । ऐसे ही मुक्तावस्था में केवल आनन्दस्वरूप बहाके साथ 
सम्बन्ध द्ोने से और राभावुवन्ध के दुटजाने से दुःखका अभाव हो 
जाता है। अतएव मोक्ष में जब फ्लेश रहता ही नहीं, तव घद उस 
का बाधक कैसे दो सकता है । मोक्त में प्रवृत्ति का वन्‍्धन भी नहीं 

“रहता, इसको अगले सूत्र में रिखाते हैं :-- 
न प्रवात्त पांतचेसन्धानाय- दानक्लेशस्य ॥६४॥ (उच्त०) 

राग, द्वेंप और मोद्द ये तीन दोष क्‍्लेश के कारण हैं ये तीनों 
दोप जिसके निवृत्त होजाते हैं, उसकी प्रदत्ति -वन्‍्धन का कारण 
नहीं दोती । पदृक्ति वन्धन का कारण वद्दीं होती है; जो राग से 
उत्पन्न होती है और जो निष्काम प्रवृत्ति है, चद कभी वबन्धन फा 
कारण नहीं हो सकती। अब इस पंर शद्भा करते है :-- 
न क्लशसन्तते! स्वभाविकत्थात्‌.] द४ ॥ ( पूवपक्ष ) 

फ्लेश सन्तति:दुःखादि जीवांत्मों के स्वाभाविक गुण हैं, फिर 
उनका नाश क्विस प्रकार हो सकता ै ? क्योकि स्वाभाविक शुर्णों 
“का नाशं नहीं होता, और जिसका नाश हो वह स्वाभाविक नहीं 

' इसका आँशिक समाधांत करते है... 

: आशुत्पत्ते रभावाउनित्पत्ववत्स्वा भाविके5प्यनित्पत्वेस्‌ 
॥ ६६ ॥ ( पन्रपक्ष 

५... किसी पदार्थ की उत्पत्ति ले पहले उसका अभादं अनित्य होता 

है, अर्थात्‌ फिसी वस्तु के उत्पन्न होने से पूर्व जो उसका अभाव 
है, उसकी उत्पत्ति का कोई कारण ओऔर समेच नहीं । परन्तु उसका 

- नाश उस वस्तु के उत्पन्न होने से होजांतों : है, अर्थात्‌ अब वह 
अभाव नहीं रहता। ऐले ही क्लेश स्वाभाविक होने .पर भी नाश 

हरे 
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सकता है | इस से मुक्ति का होनो सम्भव है। वादी फिर 
'ऋटददता 

अणुश्याप्रतानित्यवद्धा ॥ ६७ ॥ ( पूव॑पक्ष ) 
जैसे प्रस्माणुओं में श्यामतां स्वाभाविक है, किन्तु चह अग्नि 
के संपोगसे नष्ट होजाती है, पेले ही क्‍लेशसन्तति स्वाभाविक होने 
पर भी अनित्य हो सकती है | इन दोनों हेतुओं को जो ऊपर के 
'सूत्रों में: दिये गये हैं और जिन में स्वाभाविक गुण का नाश माना 
गया है, अपर्यात समझकर सूचकार अब अपना मत. प्रेकाश करते 

- न.सट्डल्प।निमित्तेत्वाच्च रागादीनोम्‌ ॥६८॥ (जत्तर०) 
रामादि आत्मा फे स्वॉसाविक शुण नहीं हैँ, क्योतकि इनकी उत्प- 

सि का कारण सड्डुल्प है| तत्त्तज्ञान के होने पर जब सारे सद्ठृढप 
ओऔर विकल्प निदृत्त हो जाते हैँ, तव कारण फे अभाव में राभादि 
कार्ये-उत्पन्न दी नहीं होसकतें। इसलिये रगादि का भ्रधाद् से 

अनादि होना तो सम्भंव है, परन्तु स्वरूप से ये अनादि कभी नहीं 
हो सकते | अतएव ऋण, क्लेश और श्रवृत्ति ये तीनों मोक्ष, के 
बाधक नहीं हो सकते | 

चंतुंधाध्यायरथ प्रथमान्हक सम्राप्तम । 
न्‍अधम्मतन्‍क मन. 

अथ +द्वताय प्रान्हिकम | 
अपवचर्ग की परीक्षा समाप्त हुई, अब दूसरे ओनिहक में तंत्वशान 

की परीक्षा झारस्म की जाती है 
दोपनिमित्तानां ततक्त्वश्ञानादहड्डूगर निव्वत्ति। ॥ ॥ (:छ०.) 

शरीर से लेकर दुःख तक जो दश अमेय गिना आंये हैं, उनकी 
उत्पत्ति दोषों से होती है। जब तत्वशान होता है, तव जीवांत्मों को 
इन में अहड्लांर नहीं रहता, अर्थात्‌ में शरीर हूं या इन्द्रियादि का 
समुदाय हूं, यह भाव नहीं रहता, इसलिये शरीरादि की आवश्य- 
फताओको भी चद अपनी आवश्यकता न समझकर उनसे उर्दासीन ८ 
हो जाता है झर्थात्‌ उसे किसी सांसारिक पदार्थ की अपेक्ता नहों '" 
रहती | क्योंकि सांसारिक वस्तुओं की अपेक्ता शर्यीरादि के लिये है, 
आत्मा के लिये नहीं | शरीरादि में आत्मबुद्धि रखता हुआ ही मल 
ध्य विषयों में अचुरक्त होता है। तत्वज्ञान से जब वह यह जानलेता 

न 
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है कि ने शरीरादि मेरेह भर न मैं इनका हैं,तव उसका अहृड्डार मिट 
जाता है। अ्रदृक्वारके मिथ्जाने से उसको शरीरोपगत खझुख दुःखादि 
का अनुभव भी नहीं होता । यदि द्ोता भी है तौ वह उसको .स्वा- 
भाविक धर्म सममककर उस से प्रसन्‍न या खिन्‍न नहीं दोता। 
३३ फे कारण फ्या हैं, जिन फे मिथ्या शान से, दोष उत्पन्न, 

छठ चक०० 

दोपनिमित्तरूपादयों विषया। सक्कल्पक्ृता।॥२॥ (उत्त ०) 
रूपांदि चिपय दी सट्डृतप के हरेने से सगादि दोपों के उत्पन्न 

होने का कारण होते हैं, भर्थात्‌ श्रठुकूल विपयो से राग कंरता है. 
प्रतिकूल से द्वेंप । जब तक मनुष्य इन रूपादि बाह्य चिपर्या से - उप- 
रत नहीं दाता, तव तक अहक्लरादि' आन्‍न्तरिक दोप मिट नहीं 
सकते । इस लिये शुभ संस्कारों से पहले संकल्प फो शुद्ध करना 
चाहिये, फ्योफि विना सड्डुल्पशुद्धि फे बाह्य विपयों से उपराग “नहीं 
होता ओर बिना बाह्य विषयों से उपराग हुवें अदृक्षारादि आध्या-' 
त्मिफ शन्नुओं का नाश नहीं हे। सकता । अब दोपका विशेष फारण 
बतलाते है. :-- : 

, तन्निर्ित्त त्ववयब्यमिप्तानः ॥ हे ॥ ( उत्तरपक्ष ) 
सद्गुब्पकृ॒त रूपादि विपय तो रागादि दोषों फे साधारण कारण 

है; परन्तु इनका विशेष कारण अवयबी, का अमभिमान है। " यह 

देह मेरा है, यदद स्ररी मेरी है, यह पुत्र मेरा, है” इत्यादि: भौतिक 
पदार्थों में जो ममत्वबुद्धि का दोना है, यह अवयवी का अभिभान 
कदलाता है । जब तक यह अभिम्तान नहीं दुटता अर्थात्‌ भजुप्य यह 
नहीं समझता कि “न में किसी का ह' और न मेरा कोई है, यह 

सच सम्बन्ध करिपत और च्णिक है । ” तदव तक .रोग हेष का 
बन्धन जिस में संसारी पुरुष जकड़े - हुवे हें, छूट नहीं: सकता | 
इसलिये-मुसुज्ञु पुरुष को केवल घाह्य विएयोसे उपरत द्वेोकर संतुष्ट 
न हाना चाहिये, किन्तु इस अदद्जरर के फीड़े-को शरीर से निकाल -८ 
कर फैंकना चरहिये, जो सारे शरीर में दोपो का चिप फेला देताहै। 
'अथ अवयची की परीक्षर फरतेहे। प्रथम संदेहका कारण बतंलातेहें- 

विद्याडविद्याद्देविध्यात्स शर्य! ॥ ४७ .॥ ( पूर्वेपक्ष ) 
जहां सत्‌ और असतत दो प्रकार का शान देने से विद्या दो 

प्रकार की है, वहां इन दोनों का शान न होने से अविद्या सी वो 
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प्रकार की है। इसलिये एक अवयवी के होने में संदेह -देतादे उस 

का शान सत्‌ है वा असत्‌ ? यदि यह कद्दा जाबे कि अवयबी का 
प्वान नहीं देता वद्द कल्पित है, तो अविदा के दो सेदों में. हेएने से 
संदेद देता है, इसी प्रकार यदि उलका शान -माना जावे तो भी 
विद्यां फे दो मेद होने से संदेह होता है। इस लिये अ्रवयवी संदिग्ध 
है। आगे इसका उत्तर देतेः है :-- 

तद्संशयः पूर्व धेतुपालिडत्वात्‌ ॥ ५ ॥ 
दूसरे अध्याय में. हेतुओं से अवयवी का हाना सिद्ध फर चुके, 

जब तक उन हेतुओं का खश्डन न किया जावे, तव तक अवयबी के _ 
देने में सन्देद नहीं दे! सकता । दूसरे पक्त ,में भी श्रवयवी अस- 
न्द्ग्धि है :- हक ः - 5 ५ 

घत्त्यनुपपत्तेरपि तहिं न सशयः ॥ ६॥ ( छउत्तरपक्ष 2 
यदि अवयवी क़ा अ्ंसाव मान लिया जावे तो भी डस में संदेहः 

नहीं हे। सकता, क्योकि जो चस्तु है उसी में सन्देद्द द्वाता: है और 
जो घस्तु नहीं, उस में सन्देद कैसा ? अब वादी आज्षेप करताहै :- 
कृत्स्नैकदेशाबत्तित्वादवधवानामचव्य भावः ॥७॥ (पूर्व०) 

प्रत्येक वस्तु में परिणाम भेद से और पक वस्तु के साथ दूसरी 
पस्तु: का सस्बन्ध न होने से अवयवी सिद्ध नहीं होतां भीर जिस 
देश में अबयच रहते हैं उसमें श्रवयवी के न रहने से नहीं: दूसरे 
अबययों के रहने से किन्तु प्रत्येक फे मिन्न २ देशों में रहने से झ- 
चयवों का एक दूसरे से संबंध नहीं हे। सकता, जब अवयव दी 
भिन्‍न:२ हैं तो उनका एक अवयची केसे सिद्ध हे! क्षफेगा ! फिर! 
शआक्षेप की पुष्टि करते हैं: * न | 

तेघु चावृत्तरघषपव्यसावः ॥८॥ ( पूथपक्त ) 
अवययों में भी अवयवी के रहने से अवयवी का अभाव मानना 

पड़ता है क्योंकि अवयवों के सिन्‍न २ होने से उन में एक शअ्रवयची 
नहीं रह सकता जब एक २ झवयच में झवयची का अभाव है तो 
सब झअवयवो में सी उस का अभाव मानना पड़ेगा | इसलिये अब 
यथी कोई वस्तु नहीं ! फिर इसी की पुष्टि करंते हैं।-- र 

: प्थक्‌ चादयवेस्पोज्चूक्तेः ॥ ६ ॥-( पूर्वपक्ष ) 
यदि यद मान लिया जाबे कि अवयचों से अवयवी भिन्‍न है, 

वह विभक्त हो कर एक २ श्रचयच में रहता है तो उसका अचयर्चों 
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से मिन्‍न दोना सिद्ध नहीं होता | इस लिये अवयर्चों से मिन्‍त्र कोई 
अबयवी नहीं है। फिर आक्षेप की पुष्टि करते हैं:-- 

न चाययव्यवचवा। ॥ १० ॥ ( पूव्रपक्ष ) 
यदि यह सान लिया जाय कि अवय्बों शरीर अ्रवयवी में भेद 

नहीं है, अवयव दही अवयवी हैं, तो यह दो नहीं सकता क्‍योंकि 
तनु फो चस्र और स्तम्भ को गृह फोई नहीं मान सकता। अब 

_सूत्रकार इन आज्षेपों का उत्तर देते हैं।-- 
एकस्मिन भदाभसावद्धिदशब्दप्रयोगान-- 
पपत्तेरभश्न। ॥ ११॥ ( उत्तरपत्ेे ) 

यह प्रश्न कि प्रत्येक श्रवयव में सम्पूर्ण अवयवी रहता है या 
उसका कोई भाग ? अयुक्त और असद्भत है। फ्योंकि अवयवों के 
समुदाय को अवयबी कद्दते हैँ, उस में और अवयवों में कोई भेद 
नहीं है| शर्केय का एक अणु सी शर्करा ही है, नमक फी एक 
डेलो भी नमक द्वी कहलाती है| जब अवयव और अ्रवयधी में भेद्‌ 
द्वी नहों है तो भेद की कल्पना फरके यह प्रश्न करना कि “अवयवी 
सब देशों में रद्दता है वा एक देश में?” नहीं घन सकता | अब दूसरे 
हेतु का खर्डन करते हैं।-- 

अवयवान्तराभवे5प्यवृत्तरेदेतु: ॥ १२॥ ( उत्तरपक्ष ), 
चादी ने एक अवयवी के दूसरे झवयत्रों मे न होने से जो,श्रव-, 

यथी का श्रभाव सिद्ध किया गया था, वह भी ,.ठीक नहीं क्योंकि 
अचयव और अवयची में श्रन्योन्याश्रय सम्बन्ध हैश्रौर चद सम्यन्ध 
तभी रद्द सकता है जब कि अवयबी अपनी दृत्तियों से सम्पूर्ण झव 
यथा में बत्त मान हो । इस पर आक्षेप+-- 

केशसमह तैमिरिकापलाब्धिवत्तदुपलब्धि। ॥१३॥(पू०प), 
जैसे न्‍्यन, दृष्टि वाले पुरुष को एक बाल नहीं दौखता, किन्तु 

फेशों का समूह दींख पड़ता है । ऐसे द्वी एक अणु के न दौखने पर 
भी अशुसमह घटादि का प्रत्यक्ष होता है। इस लिये अवय्ों का: 
समुदाय ही अचयवी है । उस से भिन्न और कोई अचयवी नहीं, 
इसका उत्तरः-- 

स्वावैपघानतिक्रमंणेन्द्रियस्थ पहुमनदभाव।दु विषपशहरा- 

स्पप तथाभावी नाविषय प्रवाति। ॥ ?४॥ ( उत्तरपक्ष ) 
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तीत्र होने की दशा में इन्द्रिय अपने विषय को शीघ्र प्रहंश 
करते हैं, मनन्‍्द होने पर देर से अहण होता है । परन्तु इन्द्रियों की 
यह तीघन्नता ओर मन्दृता फेचल अपने विपयों में होती है, दुसरे 
इन्द्रियों के विपय में नहीं | तीघ्र दष्टि-पुरुष रूप को मरहण कर 
सकता है, गन्ध, रसादि को नहीं। परमाणु सूद्म होने से किसी 
इच्द्रिय का चिपय-नहीं । इस लिये बिना सद्भात फे पृथक २ एक २ 
अणशु इन्द्रियका विपय नहीं | यदि अवयची को अचयदोके सहगतसे 
मिन्‍न कोई वस्तु न माना जावे तो अवयवीका अहण भी इन्द्रियों से 
न होना चांहिये | क्योंकि जब एक अख़ु निरवयव है तो उसका 
झमुदाय भी सावयच नहीं हो सकता। झतएव अचयवी अवयच 
समुदाय से भिन्न है और वही अवयर्थ समुदाय को इन्द्रियग्राह्म 
बनाता हैं। इस पर आत्तेप!-- 

ध्रभवयवावयविप्रंसजझचचमाप्रलयात्‌ ॥ १४ ॥ ( पूवफत्त 2 
. श्रचयवी श्रवयर्चों के सब देशों में है वा एक देश में, जेसे यह 

प्रक्ष किया गया था, ऐसे ही यह प्रश्ष भी हो सकता है फि अवयंव 
अबयवी के एक देश में रहता है वा सब देशो में, फिर अवय्ों फे 
भी अवयव परमाखुओं के विषय में सी यही प्रश्त घोगा यहां तक 
कि प्रलय पर्यनत अ्रथात्‌ अपने कारण में लीन होने तक यह प्रश्न 
होता चला जायगा और अन्त में जाकर अभाव या शून्य ही मांगना 
पड़ेगा । फिर थेह सन्देह उत्पन्न होगा कि अभाव या शत्य से भाव 
या उत्पत्ति किस अकार हो सकती है ? इसका समाधान।-- 

न प्रलटधो5एुसद्धाचात्‌ ॥ १६ ॥ उत्तरपक्ष ) 
अवयचों के विभाग कह्पित करके अवयधी के झररुडन से जो 

अभाव सिद्ध किया जाता है, यह ठीक नहीं, क्योंकि यह हेतु निर- 
वयब परमाणुओं का खएडन नहीं कर सकता | चस्तु का विसाग 
करते करते जब उसका खण्डन हें! सके, तब उसे परमाणु कहते 
हैं ओर कारण में लीन होने का नाम नाश है जो कि कार्य का होता 

।कारणरूप परमाणु का जो कि विसागके अयोग्य है, नाश नही 
द्ोता। जब परमाणु काअलय नहीं है, तब असाव किसी वस्तु का 
नहीं हो सकता । झव परंसांसु का लक्षण कहते हैः-> 5 * * 
के पर दा चुटेः ॥ १७ ॥ ( उत्तरपतक्ष ) 

किसी वस्तु का विभाग करते २ जब चह इस दशा को “पहुँच 
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जावे कि फिर उसका विसाग न हो सके उसको परमाण कहते हैं। 
अब परमाणु के निरवयव होने पर आजक्षेप करते है$-- 
आकाश्ृव्वतिभदात्तदनुपपाते॥ १८ ॥ ( पूवपत्ष ) 
परमाण का निरवयव होना खिद्ध नहीं होता, क्योंकि परमाणय 

फे भीतर आकाश भौजूद है और वाहर भी आकाश है।' जब कि 
परमाणु व्याप्य है तो फिर चह निरवयच फ््योंकर हैं सकता है? 
अतएवच परमाण सावयच होनेखसे अनित्य है | पुनः धादी कहता है।- 

आकाश्षात्घचगतत्व वा ॥ १६-॥ ( पूवपक्त ) 
थदि परमाणु में आंकाश का होना नदीं मानोगें तो आकाश 

' सर्च व्यापक न रहेगा अब इसका उत्तर देते हैँ।--- * 

अन्तवहिश्चाकार्थद्रव्यस्थ कारणान्तर-- 
वबचनादकाय तदमावः ॥ २० ॥ ( उपत्तरपत्त ) 

भीतर और बाहर इन शब्दौ का ब्यवद्ार कार्य पस्तु और उस 
के भागों में हो सकता है, परमाणु के फार्ये न दोनें से उस में यह 
व्यवहार नहीं हो सकता | क्योंकि सच््म कारण का नाम जिस का 
विभाग न हो सके; परमाण है हे 

फिर इसी की पुष्टि करते हैँ:-- ; 
सवसंयोगशव्द्विभवाच्च खसव॒गतम्‌ ॥२१॥ (छत्तरपत्त) 

:.. कोई सावयघ पदार्थ आकाश कीं व्यांपकता से रहित नहीं हो 
सकता । कठिन से कठिन धातु और पापाणादिक में भी झ्राकाश 

“विद्यमान है । इसका भमाण यह है कि स्व पदार्थों में संयोग और 
' शब्द की उत्पत्ति देखने में आती हे 

अब आकाश के लक्षण कद्दते हैं:-- 
अव्यूद्ाविष्टम्मभविश्त्वानि चाकाशधर्माः ॥२१५॥ (3०) 

वेग से जाते हुवे पदार्थ का किसी अन्य पदार्थ से टक्कर 
खाकर लौटने का नाम .व्यूह और उसका रुक जाना विष्टस्भ कह- 
लाता है, ये दोनों धर्म सावयच पदार्थों में होते हैं। आकाश निर- 
धयच है, इस लिये उससे मिल्रकर न तौ फोई पदार्थ लौट. सकता 

- है और न रुकदी सकता है, व्यूह और विप्टम्म न होनेसे दी आकाश 
चिछ्ठ है अर्थात्‌ उसकी गति का कहीं अ्रवरोध नहीं । अतणएव 
'आकाश के व्यापक होने से परमाणुओं के निरचयव और नित्य 
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होंने.में फोई वाधां नहीं हो सकती । अब बादी फिर शक्ल 
ह 

करता हैः -- « । । 

भूर्तिमताञ्च संस्पानो पपत्तेरवपवसद्भाव; २३ ॥ (पू०) 
जितने परिच्छिनन और स्पर्शवान्‌ द्रव्य हैं, उनका कुछ न कुछ 

आकार देखने में आता है, चादे वह त्रिभ्ुज हो या चतुभुज था 
चर्तुलाकारं या पिएडाकार इत्यादि ! और जिसका आकार होता 

- है, बंद संयुक्त है- परमाणु भी परिच्छिस्त और स्पर्शवान्‌ है, इस 
लिये वह निरवयव नहीं हो सकता | इसी की पुष्टि करते हैं:- 

संयोगोपपत्तेश्व ॥ २४ ॥ ( पूवेपक्त ) . 
संयोग भी परमाणुओं का धर्म है, सब तीन परमाणु आपस में 

मिलेंगे तौ दो इधर उधर होगे और प्टक बीच में | इस से उन के 

पर और अपर भाग भी कहलायेंगे। जब परमाणुश्रो का संयोग 
होता है और उस के पर और झपर भाग भी होते हैं, तब थे निर- 
घयव फ्योंकर हो, सकते हैं ? अब इसका समाधान करते हैंः-- 

, अनवस्थाकारित्वाइनवस्पानु पपत्तेश्राप्रातिषेध! ॥ २५ ॥ 
जो पदार्थ साधयच है और जिस में संयोग होता है, चह आका 

रवान्‌ और अनित्य है । दोनों हेतु अनवस्था दोपयुक्त हैं। जिसकी 
(कोई स्थिति.न्‌ हो, उसे श्रनचस्था फहते हैं ।यदि परमाणु को परि- 
,चिल्विन्न न म्ाना-जाचे तो, उस में अनवस्था दोष आचेगा। ,क्योकि 
: अपरिच्छिन्न' होने से उसके विभाग होते हीं चले ज़ाबेंगे, कदी पर 
उनकी,समाप्ति नु होगी । इसलिये अनवस्थित होनेसे थद्द 'देतु मान- 

नहीं | अब जब॑ विज्ञानवाद अर्थात्‌ सब प्रदार्थ भावाश्रित हैं, 
शर्थात्‌ बुद्धि में दी ठहरे हुवे हैं; वास्तव में ' कुछ .नहीं, की -पंरीक्षा 

“जैदगाविदेचनात्ु- भाषनां:साधात्स्पानुंपलव्धिस्तन्त्व- 
“पक्रषणे: पटसदसाचाजु पलावधवत्तदसुपलव्घि। ॥ २६ ॥ 
“ ... यदि कपड़े में से एक २ 'तार :अलग फरके देखें. तो कपड़ा 
*खिचाय-तांसें के और कोई चस्तु दी नहीं ठहसता अतपब कपड़ा 
“केघल बुद्धि का विषय है, वास्तर्व भें कुछ नहीं, . प्रत्येक चस्तु की 
'यहीं दशा है कि घह वस्तु तो कुछ नहीं, पर उसका: शान होताहै। 
इस लिये.प्रत्येक चस्तु की.जो छान-है, चंद मिथ्या ज्ञान है। या यू 

0] 



ता 

चतुर्थोष्घ्याय २ आ० श्र 

समभो कि शान फे सिचाय और किसी पदार्थ की सचा वास्तविक 
नहीं | क्योंकि जो कुछ मालम होता है बद शान दी से है और शान 
ही है। इसलिये विश्वानद्दी एक पदार्थ है और कुछ नहीं । (प्रश्न ) 
हमतों जान के श्रतिरिक्त शेय की सचा प्रत्यक्ष देखते हैँ, यदि शेय 
न हो तो किछका छान दो ? जैसे हमारे सामने यह गाड़ी खड़ी है 
इसका धत्यक्ष ज्ञान होता है। ( उत्तर: ) गाड़ी कोई पदार्थ नहीं 
उसकी रचना केबल क्षान ने की है। पहिया घुरा और वसम्ब आदि 
का नाम गाड़ी रख लिया दहै। इसी प्रकार पहिये आदि भी कोई 
घस्तु नहीं ।एक गोल चक्र और कई डंडों का नाम पहिया रख 
लिया है । इस लिये सच पदार्थी फी रचना का शाद करता,है | अब 
इसका उत्तर देते हँः--- 

व्याहतत्वादहेतु! ॥ २७॥ ( उत्तरपक्ष ) 
जब किसी पदार्थ की सत्ता है, तव बुद्धि से उसका शान होता 

है और जो मिथ्याश्ञान होता है वह भी दो सत्तांश्रों की 
विद्यमानता में होता है। यदि दो सत्तायें चिद्यमानन हो तो 
किस का ज्ञान किस में होगा? क्योंकि मिथ्याश्ञान का अर्थ 
यह है कि अन्य पदार्थ में अन्य पदार्थ का ज्ञान होना । 
जब कोई पदार्थ लिवाय श्ञान के है दी नहीं तो किसका जक्वॉन किस 
में होता है ? और यह जो हेतु दिया है। कि तारों से एथक्‌ कपड़ा 
कोई वस्तु नहीं, यह भी ठीक नहीं । क्योंकि कपड़े को तार कोई 
नहीं कहता और न कपड़े का काम तार दे सकता है। इस लिये 
परस्पर विरुद्ध दोने से चादी का हेतु अहेतु है। यदि तारों से 
कपड़ा पृथक वस्तु है तो उनके बिना उसका ज्ञान क्यों नहीं होता ? 

इसका उत्तर देते हैँ।-- | 
तदाश्रयत्वादएथग्ग्रह्णम्‌ ॥ २८ ॥ ( उत्तरपक्ष ) 

सूत की तार जिन से कपड़ा बनता है, कपड़े का आश्रय है 
और वही उसकी उत्पत्ति का कारण भी है। आश्रित सदा अपने 
श्राश्राय के अधीन रहता है, इस लिये कपड़े का खत के तारे से 
पृथक्‌ अहण नहीं दोता, किन्तु उसके साथ ही उसका भी अहण 
किया जाता है | परन्तु यह आश्रय आशित का सेद बुद्धि से जाना 
जाता है, इस लिये थे एक नहीं हैं । जिन पदार्थों में आश्रय और 
आश्रित सम्बन्ध नहीं है, उसका पृर्थअहय होता है। फिर इसी 

- श्छ 
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प्रसाणतश्च,पप्रतिपत्ते ॥ २६ ॥| ( छत्तरपक्ष ) 
जो वस्तु जेसी है, उस का भक्‍त्यक्षादि प्रमाणौ से वैसाही ज्ञान 

होता है और जो बात प्रमाणसिद्ध हो, उसको मानने से कोई 
मकार नहों कर सकता, क्योंकि प्रमाण, अर्थ का प्रत्यायक है। यह 
अमुक वस्तु है, ऐसी है, इतनी है, इत्यादि चस्त॒ुचादे फो प्रमाण 
करता है, अतः केचल विज्ञान वांद्‌ ठीक नहीं। और भी देतु 
हब | का ' है है नि हु 

प्रभाणान्ुपपत्युपपात्तिभ्याम्‌॥ ३०॥ ( उत्तरपक्ष ) 
: * पदार्थों को शून्य या कहिफत मानना ठीक नदीं, क्‍योंकि जिस 
प्रमाण से तुम शुत्य यो कलिपित सिद्ध फरोगे, उस की सत्ता तो' 
माननी ही पड़ेगी, उसका भाष मानने से फिर सब का अभादं 
फ्योकर खिद्ध होगा | एक वस्तु का भी भाव होने से सब का शून्य 
या कल्पित दोता न रहेंगा। यदि विनो प्रमाण के दीं सब को शुन्य 
या कल्पित भांगा जावे तो इसे कोई बुद्धिमान स्वीकार न करेगा 
कयोकि बिना प्रमाण के किसी वचंस्तु की सिद्धि नहीं 'होती।' बारी 
शक्ल करता हैः कि डक रे | 
स्प्न विषयांभिभानवंदय प्रभाणप्रभधामिमानः ॥३१॥ पू० 

जैसे स्वप्न के प्रमेय पदार्थ करिपत दोते हैं, परन्तु उन का अभि- 
मान होता है, ऐसें ही प्रमाण और प्रमेय का अभिमाौन भी कुहिपत 
है, चास्तव में कुछ नदी । इस पर एक इृशान्त,और देते हैं:-- ,.. 
सयागन्धवेनगरमसगतू रणकावद्ा ॥ ३२॥ <( पूर्वपक्ष. )' 

. या जैसे भ्रम से मायिक गन्धर्वनगर या शुगतृष्णा का मिथ्या- 
ज्ञान होता है ऐसे दी प्रमाण और प्रमेय का ज्ञान भी कल्पित और 
बस्तुशल्य है । इसका उत्तरः-- | 

, ऐत्वभावादसिडिः ॥,३३ ॥ ( छत्तरपक्ष ) 
इस भतिज्ञा के लिये कि स्परप्नपदार्थ कल्पित हैं, कोई हेतु नहीं. 

है और बिना हेतु के भतिजा करने से कोई बात सिद्ध नहीं होती। 
यद्दि यह देतु दिया जावे कि जाम्मत-अवस्था में उन के अभाव से 
उनका मिथ्या होना सिद्ध होता है। तौ जाअद्बस्था फे विपयाँ 
का भाव मानना पड़ेगा, जिससे बाह्य पदार्थों काःभोव सिद्ध होगा 
जब वाह्य सिद्धदो गए तो उन्दींका धतिथिस्व स्वप्त पदिर्थभीहै (चाहे 
' चें भूम से कुछ का कुछ दीखें ) यदि कहाजाबे कि जाग्रदवस्था के 
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पदार्थ भी मिथ्या दै तो स्वाप्न पदा्थों का खणडन नहीं ही। सकता 
क्योंकि जामदवस्था को सत्य मान कर स्वप्नावस्था का अस्तत्य दोना 
कहा जाता है। जब जाग्रदवस्था ही मिथ्या है तो फिर स्वप्तावस्था 
का मिथ्या होना किस की अपेक्षा से मानते हो । किसी घसुतु के 
भाव से उस के अभाव का छान होता है। जैसे बेल के शुह्ध द्वोने 
से मनुष्य के शुक्ञष का अभाव कद्दा जाता है। यदि क्रिसी फे सींग 
होते ही नहीं, तो उन को हेतु में रख कर कौन मलजुष्य के सींगो फा 
अभाव खिद्ध करता। स्वप्न में जो मिथ्याशान द्ोता दे, उस का 
फोई कारण होना चाहिये - जब डस का कारण जाम्रत्‌ का श्वान है 

. चो फिंर चद्द फल्पित कद्दां रदां | अतपुव जब स्वष्नाभिमान ही 
निर्मुल नहीं, तो फिए प्रमाण प्रमेयासिमान फ्योंकए कल्पित हो 
खकता है ।स्वप्नामिमान कैसे होता है, इस फो दिखलाते है;-- 
स्मृत्तिसड्डल्पत्रचच स्रृप्नविपयाभिमान। ॥३४॥(उत्तर०) 

जिन फारणों से स्उति और सद्भुट्प उत्पन्न होते है, उन्हीं कार- 
णौ से स्वप्तासिमान भी हीता है, अर्थात्‌ जिन पदार्थों का पदले 
शान दो चुका हो, उन के संस्कार मन में विद्यमान इोने से स्वप्त 
में उनका भान द्ोता है, जो वस्तु दृश्ट या श्रुत न हो, उसका -स्वप्त 
में भी भान नहीं होता । यहां दृष्ट से अमिप्राय ज्ञात से है। छात 
पदार्थों को जब स्वप्न में बाह्य शरीर और इन्द्रिय काम करने से रुक 

- जाते हैं, सूचम शरीर और मन उन को स्मरण करता है, यददी स्वप्न 
कहलाता है। यदि स्वप्न और जागरण में कुंछ. भेद न होता तो 
स्व॒प्ताभिमान कहना चन ही नही सकता था । तात्पर्य यह कि जैसे 
स्त॒ृति और सक्भुल्प पूर्वज्ञात विषयों को सिद्ध करते हैं, ऐसे ही 
स्वप्तामिमान भी जाअत्‌ के अद्ुभूत विपयो फा स्मारक और 
खाघधक है। ( प्रश्न ) दम प्रायः स्वप्त में अपना शिर कटा हुआ और 
अपने को आकाश में उड़ता इुआ देखते हैं । यह हमारा पहले देखा 
हुआ या खुना हुआ.कव है ? 

उत्तर:--हमने दूसरे के शिर कदे हुवे और पत्ती आकाश में 
, उड़ते हुवे देखे या खुने हैं। इन के संस्कार हमारे मन में सरे हुवे 

होते है । स्वप्न में इन्द्रियों का अ्र्था के साथ सम्बन्ध होने से ज्ञाय 
नहीं होता, किन्तु फेंचल मानसिक छान होता है और-मन उस समय 
.बिकल्पद्ृत्ति के अधीन होकर उनको यथेच्छ रचना करने लगता है, 
अन्य के घर्म को शअ्न्य में आरोप करने लगता है । अतणय स्वप्त भी 

। 



है 
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एक प्रकार की स्घ॒ति है, चाहे वह मिथ्या और वनाचटी दहो। भांति 
का निरोध किस प्रकार दो सकता ऐः-- 

सिथ्पोपलव्घि विनाशस्तत्त्वज्ञानात्स्वप्नविप पा- 
सजिमतानप्रणाशवत्पतिबाध ॥ ३४ | , उत्तरपक्ष ) 

जिस प्रकार जाप्रदवस्था भे स्वप्न का अभिदान नए्ट दो जाता 
है, इसी प्रकार तत्त्वशान फी होने पर मिथ्याशान नए दो जाता है। 
( प्रक्ष) मिथ्याशन किसे कद्ते हूँ ? ( उत्तर ) जैसे दूर से स्थाणु 
को देखकर यह भूम होता है कि यह पुरुष है था क्या ? ऐसे ही 
घस्तु कुछ ओर हो और उसको समझा कुछ और जावे, इस को 
मिथ्याश्ञान कहते हैं। ( पक्ष ) तत्ततशान फिसे कहते हैं ? ( उत्तर ) 
जो पदार्थ जैसा हो, उस को चेसा ही जान लेना तत्त्वक्षान फहलाता 
है, स्थाणु को स्थाणु और पुरुष फो पुरुष समझना यही तत्त्वशान 
है । कोई पदार्थ नष्ट नहीं होता, किन्तु उस का तत्त्वश्ञान होने से 
मिंथ्याज्ञान नष्ट हो जाता है। जैसे वालू को देखकर जो जल का 
शान, हुआ था, यथार्थेज्ञान होने पर चालू नष्ट नहीं दो जाती, किन्तु 
उसको जो भूम से पानी समझ लिया था, यह मिथूयाशान नहीं 
रहता। इसी प्रकार जाम्मत्‌ में पदार्थ या उनके संस्कार नए नहीं 
दोते, किन्तु स्वप्वविषयक उनका मिथ्याभिमान दुर हो जाता है। 
अब मिथ्याश्ञान की सत्ता सिद्ध करते हैँ।-- * 

चुद्धश्चव निमित्तसद्‌भाषोपलम्भात्‌ ॥३६॥ (उत्त०) 
जैसे वस्तुसत्ता अनिवाय है अर्थात्‌ डेस का अभाव नहीं हो 

सकता, वैसे ही मिथ्या चुद्धि का भी अभाव नहीं होता केचल जिस 
को तत्त्वश्ञान हुआ है, उस के आत्मा से मिथ्याशान दूर हो जाता है, 
अन्यत्र उस की उत्पत्ति और स्थिति देखी जाती है। अतः निमित्त 
और सर्व के होने से मिथ्याशान की सत्ता है। अब इस के सेद्‌ 
दिखलाते हैः -- 

तत्त्यप्रधानभदाच्च मिथ्यावुद्धेदेंबिध्योपपत्ति॥॥२७)॥(३०) 
जो चस्तु दो उस को तत्व कहते हैँ और जिस का उस में ज्ञान 

हो डसे धधान कहते हैं। तत्व और प्रधान इन दो सेदो के होने से 
मिथ्याबुद्धि दो प्रकार फी है। जैसे रस्सी जो एक'चस्तु है, तस्त है 
ओर सपे जिस का उस में श्ञांन होता है, प्रधान है | यही कारण है 
कि रस्सी में सर्य का शान होता है । यद्यपि तत््वश्ञान के होने पर 

न 
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मिथ्याशान की निवृत्ति हो जाती है, तथापि जब तक तंत्वश्ञान नहीं 

होता, तय तकः तो मिंथ्याश्ञान की सत्ता (चाहे चद भुमात्मक ही 

हो ) माननी पड़ती है। तत्वश्ञान की उत्पत्ति किस प्रकार द्वोदी है, 
यह दिखलते हैंः-- ४ हे मर 

समाधिविशेषाभ्यासातत्‌ ॥ ४८ ॥ (ज्त्तरफ्ल ) - 
इन्द्रियों के अर्थों से मनको रोककर आनन्द्धन परमात्मा: में 

लगाना समाधि है, और समाश्ि के अभ्यास करने से' तत्वश्ञान 
होता है । तत््वज्ञान के होने में मन की चञ्चलता सब से बड़ी रुका- 
चट है और जब तक इन्द्रियों का विपयो फे साथ सम्बन्ध रहता हैं, 
तब तक मन स्थिर नहीं होता | जब समाधि-के अभ्यास से मनको 
चिपयौ से रोका जाता है, तब तस्वज्ञान की उत्पत्ति होती हैं. , : 
” बादी शक्बा करता है:- . , '- , /.. / 

नाथविशेषप्रावल्यात्‌ ॥ ३६ | (पूबे+क्ष) - 
- समाधि का सिद्ध होना कठिन ही नहीं, किन्तु श्रसम्भव सा है 
फ्योकि इन्द्रियों के अर्थे ऐसे प्रवल हैं कि चिना इच्छा के भी मलुष्य 
को अपनी तरफ खींचते हैं | जब तक इन्द्रिय चर्त भान हैं, ओर उनके 
विपय भी संसार में विद्यमान हैं, तत॒ तक यह असम्भव है कि मजुप्य 
का मन उनसे हट-सके । हटना तो एक तफ्फ यह तो उन से तृप्त भी 
नहीं होता । इसी की पुष्टि में दूसरा हेतु देते है :-- '- 

कुदादिमिः प्रवत्तनाजु ॥४० ॥ (उत्तंरपक्ष-) 
भूख, प्यास, सर्दी, गर्मी और बीमारी आदि उपाधियां जो 

स्वामात्रिक है, फभी महुष्य को स्थिरचित्त नहीं होने देती । इन 
स्वाभाविक रुकाचंटो के होने से समाधिका होना असस्भव है और 
समाधि के न होने से तत््वशान नहों हो सकता ' और' तत्त्वज्ञान के 
अभाव में छुक्ति केवल कल्पित रहजाती है। 

डे 

अब इसका उत्तर देते हैं :-- '' 
पेक्षृतफलानुबन्धात्तदुत्पाक्तिः ॥४१॥ (उत्तरपक्ष ) 

, यदि मनुष्य वार २ समाधि के लिये यत्न करे तो पूर्वाजन्मकृत 
कर्मो कौ सहायता से समाधि सिद्ध हो सकती है। यदि इस जन्म 
में न दोगी तो अगले जन्म में अवश्य होगी। अभ्यास में बडी शक्ति 
है, जब लोकिक कार्यों में किया! हुआ अभ्यास निष्फल नहीं जाता, 
तब पारलौकिक कार्य्यों में यह निष्प्रभाव क्योंकर हो'सकता | 
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इसी की पुष्टि में ओर हेतु देते हैं :-- 
सरण्यगुहापुलिनादिषु योगाभ्यासोपद श। ॥ ४२॥ (3०) 

योगाभ्याल का जो उपदेश किया गया है, चद्द प्रत्येक रुथान पर 
नहीं, किन्तु चन, गुदा, नदी तीर श्रादि एकान्त स्थानां में बेठकर 

योगाभ्यास करना चादिये । फ्योंक्ति इन स्थानों में विज्षेप नहीं होते 
या यहुत द्वी फम दोते हैं, जिन को अभ्यास से निवारण किया जा 
खकता है। श्रव शक्कर करते 

अपवश5प्घेद प्रसहु। ॥ ४३ ॥ £ पू्वपत्त ) 
यदि बिना इच्छा के अर्थ मनुप्यको अपनी ओर खींच सकते 

तो घुक्ति में सी कोई चेपयिक शान से नहीं चच सफता । क्योंकि 
मुक्ति में केवल रच्छा ही नहीं होती, संसारके विषय तो बिना इच्छा 
के भी मुक्त पुरुष को अपनी ओर खीचेंगे। 

अच इसका उत्तर देते हैँ :--- 
न निष्पन्नावश्यस्मावित्वात्‌ ॥ ४४॥ 

मुक्तावस्था में स्थूल शरीर के न रहने से वाह्यविपयों का श्रददय 
नहीं दोसकता। क्योंकि बाह्य विषयो के शान के लिये चेष्टा और 
इन्द्रियों के आश्रय शरीर का हाना आवश्यक है। परन्तु मुक्तांचस्था 
भें न तो शरीर ही रद्ता है न इन्द्रिय, इसलिये उन से उत्पन्न होने 
बाला विपय शान फ्यों कर हो सकता हे ? 

की पुष्टि करते हैँ 
तद्भावश्वापव्ण ॥ ४४५ ।' ( उत्तरपक्ष ) 

जशानोत्पक्ति का कारण जो शरीरादि का समुवाय है, धर्मा5्धमे 
संस्कार के न रहने से जो शरीरोेत्पक्ति का कारण है मोक्त में उस 
का अभाव हो जाता है। शरीर के अभाव से चक्षुरादि. इन्द्रियां का 
भी अभाव हो जाता है, इन्द्रियों का अभाव हेने से उन के झ्रथोंका 
जान कैसे हो सकता है। इस लिये मोक्त में मिथ्याचुद्धि की आशहू 
करना ठीक नहीं। अ्रव मोक्षप्राप्ति के साधन दिखिलाते हैं ;-- 

तदथ सप्तानय प्ताभ्याप्तात्मत सस्कारों यागाच: 

ध्यात्मावेध्युपयि। ॥ ४६ ॥ ( उत्तरपत्त, ) 
योगशास्त्र के विध्यज्लुतार यम्न नियमादि आठ झअक्ली के दवारा 

आत्मखंस्कार करना चाहिये। ( प्रश्न ) योग के आठ अक्ल क्‍या हैं? 
( उत्तर ) [१] यम [२] नियम [३] आखन [४] प्राणायाम [५] 
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प्रत्याहार [ ५ ] धारणा [७ ] ध्यान [ ८] समाधि । इनकी व्याख्या 
योगदर्शन के पाई हर की गई है | ( भ्श्न ) क्या थोमाश्यास के 
विना सुक्ति नहीं हे। सकती ? ( उत्तर ) योग फे बिना तत्त्वज्ञान का 
है।ना कठिन है और तत्त्वशञान के चिना मुक्ति नहीं हे! सकती । इस 
लिये मुमुक्ष को योगाभ्यास आवश्यक है। ( प्रश्न) योग ओर समा- 
घिसे तत्त्वश्ञार्न हे।ने में क्या प्रमाण है १ । (उत्तर ) यदि कोई पूछे 
कि मिसयी के मीठा हेने में क्‍या प्रमाण है तो इसका उत्तर यह कि 
या तो जिन्होंने मिसरी को खांया है, उन से पूछो या खुद खाकर 
देखलो, इसके सिवाय और क्या प्रमाण हे। सकता है। इसी प्रकार 
या तो योगियौसे जाकर पूछी या खुद योग करके' देखो। योग के 
अतिरिक्त और भी मोक्ष के साधन हैंः-- .  - । 
ज्ञानग्रहणाम्यासस्तब्यिश्व सह संवाद ॥४७॥ (लं०) 
योगसाधन के अतिरिक्त मोक्ष भाप्ति के लिये मुसुज्ञ को अध्ययन 

अ्रवण और मनन के. द्वारा तत्त्तश्ान का. निरन्‍्तरः अभ्यास करना 
चाहिये | इसके अतिरिक्त चुद्धि को परिपक्त बनाने के लिये तत्त्वज्ञा- 
नियो के साथ संवाद भी करना चाहिये | क्योंकि बिना अभ्यास के 
जान की चूद्धि और विना संबादके दुद्धिकी परिपक्चता और संदेहों 
की निदृत्ति नहीं देसकती। संचाद किस प्रकार करना चाहिये :-- 

ते शिष्यगुरुसब्रह्मचारि विशिष्ट अपो<थिंसिरन- 
सयिभिरस्युपेषात्‌ ॥ ४८॥ ( उत्तरपक्ष ) 

- भथम तो अपनेसे अश्विक विद्वान गुर से संबाद करना चाहिये, 
वद संचाद शास््रार्थ की रीति पर नहीं, किन्तु जिशाछु होकर विनीत 
भाव से भ्रश्ष करना चाहिये। औरं उत्तर पाकर धुएता या हृठ नहीं 
करना चांहिये। यदि कुछ सन्देह रहे तो नम्नमाव से चविनीत शब्दों 
में उसे निवेदन करना चाहिये । शुरु के अतिरिक्त शान की दढता के 
लिये अपने सप्तोध्यायी तथा योग्य शिष्यों के साथ.मभी पेमपूर्वक 
संचाद्‌ करना चाहिये | इस प्रकार संचाद करने से तत्वज्ञान की भाप्ति में सहायता मिलती है। यदि अपने से अ्रधिक विद्वान न मिले 
तोकयाकरे-- _ हक हे 

प्रतिपक्तह्दीनमपि वा प्रयोजनाथमर्थेत्वे॥।४६॥ उत्तरपक्ष 
*. जिसको तत्वशान की जिज्ञासा दो यदि उसे पूरा तत्वशानी गुरु 
न मिले तो दूसरे विचारशील पुरुषों से भी पति पक्त हीन दीकर 
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अर्थात्‌ अपना कोई पक्त स्थापद न करके संबाद्‌ करे । जिशाखुफो 
आम्रह न करना चाहिये, क्योंकि आम्रही मज॒प्य सत्य को प्राप्त नहीं 
हो सकता। यदि तत्वशान के लिये वाद दी उपयुक्त है तो जल्प भीर 
चितण्डा क। उपयोग किस अवसर पर करना चाहिये+-- 

तक्तवांध्यर्चंसांयससरचंणा्थ जल्पवितण्डे बोजप्रराह- - 

सरक्षाथ कण्यकशाखाबरणवत्‌ ॥५०॥ (उत्तरपत्त ) 
जिस प्रकार बीज बोने घाले को प्रयोजन केवल अन्न और फल 

से होता है, परन्तु उसकी रक्ता के लिये खेत के चार्ये तफे उसे 
कांयी की वाड़ लगानी पड़ती है, जिस से दुष्ट जन्तु उस अन्न या 
फल को जो उसका शअ्रभमिप्रेत है, नष्टन कर सके। इसी प्रकार 
संघाद्‌ का वात्पर्य फेवल तत्वशान से है किन्तु हेतुक और नास्तिक 
लोग अपने कुत्तक हेत्वाभासों से तत्वश्ञान को जडिल और स॑शया- 
स्पद्‌ वना देते हूँ,उनसे उसकी रक्षा फरने के लिये कभीर जरप और 
वित्तरडा की भी आ्रावश्यकता होती है । अ्रतएव अपने अ्रवसर पर 
ही इसने का भयोग करना चाहिये, नकि सचेदा । 

॥ इतिचतुथाश्यायस्य द्वितीयमांन्हिकम्‌ ॥ 
&9. चतुर्थाध्याय समाप्तः # 

हक कक कद फपपातय ०:+०००००- काम्+मम-मयम. 

2 
अथ पतश्चमाच्याय प्रथमान्हकम्र | 

' पहले अध्याय में दिखला चुके हैं कि साधम्य और वेधर्स्य भेद 
से अनेक प्रकार की जाति होती है, जिनका सविस्तर वर्णन इस 
अध्याय में किया जाता है | जातियों फे निम्न लिखित २४ भेद हैं-- 

रे साथस्यवंधम्पात्कषापरक्षचण्धावरथावकल्पसा ध्यप्रा- 

: प्ल्यप्रा सि:प्रसद्धप्तिदंडान्ताजुत्पत्तिसशयप्रकर णहे त्वे 
* थपत्यविशेषापपत्त्युपलंज्ध्यनुपलब्घिनित्यकायसंमा: 

१-साथम्येखम * २-वेधस्येसम ' ३-उत्कर्षलम ४-अपकर्षसम 
५-चरण्येसम ६-अवर्यंसम ७ --विकल्पसम ८-साध्यसम &-प्राप्ति 
सम १०-अप्राप्तितम ११-प्रसज्लसम १२५-प्रतिदष्ठान्त्सम १३-अजु 
त्प्तिसम, १४- संशयसम १५४-प्रकरणसम १६-हेसुसम १७--अर्था 
पतक्तिसम १८४- श्विशेषसम १६- उपपत्तिसम २०--उपलब्धिसम 
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२१--अलुपलब्धिसम २२--नित्यसम २३--अनित्यलम २४-काय- 
सम । ये रषजाति भेद हैं अर्थात्‌ एक प्रकार के दोपह जो विपक्ष के 
खथडन में दियेजाते है । जो कि ये साधर्स्यावि का ममता से उत्पन्न 
होते हैं, इसलिये इन सब के अन्त में 'सम' शब्द दिया गया गया 

है। इनका लक्षण आगे क्रमशः सूतका< ही करते है। अथम साध- 
मर्यंसम और घेधरम्यलम का लक्षणः-- 2200 023 

साधम्प वेधम्पाभ्पास्ुपसंह।र तद्धम विपययोपपत्ते३ 
साधम्पेसमो ।। २॥ 

जब साथर््य से साध्य मेंविपरीत धर्म देखा जावे, तब 
खसाधर्म्य से ही साध्य का खण्डन हो जाता है, इस को साधस्ये 
सम दोष कदते हैं। जैसे किसी ने कद कि घटादि उत्पत्ति- 
मान होने से कार्य है, ऐसेही शब्द में भी उत्पत्तिधर्मक होनेसे 
कार्यहै, अतणव अनित्य है। इस पर दूसरा कहता है, जेसे आ्राकाश 
निरवयव होने से नित्यहै चैसेही शब्दभी निर वयवं दोनेसे नित्य है। 
परन्तु ये दोनो दुष्ट हेतु हैं क्योकि काय्ये के साथ किसी गुण के 
मिलने से अ्निरय होना और कारण के साथ किसी गुण का साथ- 
स्ये होने से नित्य होना साध्य के निर्णय में पर्याप्त नदी, इस फे लिए 
किसी अन्य हेतु की आवश्यकता है। तात्परय यह कि दो पदार्थों में 
किसी एक धर्म के मिलने से जो समता का प्रतिपादन फकरना-है, 
उस को साधरम्य सम दोष कहते हैं । ऐसे ही चैधर्स्यंसम में दो 
पदार्थों के विरुद्ध धर्मोक्ो लेकर उनकी विपमता का प्रतिपादन किया 
जाता है। जैसे कोई कहै कि आकाश के चिरुद्ध उत्पत्ति धर्मक होने 
से शब्द अनित्य है। इस पर दूसरा कहे कि नित्य आकाश में स- 
मान सावयच न होने से शब्द्‌ नित्य हे और घटादि कार्यों से निर- 
बयव होने के कारण शब्द विलक्षण है। यहां भी. कोई विशेष हेतु 
नही क्योंकि शब्द में दोनों धर्म हैं, वह अनित्य घटादि के समान 
उत्पन्न होनेवाला भी हे और नित्य आकाशके सदश निरवयच भरी है 
वाद करनेवाले दोनों पत्त इससे अपना २ प्रयोजन निकाल सकतेहं: । 
इस लिए ये दोनों निर्णय के प्रतियोगी साधम्येसम और चैधम्यंसम 
दोष कहद्लातेह | सारांश यह कि दो पदार्थ पररुपरए किसी एकथघर्मके 
मिलने से एक जैसे नहीं हो जाते और नहीं किसी एक घर्म के .न 
को कप मे प्प्क दूसरे के प्रतिदन्द्दी हो जाते हैं। इस 

र्५ 
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' शीत्वाह्टा सिद्धिवत्तत्सिकि! ॥ ३ ॥।। 
केचल एकर्सके साधरस्य या वैधर्यासमसे जो साध्यफों सिद्धकिया 

जाताहे, उस सी अव्यवस्था दोष भी दोता दे। श्रतण्व प्रत्येफ पदार्थ 
की सिद्धि उसके सामान्य धर्मसे छोतीहै। जैसे गौ पदार्थ की सिद्धि 
में गोत्व जाति और गवाकृति ही मुख्य कारण है न कि पुच्छ और 
विपाणादि, कोकति इनकी अतिव्यामि महिपादि में भी होंती हैं श्रव 
उत्कर्पसम , श्पकर्षसम, चणर्यसम, विकतपसम और साध्यसम का 
लक्षण कहते है: -- 

साध्यदृष्रान्तपाचसावच कल्पाद'सयसाध्य स्वाचा 

त्कूषोपक्रपवणपोविकलपसाध्यस मा) ॥ ४ ॥ 
साध्य और दरृश्टान्त फे धर्म भेद्‌ से दोनों रद सिद्ध होने पाले 

उल्कषेसमादि ६ दोप होते हैं । अर अधियमान धर्म के साथ दलना 
करके साध्य को वर्णन किया जावे, उसे उत्कर्षसम कद्दते हैं । केसे 
किली ने कहा कि घट के -लटश उत्पन्न-द्ोने से शब्द भी अनित्यहै 
इसके उत्तर भें दूसरा कहता है कि श्नित्य होना और उत्पत्ति 
अर्मक होना ये दोनों धर्म झछपदान पदार्थ में होते - हैं; जब, शब्द 
उत्पेसिघमंक और अनित्य है तो चद रूपवान भी है ।,यहां शब्द्‌-में 
रूप नहीं था, परन्तु चादी को परास्त करने के लिये बलकी अधिक 
कछएपना करती गई, इसी को उत्कर्षसम कहते हैं । 

अह्यां विधमान धर्म को साध्य से पृथक करके वर्णन किया जाघे 
उसे अपकंसम करते है। जैसे किसीने कहा कि रुपरहित आ- 
काश कार्य और अनित्य नहीं इस लिये शब्द भी रूपरहित होने से 
फार्य और अ्रनित्य नहीं । यहां शब्द में जो उत्पक्ति का धर्म था, 
उसको रूपरद्दित होने से पृथक किया गया । जो साध्य और उस 
फा देतु वर्णन-करने योग्य हैं, वह चर्यसम और जो - वर्णन करने 
थोग्य नहीं, चह अचण्येसम कहलाते हैं, वस्तु में कौनसा धर्म वर्ण 
नीय है और कौनसा अवर्णनीय, यह चुद्धि से जाना जाता : है।; इस 
लिये इनके दृष्टान्त नहीं दिये | जो धर्म चस्तुं फो सिद्ध फरने 'चाला 
है, दश्टान्त में उन के विक़ल्प से साध्य को सन्द्ग्धि बनाना विकल्प 
सम दोष कहलाता है। जैसे कहाजाबे कि क्रियाचान चस्तु कोई 
भार द्ोताहे जैसे लोहा और कोई इसका दोता है, जैसे चायु ऐसे 
दी क्रियावान्‌ कोई परिच्छिन्न हो सकंता है जेसे ढेला और कोई 
बिश्ठु हो सकता है, जैसे आत्मा । इसको विकल्पसम कहते हैं । 
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सर्य में दशान्त के एक धर्म सिलने पर सथ धर्मों का साध्य 

भान लेना साध्यसस दोष फहलाता है| जैसे कोई कहे कि यदि 
ढेला क्रियाबान है तो आत्मा भी फक्रिपावान हूँ। यदि श्रात्मा साध्य 

है तो ढेला भी साध्य है, इत्यादि दोनों एकसे ह। छा उक्त अक्षेप+ 

समाधान फरते है+-- ४ 

किज्चित्साधम्पादप्रसंहारासिद्ध व धम्पाद्मातेपण। ॥ ४१) 
जहां कुछ साधम्य होता है, वहीं साध्य की सिद्धि ऐोती ह. 

उस में किसी धम के विरुद्ध होते से उसका खग्डन नहीं होता। 
सम्बन्ध सहित किसी धर्म के मिल जाने से डपमान खिख्धः द्ोतर 
है। जेसे यह दृष्टान्त देना कि गौ के सदश नीलगाय होती दे, जिस 
धर्म में गो और नीलगाय का साइश्य है, उसी धर्म के मिलने से 
दृष्टान्त की उपयोगिठर सिद्ध ढोती है । विरुद्ध धर्म के भेद से सना- 
नधर्म की एकता का खन्‍्डन नहीं होता। तात्पय्ये यह कि मिन 
अंशो में गो और नोलगाय में साथस्य है, चद विरुद्ध अंशो के येंध 
म्यें से खंडिस नहीं होता। दश्टान्त में दार्टान्त का कोई एक धर्म 
मिलना चाहिये, यह आवश्यक नहीं कि इनके सारे धर्म टी आपस्स 
में मित्रें। अतएव डत्कर्पसमादि दोपों से चैधर्म्य को लेकर साध्य 
का खंडन फरना ठीक नहीं | इस पर एक हेतु और देते हँ३--- 

रसराध्यातदशाच्च दृए्टान्ताएपपस:३ ॥ [| 

दश्गान्त में साध्य का एक धर्म मिलना चादिये, सब धर्मो के 
. मिलने की कोई आवश्यकता नहीं | यदि लव धर्म मिल जायें तो 
खाध्य में और दृष्टान्त में भेद ही का रहा, भेद्‌ न रहने से पद फिर 
साध्य को क्‍या सिद्ध करेगा ? अतणच साध्यसम प्रतिपेध अयुक्त्। 
झब प्रतिसलम और अप्तिसम का लक्षण कहते हैः-- 

प्घ साध्यप्रप्राप्प वा हेतो$ प्राप्त्पा अविशिएछ 
त्वाद्भाप्त्या असाधकत्वाच्च प्राप्त्यपरापिलली ॥७॥ 

देतु साध्य से शिलकर उसको सिद्ध फरता है झयवचा घिता 
सिले.? यदि मिलकर सिद्ध कर्ता है तो दोतें में किस्दे एक की० 
विशेषता न होने से कौच सिद्ध करता है और कौंन सिद्ध होंतो है 
इसकी कुछ व्यवस्था न रहेगी [अर्थात्‌ मिलने से -उस में साध्य 
साधक भाव नहों रह सकता | यदि त्रिना मिले देनु का साच्य, को 
सिद्ध करना गावोगे तो शो साध्य की खिद्धि न हर सकगी। वपोक्ति 
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दोपक उसी घस्तुको लिद्ध करताहै, जिस पर उसका प्रकाश पड़ताहै 
जिस वस्तु से उसके प्रकाश,का मेल नहीं होता, उस को सिद्ध 
नहीं फरता। अ्तएव प्राप्िसे प्राप्तितम और अप्राप्ति से अप्राप्तिसम 
दोप उत्पन्न होते हैं। इस का उत्तर देते हैं :-- 
घदादिनिष्पक्तिद्शनात पीडने चामिचारादप्रतिषेषाणा। 

शक्त दोनों प्रफारके खंडन ठीऋ नहीं, क्योकि कहीं देतु की प्राप्ति 
से और कही अप्राप्ति से भी साध्य फी सिद्धि प्रत्यक्ष देखने में आती 
है। घटादि कुम्दार, चाक और मिद्टी के मिलने से सिद्ध होते हे । 
अभिचार ( साजिस ) आदि बिना मिले ही श॒ुप्त रीति पर अपना 
अभाव दिखलाते हैं (इस लिये प्राप्तितम और अप्राप्तिसम प्रतिपेध 
अयुक्त हैं श्रव प्रसज्सम और प्रतिदष्टान्त्सम का लक्षण कद्दते हैः- 
दृष्टान्तस्थ कारणाप्लुपदेशात्‌ पत्यवस्थानाच्च प्रतिरष्ठा 
े ज्ञेन पसडपतिरष्टान्तससों ॥ ६ ॥ 

कारण का फारण और दृष्टान्‍्त का दृष्ठान्त नहीं होता, जब 
फारण फे कारण या दष्टान्त के दृष्टान्त की जिशासा की जाती है, 
तब फिर उनके कारण और रष्टान्त का भी प्रसह् उत्पन्न होता है, 
इसी को प्रसज्लसम दोष कहते हैं और प्रत्येक दशान्त में इस दोष 
पता करना यम दोष कहलात! है| जैसे कहा 
जावे कि वान्‌ चायु चलता प्रतियादी 
कि वायु क्रियाचान +53 है? यह ७००४ का डदइरण हर 
प्रतिदष्ान्तसम का उदाहरण यद्द है। यदि घट फे दृष्टान्त से शब्द 
अनित्य है तो आकाश के दृछ्ान्त से नित्य है। अब प्रसक़सम का खण्डन करते हैं 

प्रदीपादानपसइनिवृत्तिवत्तद्विनिनृक्ति! | १५८ ॥ 
जैसे अन्धकार में रक्खे हुवे पदार्थों को ज़ानने के लिये दीपक 

जलाया जाता है किन्तु दीपक को जानने के लिये दूसरा. दीपक 
नहीं जलाया जाता | ऐसे दी जिस हेतु या दश्टान्व से साध्य को 

, सिद्ध किया जाता है, उस देेतु या इशान्‍्त की सिद्धि के लिये अन्य हैव या पटक की हक नहीं होती । क्योंकि जिसको लौ- 
ये. प्रीक्षक सामान्यरूप 

ह्दै। ले म अ पक पक: सिद्धि के लिये 5 बोपक “को आवश्य- 
कता नह न इंशान्त ५ 
फता नही । अब प्रति शत कम रत को 32 

री 
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प्रतिदृष्ठान्तहेतुत्वे च नाहेतुदेष्टान्तः ।११॥ 
इृष्टान्त के खण्डन में प्रतिदृष्टान्त दिया जाता है, जब दृष्टान्त से 

साध्य की सिद्धि नहीं होती तो प्रतिदष्ठान्त से डलका खणडन क्यो 
फर हो सकता है ? और प्रतिदृष्टान्त की सिद्धि में प्रतिवादी ने कोई 
विशेष हेतु भी नहीं द्या, यदि प्रतिदृष्ान्त को हेतु न माना जाये | 
फिर दृष्टास्त ने क्या अपराध किया है जो उसको देतू माना जावें। 
अब श्रनुत्पत्तिसम का लक्षण कहते हैं :-- 

प्राशुत्पक्ती! कारणाभावादनुत्पीत्तसभ! ॥ १२॥ 
अनुत्पत्ति से खश्डन करना अख॒त्पक्तिसम दोष कहलाता है। 

जैसे प्रयत्न के पश्चात्‌ उत्पन्न होने से घटके समान शब्द भी अनित्य 
- है, ऐसा कहने पर प्रतिवादी का यद्द दोष देना कि उत्पत्तिसे पहले 
अलुत्पेन्न शब्द में प्रयत्न के पश्चात्‌ होने वाला धर्म अनित्यता का 
कारण ही-नहों हो सकता, इस से शब्द का नित्य होनां सिद्ध है। 
इस भकार अल्ञत्पत्ति के रष्टान्त से उत्पक्ति का खरडन करना अजु- 
त्पक्तिसम दोप कहलाता है। अब इसका उत्तर देते हैं :-- 
तथाभावादुस्पत्तस्प कारणोपपत्तेन कारणप्रतिषेघ१॥१३॥ 

उत्पत्ति से पहले शब्द का अभाव है क्योंकि उत्पन्न होकर ही 
शब्द कहलाता है, उत्पत्ति से पूर्व जब शब्द ही नहीं है, तब अल्लु- 
त्पक्ति को कारण मान कर उत्पत्ति का खंरडन करना ठीक नहीं। 
प्रयत्म की आवश्यकता ( जो अनित्यता का हेतु है ) शब्द की उत्पत्ति 
से हो सस्वन्ध रखती है। तात्पर्य यह कि जब कार्य ही मौजूद नहीं 
है, तो उसके कारणका खण्डन कैसा कार्य की विद्यमानता में ही उसके कारण का खणडन या मण्डन किया जा सकता है। अतण्य 
अजय सिसम दोप अलुत्पन्न है। अब संशयसम का लक्षण 

सामान्यदृष्ठान्तयारेन्द्रियकत्वे सशाने है नित्यानित्यसाधस्थीत्सशयसमः ॥१७॥ 
._ संशय को हेतु मानकर जिस का खरडन कियां जाय, उसको संशयसम कहते है। जैसे यह कहने पर कि घटादि अनित्य कार्यों के सदश क्रिया से उत्पन्न होनेके कारण शब्द अनित्य है। प्रतियादी यह दूपण दे्‌ कि सामान्य गोजाति में और घटादि कार्य में इन्द्रिय योचर द्वाना धर्म बरायर है अर्थात्‌ जैसे गोत्व जाति इन्द्रियले अहर 
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फी जाती है, घेसे दी घटादि कार्य भी। घदादि के समान इरिद्विय 
आह हैने पर भी सामान्‍य जाति नित्य है । इस लिये घटदावि के 
इठान्त से और फार्यत्व फे हेतु से शब्द को अनित्य कहना संदिग्ध 

है। क्योंकि नित्य अनित्य के साधम्य से संशय उत्पन्न होता है । 
इसी को सशयसम'प्रतिपेध. कहते हैं । 

अब. इसका खणएडन करते है :-- 

साधम्पात्सशयथे न सेशयो घेघम्पोदुभयथा वा 
सशयो उत्पन्तसंशयप्रसड़ी नित्पत्वान्नभ्यु पग 

,“ भाच्च तासान्पस्थापतिघेधष। १४ ॥ . 
साधर्म्य से संशय दोता है, जैसे स्थाणु और पुरुष में साधर्म्य 

होने से संशय उत्पन्न दाता है, परन्तु चेधम्यं से जब उनके विशेष 
धर्मों का भेद मालूम होता है, तव संशय निदूत्त हाजाताहे। ऐसेद्री 
किया जो शब्द्‌ का फारणहै, उससे उत्पन्न इ॒वे कार्य शब्दके अनित्य 
होने में वेधरम्य के फारण जो सामान्य जातिसे उसकाहे सन्देह उत्प 
न्‍ने नहीं होता। यदि चैधम्ये के होने पर भी सन्देह माना जावे तो 
फिर सन्देद फो फोई सीमा न रहेगी। अतएच शब्द के .विशेष धर्म 
फा शान होने से नित्यत्व फी आशह्ला न रहेगी । क्योंकि जवतक 
स्थाणु और पुरुष के साधम्य का शान है, तभी तक संशय है, जहां 
इनके वेधरम्यं का शान हुवा, फिर संशय रह नहीं सकता | अतपय 
संशयसम प्रयिषेध अयुक्त है। अब प्रकरणसम का लक्षण कहते हैं- 
- उमयसाधम्यात्‌ प्रक्तरियासिद्धे: प्रकरणस मं! ॥१६॥ 

- _ दोनो पक्त की प्रज्नुत्ति की प्रक्रिया कहते हैं और घह नित्य और 
अनित्य के साधस्ये.से उत्पन्न हाती है। जैसे किसी ने कदा कि 
अनित्य घटादि कार्य फे सद्श होने से शब्द सी अनित्य-है, इस पर 
प्तिवादी ने फहा कि नित्य आकाश फे सदश आाकृति और, शरीर 
रहित होने से शब्द नित्य है। अर्थात्‌ एक पक्त अनित्य घट के सए 
धर्स्य से शब्द को अनित्य सिद्ध फरताहै। दूलरा उसीको नित्य आ 
फाश के साधस्‍ये से नित्य सिद्ध करता. है 3 इसी को प्रकरणसस 
दोष कहते हैं। अब इसका खरडन करते हैं. :-- - 

घपातंपत्षात्पकर ण सिद्ध) प्रातिषेधानुपंपरति 
प्रतिप्षोीपपत्तेश। ॥ १७ ।४ ५३.० 8 

बोलो के साधस्य से प्रक्रिया की सिद्धि होने में दोनो में से एके 
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ही पक्ष सिद्ध होगा, दोनों तो सिद्ध हो दी नहीं सकते । दोनों में 
से को सच्चा पक्त है, उसका खणए्डन प्रकस्णसम नहीं फर सकता । 
क्योंकि ज़ब तक अनुसन्धान से तत्त्व का अवधारण नहीं दोतातमी 
तक प्रक्रिया रहती है, तत्व का निश्चय द्वाजाने पर फिर प्रक्रिया नहां 
रहती । इसलिये प्रकरणसम दोप अयुक्त है। (प्रश्ष) यद फहना कि 
दोनों पक्षों में से एक ही पक्ष सत्य हागा, ठोक नहीं मालम द्वाता । 
सम्भच है कि दोनो पक्ष सच्चे द्वां । यदि कद्दा कि दोनों फा सत्य 
हे।ना असम्भव है, फ्योंकि सत्य एक ही दोता है तो दोनोका मिथ्या 
होता तो सम्भचहै। क्योकि मिथ्या अनेक देसकरतेई १। (उत्तर) यह 
नियम अविरुद्ध पत्तों में है, जहां परस्पर-विरुद्ध दो पक्त दा शर्थाव्‌ 

: घक फहता है कि आत्मा नित्य है और दूसरा कहता है, कि आत्मा 
अतित्य है तो यहां एक दी पक्ष सत्य दागा। या तो शात्माका नित्य 
द्वाना या अनित्य हाना | यह नहीं हे। सकता कि. शआात्मा नित्य भी 
है। और अनित्य भी । अब अहेतुसम का लक्षण कहते हैं :-- 

अकाल्यासिलेहेतोरहेतुसभः॥ १८ ॥ 
हेतु जो साध्य को सिद्ध करने चाला है, तीनो काले में उसकी 

सिद्धि नहीं हे! सकती । क्योंकि यदि यह-मानें कि हेतु साध्य से 
पहले धर्तमान था-तो जब साध्य दी न था, तो पद देतु किस का 
था और किसको सिद्ध करता था । यंदि हेतु को साध्य के .पश्मात्‌ 
माना जावे तो हेतु फे अभाव में चह साध्य किस का था, जिससे 

. उसको साध्य कहा जावे। ओर यदि दोनों फा एक साथ होना माना 
जायें, तो फौन साध्य है और कौन हेतु ? इसका निर्णय किस प्रकार 
हैगा ? इसलिये हेतु की ठीनों काल में अखिद्धि होने से अदेतुलम 
दोष उत्पन्न होता है। इसका उत्तर देते हैं :-- है 

न हेतुत+ साध्यसिडत्लैकाल्पासिडधिः ॥ १६ । 
यह कदना कि हेतु की तीनो कालों में असिद्धि है, ठौक नहीं 

विना हेतु यो कारण के कोई साध्य या कार्य सिद्ध नहीं होता 
जब तीनों काल में फार्यसिद्धि कारण की अपेक्षा रखती है, तव 
किसी काल में भी कार्य के लिये कारण का अभाव क्योंकर हो सके- 
वा है। और पअतिवादी ने यद जो कहा था कि साध्य के अभाष में 
पह सांधन किस का दोगा £ इसका उत्तर यह हैं कि जो शेय है 
चही साध्य है, दसी का जानने चाला जो साथन है, उसको हेतु 
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कद्ते हैं और जहां शेय है, वीं उसका देतु भी मौजूद है। फिर 
इसी की पुष्टि. करते हैं:-- है ५ 

प्रतिषेघानुपपच्ते+ प्रतिसेद्धव्याप्रतिषंध। ॥ २०॥ 
जैसे तुम हेतु फे तीनों कांल में असिद्ध दोने से उसका सण्डन 

करते हो, ऐसे ही तुम्दारे इस खण्डन का भी खयडन कियाजा 
सकता है, श्रर्थाव्‌ तुम हेतु के सिद्ध न होने से पहले उसका खरडंने 
करते दो या पश्चात्‌ या हेतु और तुम्दारा खण्डन दोनों एक साथ 
धोगे ! यदि कहो सिद्ध दोने से पदले खण्डन करते हैं तो यह विल- 

कुल अखइूत है, क्योंकि जो वस्तु मौजूद होती है, उसी का खणडेन 
किया जाता है और जो वस्तु ही नहीं, उसका खएडन केसा ? यदि 
कहो कि हम सिद्ध होने के पद्चात्‌ खंएडन करते हैं तो जब हेतु सिद्ध 
होगया तौ तुम्दारे खरडन करने से होता क्‍या है ?- और यदि कहो 
कि हेतु और हमार खण्डन दोनो-लाथ २ रहेंगे तो यद्द द्वो नहीं 
सकता । दिन और रात-एक साथ नहीं रह सकते | अतएव अददेतु- 
सम प्रतिपेध अयुक्त है। ५ 

अब अर्थापकत्तिसम फा लक्षण कहते हैं। -- - 
अधोपत्तितः प्रतिपक्षसिद्धधापक्तिसमः ॥ २१ ॥ 

४. एक बात के कहने से दूसरी यात जो स्वयमेत जानी जाती है 
उसे भअर्थापत्ति कद्दते हैं | जहां इस अर्थापत्ति से प्रतिपक्ष की सि-. 
दि होती है, उसे अर्थापकत्तिसम दोप कहते हैं। जैसे कोई कहद्दे कि 
कि उत्पन्न होने से शब्द अनित्य है। इस पर दूसरा कहता: है. कि 
स्पशेरदित द्वोने से शब्द.नित्य है। अर्थात्‌ ज़ब घट के समान उत्प- 
न्‍न द्वोने से शब्द. अनित्य है तो अर्थापक्ति से यह जाना गया कि 
आकाश के समान अस्प्र"्ट होने से शब्द नित्य है । 

अब इसका खण्डन करते हैं:- _, ... . 
. .. , - अलुक्तस्पाथों पत्ते! पक्षानेरुपपत्ति रलु-- 
“+. क्तत्वादनेकान्तिकत्वाच्चथापत्तेः ॥ २२॥ . .. 

अर्थापत्ति के अनुक्त और अनेकान्तिक दोने से अर्थापत्तिसम 
दोष खरिडत हो जाता है, क्‍योंकि उक्त से अ्रद्ुक्त का खण्डन भी 
सामथ्ये के अचुसार होता है| जैसे यह कहां जाचें.कि मनुष्य प्राणी 
है .तो इस कहने से यह श्रांशय नहीं निकलताकि मलुष्य :के.सिचाथ 
झौर कोई प्राणी नदीं । ऐसे द्वी उत्पन्न होने से शब्द अनित्य है इस 
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अर्थापत्ति से यह तात्पर्य निकालना कि अ्रस्पृष्ठ दोने से शब्द 

हिस्य है, सर्वेधा असकृत है। अत्व अर्थापत्ति के अलुक्त और 

श्रतैकान्तिक होने से अर्थापत्तिसम दोष ठीक नहीं अब अविशेषसम 

का लद्दाण कहते हैं+-- है नि 

एकधर्मोपपत्तर विशेष सवाविशेषप्रसद्डात्‌-- 
सदमावोपपत्तेराविशेषत्त सम ॥ २३ | 

किसी एक धर्म के सादश्य से दो पदार्थों को अविशेष ( एक ) 

ही मानना अविशेषसम दोष कहलाता है। जैसे शब्द और घट में 

उत्पन्न होना धर्म वरावर है, इस से इन को एक ही समझ लेनां 
और अस्तित्व धर्म सब पद में वरावर है, इस लिये सब को 

एक ही समझ कर दूषण देना अ्विशेषसम प्रतिषेध है। अब इसका 
उत्तर देते है।- 

फबचिद्धमानुपपत्तेः क्वाचिचो पपत्त: प्रतिषेधा भाव; ॥२४!/ 

एक धर्म की कहीं तो प्राप्ति है, ओर कहीं अप्राप्ति, इस लिये 
अविशेषसम अनैकान्तिक होने से ठीक नहीं जैसे घट उत्पत्तिमान 
है, शब्द भी उत्पन्न होता है, यहां तो प्राप्ति है। परन्तु घटर्पर्शवान, 
शब्द नहीं, यहां श्रप्राप्ति है। अतएव अनैकास्तिक होने से अविशेप- 
सम दोष ठीक नहीं | अब उपपत्तिसम का लक्षण कहते हैं।-- 

उभयक्वारण।पपत्तेरुपपत्तिससः ॥ २५ ।। 
दोनों कारणों की उपलब्धि होने से उपपत्तिसम प्रत्यवस्थान 

उत्पन्न होता है। जैसे शब्द के अनित्य होने का कारण उस का 
उत्पन्न होना है तो उस नित्य होने का कारण शब्द्‌ का अस्पृश्य 
हीना है। इन दोनों कारणों की डपपत्ति होने से उपपत्तिस्म दोष 
उत्पन्न होता है। इसका उत्तर देते हैं:-- 

उपपक्तिकारणाध्यनुज्ञानाद्प्रातिषेष! ।। २६ ४ 
जब कि प्रतिवादी दोनों के कारणों! की उत्पक्ति को स्वीकार कर 

चुका है, फिर चद अनित्यता के कारण का खण्डन किस प्रकार कर 
सकता है। यदि परस्परविरोध से एक का निषेध माना 'जञाये, तो 
विरोध दोनों में बराबर है। फिर दो मैं से एक की सिद्धि वद फ्यों 
5 सकेगा ? अब उपलब्धिलम का लक्षण कहते हैं:-- 

दष्टकारणाभोवेध्प्युपलम्भादुपलव्धिसस। ॥२७॥ , 
श्द् हु 
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यदि कोई शरद के अनित्य दऐोने में यद हेतु दे कि घट फे समान 
पयत्नअन्य दोने से शब्द अनित्य ऐ, इस पर प्रतिवत्ती कहे कि विना 
घयत्न के पृत्ष के पर्तों से घायु का स्पर्ण दोने पर जो शब्द दोतां है 
पह भी अनित्य ऐ। इस लिये चादी मे शो अयत्नजन्य दोने फा हेतु 
दिया ऐ वद् टीक नहीं। इस प्रफार किसी नियत फार्ण के श्भाव 
में भी साध्य फी उपलब्धि होने से उपलब्धिसम प्रत्यवस्थान होता 
है। अब इसका उच्र देते ऐं:-- 
ध् शी. ःि 6 कारगान्तरादपि तदद्धमापपत्तेरप्रेतिपेष! ॥ रु८ । ५ जबकि दूसरे फारणों से भी उस धर्म फा प्रगट धोना सम्मव छ॑ 
इस लिये यह प्रतिपेध अयुक्त है फ्योकि भ्यत्न से उत्पन्न द्वोने का 
प्रयोजन यद्द है, कि वह फारण से उत्पन्न दोता है, चाहे चेतन फे 
प्रयत्न से चाहे जड़ फे, परन्तु उस फा फारण श्रवए्य है और जिस 
का फारय है बद अनित्य है। इस से धयत्नजन्य होने का खणएडन 
नहीं होता और नहीं शब्द फे अनित्यत्व का सखण्डन होता है। भौर 
यह माना कि शब्द बोलने से उत्पन्न नहीं होता किन्तु पहले मौजूद 

, था, वद्दी थकट होता है, केवल ध्ावरण दूर दो जाता है, ठीफ नहीं 
फ्योकि यदि कोई आवरण होता तो वह शंखों से दीखता है किसी 
'आवरण के धत्यक्ष न दाने से यह मानना पड़ता है कि शब्द उच्चा- 
रण से पहले नहीं था और जब उच्चारण से उत्पन्न हुआ तो चंद्र 
अनित्य है। अब अनु पलब्धिसम फा लक्षण फहते है ++- 

यदलुपलव्धेरनुपलम्भादमावासिडो 
तद्िपरीतोपपत्तरनुपत्रन्धि समः [रहा 

भतियादी कहता है कि यदि आवरण फे भत्यक्त दाने से उसका 
अभाष मानते हे। तो उसके अभाव के प्रत्यक्ष न होने से उसके अ- 
भाव का श्रभाव सानना चाहिये | आवरण के अभाव फा अभाव 
सिद्ध होने से आवरण का भाव सिद्ध दोजायगा | और जब आव- 
रण का भाव खिद्ध होगया, तव शब्द भी नित्य सिद्ध है! जायगा । 
शंख धकार अभाव का अभाव सानकर दूपण देना अशुपलब्धिसम 
अरत्यधस्थान कहलाता है। शव इसका उत्तर देते हैं :--- 

अलुपलम्भात्मकत्वादनु पतूब्धेरहेतुः ॥ ३० ॥ 
अमाचके अभाव से यह हेतु निर्मल है, क्योंकि ग्रमाव भाव का 

देता है न कि अभाव का । जो वस्तु है उसकी उपलब्धि देती है, 
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और जो घस्तु दी कुछ वहीं, उसकी सर्वदा अनुपलब्धि हैं, फिर 
उसफी अनुपतब्धि फ्या दे सकती है ? अतए्व श्रभाव का अभाव 
न होने से अनुपलब्धिसम अत्यवस्थान ठीक नहीं । 

फिर इसी की पुष्टि करते हैँ:-- 
ज्ञानघिकल्पानाथच भसावामावसंवेदनादध्यात्मस ॥३१॥ 

आत्मामें विषयशञान के भावाउसांच का मनक्रे द्वारय प्रत्यक्ष दाता 
है, इसमें मुझे सन्देद है, इसका मुझे निश्चय है, यह वच्तु हैं भौर 
यह नहीं है। इस प्रकार प्रत्यत्त ओर अथ्ुमान द्वारा अनेक प्रकार 
शानविकल्प होते हैं। परन्तु यह अनुभव किसी को नहीं दवाठा कि 
मैं शब्द का आवरण देखता हुआ उसके श्रभांव का अभाष देखता 
हैं । अतएव आत्मसंवेदनीय धान में न हेाने फे कारण भी शब्द फे 
आधपरणकी कल्पना ठीक नहीं । अप श्रतित्यसमका लक्षण कहते हैं- 

साधम्योत्तुल्पधर्मो पपत्तेः सवोनित्यत्वप्रसज्ञाद- 
नित्यसभसः ॥ ४९२ ॥ 

साधर्म्य से तुल्य धर्म फो उत्पत्ति होने पर सब में अनित्यत्व 
फे प्रसह्ृ से अनित्यसम प्रत्यचस्थान द्वाता है। जैले अ्रभित्य घर के 
साथम्य से शब्द अनित्य है, ऐसा फहने पर प्रतिघादी कहता है कि 
घट भी एक पदार्थ है, उसके साथ साधर्म्य होने से सब पदार्थ 
अनित्य है। इस प्रकार अनित्यत्व के प्रसक्ष से दुपण देना अनित्य- 
सम भत्यवस्थान कहलाता है। अब इसका खण्डन करते हैं :.... 
साध्य्यादुसिडे: प्रतिषिधासिडि। प्रतिषेष्पसाधम्पाय ॥ 

भततियादी की दृष्टि में जब घट और शब्द का उत्पन्न दाना रूप , साधर्म्य शब्द के अनित्य हैने में पर्याप्त नहीं अर्थात्‌ घटके साधर्म्य से शब्द अनित्य खिद्ध नहीं दाता, तथ घह घट के साधस्यें से सब “पदार्थों फो कैसे अनित्य सिद्ध करता है ? और सब में तो शब्द भी 
आगया। झतः प्रतिवादी का उक्त कथन प्रतिज्ञा हानि पोप से अस्त 
है, अतणव अयुक्त है। फिर इसी अर्थ की पुष्टि करते है ;-.. 

इंछान्त च साध्यलाधनभादेन परज्ञातस्प घपम्रेस्प 
पे चोमयथासादवास्नादिशेष: ॥३४॥ 
अत में जो साध्य का साधक धर्म है, देठ कहलाता है और पद हेतु किसी के अनुकूल होतः है और किसी के कल और 

५ 
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किसी के साथ उसका सामान्य सम्बन्ध दाता है और किसी फे 
साथ विशेष | सामान्यसे साधर्म्य और विशेषसे येधम्यकी उत्पत्ति 

होती है। केवल साधर्म्य या फेचल चैधर्म्य का आश्रय लेकर किसी 
वात का प्रतिपादन या खएडन करना ठोक नहीं, क्योंकि ये दोनों 
सापेक्ष हैं। अठणव पतिवादी का फेंचल साधर्म्य से सबको अनित्य 
सिद्ध करना अयुक्त है। अब नित्यसम का लक्षण कहते हैँ :-- 

नित्यमनित्यभावादनित्पे नित्यत्वोपपत्तनिंत्यसम॥३५। 
नित्य में अनित्य की और अनित्य में नित्य की भांवना करने से 

नित्यसम प्रत्यवस्थान होता है । शब्द अनित्य है, यद जो चादी कौ 
प्रतिष्ठा है, इस पर प्रतिवादी कद्दता ऐ कि शब्द में अनित्यपन नित्य 
है या अनित्य । यदि कद्दो कि नित्य है हो गण फे नित्य हेशे से 
गुणी भी नित्य होगा | और यदि अनित्य कहोगे तो अनित्यत्व के 

' ऋतनित्य हे।ने से शब्द नित्य दो जायगा | इसका खरडन करते हैं :- 

प्रतिषेध्य नित्यमनित्यभाषादनित्पे नित्यत्वापपत्त; 
प्रतिषिधाभाव; ॥ ३5 ॥ 

शब्द की अनित्यता फो स्वीकार करके फिर उसको नित्य यत- 
लाना ठीक नहीं | फ्योकि नित्यत्व का अनित्यत्व हेतु नहीं होसकता 
ओर हेतु फे अभाव में सांध्य सिद्ध नहीं हे। सकता | उत्पन्न हाकर 
शब्द्‌ के नण्ठ होने से उसका अनित्य होना खिद्ध है, फिर यह प्रश्न 
करना कि शब्द में अनित्यत्व नित्य है वा अनित्य ? नहीं बन सकता 
क्योकि जब अनित्यत्व अभाव है तो फिर उसका भाव कैसा ? अत 
एव नित्यसम दोष अयुक्त है। अब कार्यसम का लक्षण कहते हैँ।-- 

प्रयत्नकायानकत्वात्कायथससत; ॥ २७ ॥ 

प्रयत्न फे पश्चात्‌ उत्पन्न होने के कारण शब्द अनित्य है इस 
प्रतिक्ञापर यह कहना कि अयत्नके कार्य अनेक हैं झ्रथांत्‌ प्रयत्न 
के पश्चात्‌ किन्हीं पदार्थोंकी उत्पत्ति होती है, किन्हीकी अभिव्यक्ति । 
इसलिये पयत्नजन्य होने पर भी शब्द की उत्पत्ति ही क्यों मानी 
जाय, अभिव्यक्ति क्यों न मानी जाय | क्योंकि प्रयत्न फे कार्य अनेक 
प्रकार के होते हैं। कार्य के अनेकत्व से कार्यसम दोष होता है । 

इसका उत्तर देते है +--- 

कार्यान्यत्व प्रयत्नाहेतुत्वमनु पलब्धिकारणोपपत्ते॥|३८॥ 
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प्रथत्नजन्य होने से शब्द की उत्पत्ति और उसका कार्य होना 
' सिद्ध है, जहां प्रयत्न के पश्चात्‌ श्रभिव्यक्ति होती है, वहां आवरण 

अल्ुपलब्धि का कारण होता है, उस आवरण के दटाने से कार्य की 
अभिव्यक्ति होती है, परन्तु जहां उत्पत्ति होती है, वहां श्रावरण का 
अभाव है| शब्द की अभिव्यक्ति नहीं होती. फ्योकि उच्चारण से 
पहिले न फहीं शब्द था और न कोई उसका आवरण था। इसलिये 
कार्यसम पतिषेध अनैकान्तिक होने से अयुक्त है । 

प्रतिवादी फिर कद्दता है +--- 
प्रतिषेघेषपि समानो दोषः ॥ ३१६ ॥ 

* खणडन में भी वही दोष है। यदि अनेकान्त होने से कार्यलम 
अ्युक्त है, तो उसका खण्डन भी एकानन्‍त न होने से प्रमाण नहीं 
हो सकता। क्योंकि चद किसी का खंडन करता है और किसी का 
मंडन । शब्द को अनित्य मानकर प्रयत्न के पश्चात्‌ उत्पक्ति मानी 
गई है और अनित्य मानकर अभिव्यक्ति दोनों में विशेष हेतु का 
अभाष है अव सर्वन्न इस दोप की अविव्याप्ति दिखलाते हैंः--- 

सर्वेत्रवम ॥ ४० ॥ 
यद्द अनकान्तिकत्व दोष जो कार्यसम में दिखलाया है, किन्तु 

सब जातिभेदो में इस की प्रसक्ति होती है, श्तण्व सब प्रभाण हैं । 
इनके प्रतिषेष में भी यही दोष प्रसक्त होता हैः-- 

प्रतिषधतिप्रतिषेधे प्रतिषधदोषबदोष। ॥| ४२ ॥ 
जैसे प्रतिषेधां में अनेकान्तिकत्व दोष है, ऐसे ही प्रतिषेधों के 

खंडन में भी इस दोष की भसक्ति होती है। जैसे “कार्य होने से 
शब्द अनित्य है” यह पहला पद्च है। "कार्य के अनेक प्रकार का 
होने से इसमें कार्यलम दोष है” यह दूसरा पक्ष है। “दोनों पत्तोमें 
विभिचार दोष वरायर है” यद्द तीसरा पक्तहै ।'खंडनके खंडनमें भी 
चद्दी दोष है? यह चौथा पक्त है। अब पांचवा पक्त कहते हैं--...*. 

प्रातिषंध सदोषमस्युपेत्यपतिषेधाविपतिषधे समानो 
. द्‌ षप्रसझो मतानुज्ञा ॥ ४२ ॥ 

खंडन. अर्थात्‌ दूसरे पत्त को सदोष मानकर खंडन के खंडन में 
अर्थात्‌ त्तीसरे पक्ष में भी दोष देना मतानुशा नाम निम्रहस्थान है 
जिसका घर्णत अ्रगले आन्हिक मे श्रावेगा | यह पांचवां पक्त है । 

अब इंस आन्हिक के अ्रन्तिम सूत्र से उपसंहार करते हैं:- 
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स्वपपच्तछज्षणापेक्षोपपत्युपसंहारे द्ेतुमिदेशे परप- . 
क्षरोपाम्पुपगमात्खतानों दाप इति ॥ ४३ ॥ 

अपने पक्त फो सिद्ध न करके प्रतिवादी के आत्षेप का खंडन 
फरने से दोनों पक्त अखिद्ध रहते हैं । इस लिये जब कोई भतिवादी 
हमारे पक्ष में द्सपण दे तो हमारा कर्तव्य यह होना चाहिये कि 
हम अपने पक्त में उस दोप का न होना सिद्ध करें। यदि हम उस 
दुृपणका उद्धार किये बिना प्रतिवादीफे दियेहुचे दोपमें दोष निकालने 
खगें तो मानो हमने उसके वतलाये हुवे दोप का अपने पत्त में दोना 
स्वीकार करलिया । जिस से दोनों पक्ष अखिद्ध रहे। प्रतिपक्ती के 
दिये हुवे दुषण का उद्धार न करके उसके दृषण में दुपण निकालंना 
मतालुशा निम्नहस्थान कददलाता है। जैसे किसी को किसी ने 

का दोष लगाया, अब यदि घद उसका निवारण न 
करके दोष लगाने वाले को भी चोर सिद्ध करने लगे तो ऐसा 
करने से चाहे चह अपने विपक्षी को चोर सिद्ध करदे परन्तु उसके 
अपने दोप का निवारण नहीं हो सकता। अपने दोप का निवारण 
तो तभ्नी होगा, जबकि घह अपने पर लगाये अ्पवाद की असारता 
प्रमाण से सिद्ध करेगा। न 

पञथ्चप्राध्यायस्थ प्रथममान्हिक समाप्तम ॥ 

4] द्ध अथ द्वितीयमा-हिकम्‌ । 
पहले अध्याय में यद्द कद्द चुके हैं कि विप्रतिपत्ति और अग्रति- 

पत्ति इन दोनों फे विकल्‍प से बहुत से निम्नह स्थान उत्पन्न होते हैँ. 
निम्नहस्थान उन को कहते हें कि जिन में पड़कर चादी और प्रति- 
घादी निगृहीत ( परास्त ) होजाते हैं। तणव वादी और प्रतिचादी 
फे लिये उनका जानना परमावश्यक है| अब इस आन्दिकर्म उन के 
भेद्‌ और लक्षण बतलाये जाते हैं: -- 

प्रतिज्ञाहानिः मतिज्ञान्तरं पतिज्ञाविरोधः प्रतिज्ञा 
संन्यासो हेत्वन्तरमथ/न्तर निरथेकमर्विज्ञाताथमपाथे- 
कमप्रापकाल न्यूनमधिक पुनंरुकमनलुभाषणमज्ञानस- 
प्रतिभा विक्षेपो मतानुझा पर्यत्भोज्योपेक्षण निरचुयरो- 
गो3पसिडान्तो हेत्वाभासाश्च निग्रहस्थानि ॥ १ ॥ 
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सब विग्रहस्थान २२ है, जिनका विवरण इस प्रकार हैः- पहिशि 
। १-अतिज्ञाद्ानि २-अतिक्ञान्तर ३-पतिशा विरोध ४-प्रतिज्ञासं- 
न्यास ४-देल्वन्तर ६-अर्था्तर ७-निरर्थक म-अविज्ञातार्थ $-अपा- 
थक १०-अप्राप्काल ११-न्यून १९-अधिक १३-पुनरुक्र १४-अनछु- 
भांपय १४-अज्ञान १६-अप्रतिमा १७-विक्षेप १८-मताहुशा १६-पर्य- 
ज्ञुयोज्योपेक्षण २०-निरखुयोज्यानुयोग २९-अपसिद्धान्व और २९- 
हेल्वाभास । ये सब मिलकर २२ होते हैं। इनके लक्षण और उदाद- 
रण पृथक्‌ २ वर्णत करते है| प्रथम प्रतिश्ञाह्यनि का लक्षण कहतेहे- 

प्रतिदृष्टान्तधर्मास्पनुज्ञा स्वदष्टान्ते प्रतिज्ञाहानि ॥ २॥ 
अपने पक्त के घिरुद्ध ध्रतिवादी जो देतु या चृष्टान्त देता है, 

उसको स्वीकार कर लेना प्रतिज्ञानि निम्रहस्थान है। क्योकि पर- 
पक्ष को स्वीकार करना मानो अपने पक्त को त्याग देना है। जैसे 
वादी ने प्रतिज्ञा की कि इन्द्रिय का विपय होने से घट के समान 
शब्द अनित्य है। इस पर प्रतिवांदी कहता है कि सामान्य जाति 
भी इन्द्रिय का विपय है और वह नित्य है, पेसे ही शब्द भी नित्य 
हो सकता है। इस पर बादी कहने लगे कि यदि इन्द्रिय का सिपय 
जाति नित्य है तो शब्द भी नित्य होगा। यहां बादी ने प्रतिवादी के 
पक्ष॒ को स्वीकार कर लिया और अपने पक्त को त्याग दिया। इसी 
फो प्रतिशाहानि कहते हैं :-- अब अतिह्ान्तर का लक्षण फहतेह:- 

प्रतिज्ञाताथप्रतिषधे ध्षविकल्पात्तद्यनिर्देश* 
। पतिज्ञान्तरम्‌ ॥ ३ ॥ 

“ अपनी प्रतिज्ञा का खंडन होने पर उसका समाधान न करके 
किसी दूसरी प्रतिष्ा को कर बैठना प्रतिशान्तर निम्रहस्थान कह- 
लावा है। जैसे वादी ने यह प्रतिज्ञा की कि इन्द्रिय का विषय होने 
से शब्द अनित्य है। इसका अतिबादी ने खंडन किया कि जाति 
इन्द्रिय का विषय द्वोने से नित्य है। इस के उत्तर में यह.-कहनाकि 
कक का विषय होने पर भी सर्वंगत होने से “नित्य है 
“कि शब्द सर्वंगत नहीं, हें ; 
कथन में प्रतिश्ान्तर फोर अत कहे अिडा 
यह थी कि शब्द अनित्य है, उसे सिद्ध न करके वादी ने अब दुसरी 
सर प जा सर्वंगत नहों, थतिशा के साधक दैतु या दृश्य: 

) ने दि प्रतिश | इसलिये यह प्रतिज्ञान्तर निग्रहस्थान है। 
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झब अतिशा विरोध का लक्षण कहते हैं 

प्रतिज्ञाह त्वोविरोध; प्रतिज्ञाविरोध! ॥ ४ ॥ 
प्रतिश और हेतु के विरोध से प्रतिशाविरोध निग्रहस्थान 

होता है। जैसे किसी ने प्रतिशा की कि द्वव्य गुण से भिन्‍न है, इस 
पर यह देतु दिया कि रुपादि से श्रत्तिरिक्त किसी घस्तु की उपल- 
ब्धि न होने से । थद्वांपर ध्रतिशा और हेतु दोनों परस्पर विरुद्ध हैं। 
क्योंकि यदि द्रव्य से सिन्‍न शुण है तो रुपादि से श्रतिरिक्त वस्तु 
अलुपतलब्धि होना ठीक नहों भौर जो रूपादिकों से भिन्‍न भर्थ की 
अनुपलब्धि हो तो द्रव्य गुण सेमिन्न हैं, यह कहना नहीं बन सकता 
दोनों भें विरोध होने से प्रतिशाविरोध निम्रहस्थान होता है। 

अब प्रतिज्ञासंन्यास का लक्षण कहते हैं:-- | 
पत्मप्रतिषध प्रतिज्ञाताधा पनयन प्रतिज्ञासन्धासः 4४ ॥ 

जो भतिज्ञा की हो उसका खंडन होनें पर उसको दोड़ देना: 
भतिज्ञासंन्थात कहलाता है। जैसे किसी ने फद्दा कि इन्द्रिय का 
विषय होने से शब्द अनित्य है। इस पर प्रतिवादीने कद्दा कि जाति 
भी इन्द्रिय का विषय है, परन्तु वह नित्य है । इस को छुनकर वादी 
कहने लगे कि कौन कहता है कि शब्द अनित्य है। यह प्रतिशासं- 
न्यासनामक निम्नहस्थान है | 

अब द्वेत्वन्तर का लक्षण कहते हैँ:-- 

अविशयषोक्ते देतो पतिसिड विशेषमिच्छतोहत्वन्तरम्‌ 
अपने पक्त की पुष्टि में जो समानन्‍्य देतु दिया गया हो उस के 

सरिडत होने पर विशेष देतु की इच्छा करना हेत्वन्तर निपम्रहस्थान 
कहलाता है। जेसे किसी ने कहा कि घट परिमाणवान्‌, होने से 

. एक कारण वाला है, इस पर प्रतिवादी कदता है कि यह हेतु ठीक 
नहीं, क्योकि अनेक कारण याले पदार्थों का भी परिणाम देखते में आता है। इस पर प्रतिचादी का यह कहना कि आकारवान दोनें खे घड़ा एककारण वाला है ।-परिणाम वाला होना पहला देतु था, 
उसका खराडन होने पर बादी ने उसे छोड़ कर दूसरा हेतु, आकार 
वाला होना दिया। चस पहले हेतु को छोड़ कर दूसरे देतु की 
शरण लेना हेत्वस्तर निश्रहदस्थान कहलाता है। 

, अब अर्थान्तर का लक्षण कहते हैं. 
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प्रकृरादर्धादम तिसम्बद्धार्थमथान्तरम ॥ ७ ॥ 
जिस वात फे सिद्ध फरने की प्रतिशा की गई हो, उसको प्रकृत 

- श्रर्थ कहते है। घरकृत अर्थ को छोड़कर थन्‍्य श्रर्थ को जो उससे 
कुछ सम्बन्ध नहीं रखता, कहना अर्थान्तर निम्रहस्थान फदलाताह। 
जेले किसी ने कद्या कि कार्य होने से शब्द अनित्य है, इस पर यह 
कहना कि शब्द गुण दे, आकाश में रहता है । इस कथन का प्रकृत 
श्र्थ से कुछ सम्बन्ध न द्ोने से यद श्र्धान्तर निम्रइस्थान है। अब 
निरर्थक का लक्षण कहते हूँ:-- 

' वगकसानेदेशवान्निरथ कम्‌ ॥८ा। 
जिन शब्दों का कोई अर्थ न दो, उनक्रे उच्चारण को निरर्थक 

निम्रहस्थान कहते हैं, जैसे फोई यह प्रतिज्ञा करे कि शब्द नित्य है 
और हेतु यह देने लगे कि ज व ग ड़ द्‌ श्‌ धोने से जबगडद्श्‌ यद्यपि 
धर्णक्रम निर्देश है, तथापि यहां देतु में इसका ऋषता विलकुल नि- 
रथंक दे । श्रतप॒व जिसमें हेतु के स्थान में निरर्थक शब्दोंका उच्चा- 
रण किया जाय, उसको निरर्थक निम्नहस्थान कहते हैं । 

अप आग अल 
पारपत्पातवा।दुश्यां ब्रा भहितमप्धाविज्ञातम,व- 

ज्ञाताथम्‌ ॥ ६ ॥ 
' बादी जिस बातको ऐसे शब्दों में कद्दे कि जिनको कोई समझ 

न सके अर्थात्‌ जो प्रसिद्ध न है, उनके अग्रसिद्ध दाने के कारण या 
शीघ्र उच्चारण के कारण या कथित शब्दों के वहुवर्थ धाचक्र होने 
के कारण सभा और प्रतियादी के तीनवार कहने पर भी यदि वादी 
का कहना समझ में न आवचे, तो वादी अविज्ञात निम्रहस्थानमें फेस 
जाता है। फ्यौंकि इससे यदद जाना जाता है कि वादी जिस अर्थ कक 
कद्दता है उसे खुद नहीं जानता धूर्तवादी तो ऐसे शब्दोंकों इ' 
कहता है, कि कोई उसे न समझकर उत्तर न देसके, परन्तु इसका 
'फल उल्लके लिये उलटा होता है, क्योंकि वह आप अविज्ञात्तार्थरूप 
निम्रहस्थांन में पड़जाता है। अब अ्पार्थक का लक्षण कद्देते है :-- 

2. पौवापयोथोगादप्रतिसम्पद्धाथमपाधकम्‌ ॥ १० ॥| 
जिध कथन में पूर्वांपर वाक्यों का कुछ सम्बन्ध या अन्यय न 

हो, उसे अ्रपार्थक कहते हैं। जैसे दस घोड़े, छः भनार, मु चर्म, 
(सिह आदि असम्बद्ध शब्दों का उच्चारण करना अपार्थक निम्नह- 
*स्थान कद्दलाता है | अप्रातकाल का लक्षण ४ -- 

$ र्ज 
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अवयवविपर्यासवचनमप्राधकालम ॥ ११॥ 
प्रतिशा, हेतु, उदादरण, उपनय और निगमन ये पांच वाफोक 

आअवयब प्रथमाध्याय में जो कहे गये दे, इनको क्रमपूवेक ने कहकर 
लौद पौट फर कहना श्रप्राप्तकाल निश्रहस्थान है। जैसे कोई पहले 
प्रतिशा को न कदकर उदाहरण देने लगे या निगमन से पश्चात्‌ देतु 
कहने लगे घह अ्रप्रापकाल निम्रदस्थान में पड़ जाता दै। 

न्यून का लक्षण कद्दते दे :-- 
इदीनम्न्घतमेनाप्यवयवेन न्यूनम्‌ || १२ । 

प्रतिशञादि जो पांच चाक्य के अवयच हैं, वादके समय उनमें से 
फिसी फो छोड़ देना सब से यधावसरः काम न लेना न्‍्यून नामक 
निम्रदस्थान है। क्योंकि पांचों अचयबों से अर्थ की सिद्धि होती है, 
इन में से यदि एक भी छूट जाय तो अर्थ में गड़बड़ हो जाती हैं । 

अधिक का लक्षण कहते हैं :-- 
हेलूदाहरणाधिकरमघिकम्‌ ॥ २३१ 

जहां एफ दी हेतु और दृष्टान्त से साध्य सिद्ध होजाता है, वहां 
व्यर्थ अनेक हेतु और उदाहण्णो फो प्रस्तुत करंना अधिफ नाम 
निम्नहस्थान है। अब पुनरुक्त का लक्षण कहते हैँ -- 

शब्दाथयोः पुनवेचन पुनरुक्तमन्पत्ञानुबादात ॥१४॥ 
यदि किसी प्रयोजन से कोई वात दोवार या अधिक वार कद्दी 

जावे दौ उसे अजुवाद कछ्ठते हैं| अनुवाद को छोड़कर किसी बात 
को दो वार या अधिक चार कहना पुनरुक्त निम्रहस्थान है | अज॒ु- 
बाद और पुनरुक्त में क्‍या भेद है ? 
अजुवादे त्वपुनरुक्त शब्दान्यासाद्यबिशेषोपपत्ते॥॥१४॥ 

किसी शब्द या वाक्य की विशेष आवश्यकता होने पर पुनः 
कहना अलुचाद कहलाता हे-ओर विशेष अर्थ को जताने के लिये 
यद अजुबाद फरना ही पड़ता है जेसे हेतु को कह कर अतिश्ा का 
पुनर्धचन निगमन कहलाता है । यह हेतु और उदाहरण द्वारा पति- 
शा को खिद्ध करने के लिये किया जांता है। अतदव पुनरुक्त नहीं ' 
कहलाता । पुनदक्त छिसे कहते हैः-- 

अदापन्नस्थ स्त्रशब्देन पुननचनस ॥ १६॥( _ - 
एक झर्थ का जिस शब्द या चाक्य से योध हो जाये कली झर्थ 

को फिर दूभरे शब्दों या वाक्‍्यों से चर्णन करना पुनरुक्त कदलाता 
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है जो दो प्रकार का है। १-शाब्दिफ पुनरुक़, २-आर्थिक पुनरुक्त । 
किस में धार २ घिनां प्रयोजन एक ही शब्दों 'का प्रयोग किया जाने 
यह शाब्विक पुनरक है। जैसे दव्य दृव्य गुण गुण । जिसमें किन्हीं 
शब्दों से एक अर्थ कद दिया गया हो फिर दूसरे शब्दों में उसी 
अर्थ को कहना आर्थिक पुलरुक्त है। जैसे किसी ने कहा जो उत्पक्ष 
होता है वद अनित्य है, इस कद्दने से यह अपने श्राप सिद्ध हो गया 
कि जो उत्पन्न नहीं दोता दे चद अ्रनित्य है, इस श्र्थ से सिद्ध हुई 
'यात को फिर कद्दना आर्थिक पुनरुक्त है, इसी को अर्थापत्ति भी 
कहतें हैं। अ्व अनसुभापण का लक्षण कहते हैंः--- 

जाने हुवे विषय को सभा से तीन चार कह्दे जाने पर भी जो 
प्रकट नहीं करता, चद[अनचुभापषथ नामक निम्रहरुधान में पड़ता 
है, क्योंकि जब भाषण द्वी न करेगा, तो अपने पक्त का मण्डन तथा 
प्रतियादी फे पक्त का खएडन क्या करेगा ? 

शअ्रव भ्रश्ञान का का कहते हैं।-- 
अविज्ञातञ्चाज्ञानम्‌ ॥ ८ 

प्रतिपक्षी के तीन चार जतलाये जाने पर भी ज्ञो किसी विपय 

को नहों)समभता, चद अशानरूप निम्रहस्थान में पड़ता है। क्यों 

कि विना जाने न स्वपक्ष का संए्डन और न परपद्ध का खरडन दो 
सकता दे। अब अप्रतिभा का.लचण कहते हैं।--...“# 

उत्तरस्पाप्रतिपत्तिरप्रतिमा ॥ १६ ॥ 
- बतिपक्षी फे आत्ञेप का किसी कारण से उच्तरन दे सकना 

अप्रतिभानामक निम्रदस्थान कदलाता है। अर्थात्‌ समय पर आप 

का उत्तर भय, प्रमाद या विस्ट्ति के कारण न देना अ्रप्रतिमा है।' 
अब विज्ञेप का लच्ण कहते हैं: _ |  . | 

कायव्यासज्ात्‌ कथाविच्छेदोपिस्षपः ॥ २० ॥ 
काय के बहाने से प्रकृतवाद को टाल देना विक्ञेष नामक़ निम्नहद 

स्थान कहलाता है| जैसे इस समय मुझे अपुक आवश्यक काम 
करना है, उसको पूरा करके फिर वात चीत करू गा। इत्यादि कार्य 
फे बहाने से वाद को बुन्द कर देना विद्षेप निम्रदस्थान है| मता- 
छुशा का लक्षण कहते हैं; | ३. *: | 
स्वपक्षदोषाभ्युपगसात्‌ पर प्तदोषम्सड़ो मतानुज्ञा । २ शत 

अपने पक्ष में प्रतियादी ने जो दोष लेगाया है, उसका उद्धार न 

कश्ला मानो उसको स्वीकार करना है। ऐसा न करके जो दूसरेके 

है ई 

न 
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पक्ष में पही दोष आरोपण करता है, इसको मतानुशा कहते हैँ । 
दुसरे के दोष सिद्ध करने से अपना दोष निद्ञत्त नहीं होता, चह 
तो प्रमाण और युक्ति से उसका निषेध करने पर ही निन्ृत्त होता 
है । अब पर्यज्चुयोज्योपेत्षण का लक्षण कहते है :-- 

निग्नहस्थानप्रापस्पानि ग्रह पशरचुयोज्योपेक्षणस्‌ ।/२२॥ 
. जो नियदीत द्वागया है, श्रर्थात्‌ किसी निम्रहस्थांन में पड़ गया 
है, उसको न वतलाना कि अमुक निश्नहस्थान में पड़। है, इस को 
पर्यज्षुयोज्योपेक्षण नाम निम्नहस्थान कहते हैं। क्‍योंकि अपनी निवे- 
लता को स्वयं कोई नहीं कहता, जवे पर-पतक्ती सी उसको नहीं बत- 

जाता तो यही समझा जायगा कि वह बाद के नियमों से अनसिश्ञ 
है। अ्रव निरनुयोज्योपेक्षण का लक्षण कद्दते हैं :-- 
आनिग्हस्थाने निग्रहस्थाना मियोगो निरनुपोज्यालुघों ग! 
' जो किसी निम्नहस्थान में न आया हे, उसको भी निगृह्दीत 
धतलाना निरजुयोज्याज्योग निम्रहस्थान कहलाता है। 

अब अपखिद्धान्त का लक्षण कहते हैँ बल 
सिंडान्तमश्युपेत्यानंधिमात्कथाप्रसज्टो अपसिदडान्तः ॥२४॥ 

किसी सिद्धान्त को मानकर या किसी पक्त को स्थापन करके 
फिर उसके विरुद्ध कहना या उस पक्ष का खए्डन करना अपसि- 
द्धान्त नामक निम्रहस्थान कहलाता,है | जेंसे इस सिद्धान्त को मान 
कर कि सत्‌ का अभाव और असत्‌ का भाव नहीं होता, कोई यह 
कहने सगे कि जो पहले नहीं था, वह होगया और जो है घह न 

. रहेगा या कारण के विना काये हो जाता है। तो वद झपसिद्धाल्त 
रूप निम्रहस्थान में पड़ जाता हैं। झब हेत्वाभासों को कहते हैं:-- 

हेत्वामासाश्च चथोक्ता। ॥ २४ |. 
पहले अध्याय के दूसरे मेंप 

पैकेया गया है, जिनके नाम ये 3 209०0032:38-33/8 :+ लि किकेनआ 
रणंसम ४-साध्यलम और ५-कालादीत । इनके लक्षण वहीं पर 
दिखलाये जा छुके हैं इसलिये यहां पर वरन करनेकी आवश्यकता न समझ कर सूजकार ने केचल निर्देश पांच को मिलाकर कुल २६ निम्नरहस्थान हो मात है दिया है। इन 3 का 

&# इति पथ्चमाध्यायस्य द्वितीयमान्हिकम्‌ & 
कु # समाप्तथ्रा्य यन्‍थ।; » 



(68६४८ ६८६ ४८४ क ओवेम्‌ फेल फिक फिफेपिल पी लि पे व 
4 के ष््प् सन हु ? लेखन चाएस्थद एस्त्दा । ४ ! रे रे 
हे के ९ के है रे . वशेधिक्रदेशन-आाषालाष्य । ग्ि 
2. यह वेदिक फिलोखफी बग महर्षि कणाद रित पच्ध हे 
2) संस्कृत से अवनिक्ष छुदपम भी इसको पढ़कर मालूम करक्षकते .. 
शी चफि वेदिक ओर पश्चिस्ीय फिलासफो में दितनों अधि: |. 
+ अन्तर है| जिस लाइस्ल को आए दूंढते फिण्ते है घह इसी २ 
के के हारा तत्व धुशनान रूरी मिल सकती हैं | इसके अतिरिक्त ५ 

" साहन्छके उस्पन्‍्धका कोई उत्तम भन्ध पहीं होजकता यू० १) 5 
2 छाख्घदशव-भापादाप्य । ५ 

हे 2! पिं कपिल प्रणीद-दर्शनम तीव प्रद्मरके दुःखों का चाश ४ 
, पुरुषा्ं से करने का वणन हे, तीन बार छपकऋर हाथ दाधथ 
£ वि घुका है. अब चौथी वाए छपा है जुल्प सिर्फ ॥) उपरोद्ध ँ 
/" तीनों शास्त्र एक्र साथ लेदे से ३) में मिलेंगे। 
४ पातंजलि घोगद्शम ब्याससापय हू 
! तथा झोजबूती स॒छित । है 
फे... शह पुस्तक प्रधमवाए दो दपे; दुप झुका है इसके भाषा- गा 

|, शुवादक्र श्री पं० रुद्वदच्जी सूम्पादकाचार्य हैं अब तृतीय घार ५ 
ए. इचम कागज तथा उक्तम टाइए में छुपा है। ऐसा पुस्तक पे. 
ए जार्य जगत्‌ तया भाएत में अब तक नहीं छुपा था। सत्य भी (7 
४ ३) से घटाकर शा) कार दिया है। ए 
प्‌ पान योग प्रकाश र 
एप. इस में योग उस की क्रियायें आसन रूष्टि कम आदि का पे 
श. अच्छा निरुपण है! यूल्य ९!) हु रे मं 
रर विदा हाद्श ध 
ए.. लेखक श्री मास्टर आत्माराग जी बड़ौदा निवासि ।..* 
७... इसमें विवाह 4। मुणज्य गौण सेद मिन्न २ देशों की विवाद ४ 
ए. रीति बैंदिक विवाह की श्रेष्ठ चाल विचाह से द्वानियां स्व- र् 
ए! यस्व॒र कोर शिप गर्भाघान आदि का सूप्रमाण विवेचन है। ३४ 
४ पुस्तक की छपाई कागज देखकर मूल्य कुछ भी नहीं सिर्फ १) 
46६६६ ६4६ ६क दाद दाना+- पे १ जे 3४७: ७+म ३ 
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