
唯识学作为佛教难治之学，是佛教义理的充分

诠显和经教思想的根本依托。 唯识学常被学界视

为触及和揭示了哲学上有关认识论的诸多范畴和

繁富义深问题的学理。 唯识学对佛教内涵所具有

的囊括性和表述的精致性，成为其最有待认识的重

要方面和特征；因为唯识学常被学界误解为是大乘

佛教思想的产物，其实，小乘“阿含部”经典就有隐

覆而说的唯识义蕴。 唯识学也一贯被误认为与中

观学系、如来藏系构成三系格局；实质上，这种三

系分立至多只是认识上的权宜，根本而言，唯识学

能够涵括中观和如来藏系思想并与之交融而具一

体化。 佛在《楞伽阿跋多罗宝经》中便指出：

大慧 ！ 是名五法 、三种自性 、八识 、二种无

我，一切佛法悉入其中。

五法、三自性、八识、二无我，便是唯识学的主

要结构和内容。 唯识学具有对一切佛法的包容性，

这是佛教体系内给出的原则；但这一点，常被学界

漠视而忽略，从而导致佛教研究中歧路重重。

本文只探讨唯识学的八识。 在唯识典籍中，八

识的结构扑朔迷离，几乎没有一部经籍文献给出全

面会通的阐释。 文献中涉及的八识内容近乎各自

支离，即便收集所有分散的阐述，也难以得出统合

的结论而窥其堂奥。 本人发现， 唯识学的难度，实

质表现在学术研究与经籍实证精神的疏离。 所以，

学界退而求其次，基本形成着以思想发展史的研究

方法，对唯识学周密的体系作出割裂判教，研释出

所谓前后分期性的演变、融合等种种与唯识实义隔

阂的不实结论。 实质上，唯识学的逻辑极为周密严

谨，构建或敞开的是一个“自组织”系统；人们可以

根据对唯识基本精神的领会，演绎出唯识学潜在的

内容；从而，能使唯识学的体系性深邃义理和解释

功能得以周全揭显。 但是，如果不能驾驭唯识学能

够演绎思辩的主旨，唯识学的研究便只会程式化而

扼杀着体系中灵动的生机，始终游离于唯识深义外

的学术，也由此不可避免。 为改变这一状况，围绕

唯识学的八识， 在认识结构上进行义理逻辑演绎，

便成为唯识研究晋阶的关键一环。

一、八识的基本内涵

八识是指：（1）眼识（2）耳识 （3）鼻识 （4）舌识

（5）身识（6）意识（7）末那识（8）阿赖耶识。 八识的

每一识均具见分（认识主体、认识心理）和相分（认

识客体、认识对象）两部分。 八识被认为每一众生

具有，是使缘起五蕴得以存续并实现将世界幻变出

来而再予认识的根本因或基本机能。 八识被分为

以下三类：

其一，前六识，即眼、耳、鼻、舌、身和意识，这

与现代心理学的视觉、听觉、嗅觉、味觉、触觉和意

识相对应； 在唯识中， 这六识被统称为第三能变

识。

其二，第七识，即末那识，被称为第二能变识，

末那是梵文 Manas 的音译，含义为“意”或“思量”。

唯识学八识结构及其奥义演绎 （上 ）

◎ 袁经文
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末那识在人们的生活经验和诸种哲学思想中是陌生

和疏离的。心理学中的潜意识虽可归为末那识，但潜

意识并不能就此反映末那识， 因为末那识还有此外

诸多内容。

其三，第八识，即阿赖耶识，被称为第一能变识，

阿赖耶是梵文 Alaya 的音译，含义为“藏”，阿赖耶识

即是藏识义。本文认为，凡是哲学中不断在提点着却

又在规避其来源或无法自圆其说其来源的先验性或

原初给予性等等， 与唯识学认为的对个人现行有影

响作用的、谓之为个人历史和往世积淀的潜在势能，

二者之间具有近同性； 唯识中的这些潜在势能或信

息便被认为是依存储藏于阿赖耶识。

八识被界定为三类“能变识”，透显出唯识学将

万事万物等现实境尘通约为由八识变现而幻有的

“境不离识”、“境随识转”和“万法唯识”的唯识思想。

二、六识产生的机理和内涵

在三类“能变识”中，若围绕前六识的产生机理

进行挖掘，便可将八识的结构、功能和相互关系梳理

出来。

佛教将六根、六境和六识，合称十八界。 六根，

是认识的主体；六境，是认识的对象；六识，是在六根

和六境的基础上才出现。以下是六根、六境和六识的

具体对应：

六根：（1）眼根（2）耳根（3）鼻根（4）舌根（5）身根（6）意根

六境：（1）色境（2）声境（3）香境（4）味境（5）触境（6）法境

六识：（1）眼识（2）耳识（3）鼻识（4）舌识（5）身识（6）意识

六境又称为六尘， 是依据六根而一一对应设立

的，即色境（尘）与眼根相对，声境（尘）与耳根相对，

直至法境（尘）与意根相对等等。此中的意根，实质便

是第七识即末那识；也即是说，在唯识学中，末那识

既是识也是根， 一识同时兼具两个层面的功能和含

义。

十八界是佛教的普适性概念，大小乘共用，其以

认识主体之六根作为视点， 确立类别与之归属对

应的六境作为认识对象，表显出唯识（唯了别、唯

认识）思想在佛教中所具有的普适性和通贯性。

在十八界中，六根、六境是六识产生的前提和

依托。

参看图 1 所示，图中以六识为中轴，分为左右

两个区域。左区的六根和六境是不带双引号的，而

右区的“六根”和“六境”是带双引号的。 而且，根

据图中的箭头指示，不带双引号的六根和六境，共

同指向了六识；而六识则分叉指向带双引号的“六

根”和“六境”。

十八界———六根、六境和六识 （图 1）

（注 ：六识含见分和相分 ，“六根 ”和 “六境 ”作为六识

的相分而归属于六识）

这一图谱 （连同以下两个在层次上深化的图

谱），表述出唯识学在认识活动上的精致建构和繁

富深刻的义理。 这里不妨先分析与六识相关的部

分：

（1）六识是依托六根和六境而有，而六识并不

能逆向认识不带双引号的六根和六境。 无论是眼

耳鼻舌身等五识的任何一识，还是意识，均必须以

眼根乃至意根作为依托前提，例言之，如果眼睛器

官（眼根）出现问题，显然视觉（眼识）功能便受到

影响甚至丧失。但这里与常识不同的是，在唯识看

来 ，眼睛器官 （眼根 ），并不是指人们的视觉 （眼

识）所能见到的“眼睛”（此为“眼根”，带双引号），

即便是医生手术解剖下的“眼睛”也只是带双引号

的“眼根”而已；也即谓，眼耳鼻舌身意等六根（不

带双引号），实质并不与我们的认识相应，它们始

终与我们的认识隔绝。六根和六境，是六识永远无
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法到达和认识的境域；所以，图 1 中六识是被六根

和六境的箭头所指向， 而六识并没有指向六根和

六境的箭头。

六识依托于六根易于明白， 而六识何以也要

依托于色声香味触法等六境或六尘？严格说来，六

识是依托于六根和六境的相互作用才有， 这一相

互作用的原力何以能够生发？ 此中蕴含深刻的唯

识义理，下文另详。

（2）六根和六境相互作用而有六识，六识依此

的被决定性，试图再度认识自己的来源，但实际得

到的是“六根”和“六境”（带双引号）。 这意味着，

人们在此常被自己的认识机能所迷惑， 自以为我

们是在以带双引号的“六根”，譬如，以日常经验到

的“眼睛”、“手”、“身体”等器官来构成我们的认识

主体，从而以此去接触现实对象等认识客体。唯识

学认为，这是被现象遮蔽了；主客分立的观念由此

在人们的思想中根深蒂固。

带双引号的“六根”和“六境”实质是完全由六

识决定；也即是说，六识的认识机能决定着“六根”

和“六境”的存在。 我们所谓的现实世界———含自

然物、人文物品和观念、习俗、思想、学说等———以

及我们的“身体”和“感觉器官”，在图中就分别以

归属于“六境”和“六根”来标示。 这里传递出唯识

学的意涵， 即现实世界和我们所能看到的我们的

“身体”，都是由六识立义和赋予；唯识学认为这实

是由意识幻变的结果。

六识的每一识均含见分和相分两部分。 图中

心的六识，实质是六识的见分； “六根”和“六境”

实质归属于六识，此即是六识的相分。 也即是说，

六识的见分和六识的相分共同形成完整意义的六

识；由此，在六根、六境和六识的十八界中，虽没有

将带双引号的“六根”和“六境”表显出来，但已将

之隐含其中。上述人们观念中的主客分立，在唯识

看来， 本质便是在一体的六识内分出了见分和相

分两部分。

根据唯识学这一原理， 人们现实中的认识活

动，实质是面对自身、由自身敞开、以自身为源泉；

也即，人们的认识，实质是认识了自身能够认识或

自身想认识的所谓对象。

（3）图中的六根和“六根”，以六识为中点，分布

在同向的轴线上。 这是表示，六根和“六根”，分别是

外在和内显（这里的内外，是基于意识的视点）的一

体关系；内显的“六根”在唯识学中称为“内相分”或

“亲所缘缘”（直接攀缘认取的对象），外在的六根称

为“外相分”或“疏所缘缘”（间接攀缘认取的对象）。

也即是说，“内相分”的“六根”是以“外相分”的六根

为依托。 六境和“六境”的关系，一概如此。

（4）在唯识思想中，六根和六境是本真的存在，

“六根”和“六境”则是被六识设定而属于派生性的

模型性的虚幻存在。 六识是一切认识的起点，现实

便是六识的表象。

（5）意根和末那识本是一体的，图中将二者分

立，是想表明二者具有不同功能。 图中将意根归置

于六根旁，表示意根是六根之一，意根要面对六根

中的法境（也称法尘），如此，由意根和法尘相互作

用才产生出意识（机理下详）。 而将末那识安置于六

识旁，是为了表述六识的实质主宰和决定权全在于

末那识。 意识乃至前六识的合一（指意识或六识的

见分），实质只是起到分辨作为相分的“六境”和“六

根”的作用；若要将自我与外界进行区分，并作出有

利于自我的盘算和抉择等，实质便是末那识所起的

功能。

三、第七识末那识的特征功能

在唯识学看来，人们之所以意识到有一个“自

我”，感受、觉知和体认到这一“自我”性，并不是由

于阿赖耶识，而是由于末那识。

阿赖耶识由于具有受纳前七识的发用结果而
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将之储藏为异熟因子（即种子，下详）的功能，从而

对后续的前七识具有新的总枢纽性的决定作用 ；

而现实世间的内涵和一切作业活动以及情绪 、意

志等，全系由前七识来演绎和承当。 所以，阿赖耶

识就不必具体干预和介入世间现实， 而从不对现

象界具有任何觉知见闻和喜怒哀乐。

在图 2 中，第八识阿赖耶识的框体居于十八界

的框体以下，其直插矩形下端的尖角，表述阿赖耶

识对十八界的整体决定性 （具体过程下文另详）；

而阿赖耶识显然不参与六识境域下“六境”和“六

根”这一所谓现实世间的纠葛或分辨。

同时，唯识学认为，末那识和六识等前七识也

组成一个整体， 对第八识阿赖耶识具有熏习影响

的反作用， 从而将七识的一切业力———含身业、口

业和意业，即行为、言语和念头等三种作用力———

反馈并影响着阿赖耶识的积藏。 在图 2 中，此以六

识和末那识发出的交汇箭头指向第八识来表示。

十八界（上）与阿赖耶识（下）（图 2）

也即是说，在前七识与阿赖耶识之间，具有一

个因果循环且是相互依存的作用与反作用的路

径；《摄大乘论》便指出了这种路径：

阿赖耶识与彼杂染诸法， 同时更互为因，云

何可见？ 譬如明灯，焰炷生烧，同时更互；又如芦

束，互相依持，同时不倒。 应观此中更互为因，道

理亦尔。 如阿赖耶识为杂染诸法因，杂染诸法亦

为阿赖耶识因。 唯就如是安立因缘，所余因缘不

可得故。 [1]

“杂染诸法”便是指杂多 、染污现实中的万事

万物，由于这是相分的存在，此便可通约为六识或

七识的执著存在。 也即是说，阿赖耶识与前七识这

二者均以对方为原因而获得各自生发， 并在此二

之间形成循环。 这其实是在为佛教的因果报应思

想和现实得以存续流变的思想， 给出唯识意义的

根源性诠释， 并具体确定了机理发生的落点和过

程。

也许会有观点指摘，前七识与阿赖耶识之间的

循环， 因没有新元素的介入而将使唯识学的这一

建构变得缺乏意义和毫无必要。 也即认为，这一循

环是封闭和固结的，有陷入二元论和循环论之嫌；

但实质情况是否如此呢？

在唯识看来，每一众生均是业因和果报的独立

发出和承担者； 阿赖耶识虽然与前七识形成一个

循环，但是，前七识却是开放的。 也即是说，依此开

放性，众生之间保持着紧密的关联性；众生与众生

之间的互动， 便使任何个体的前七识与其阿赖耶

识的循环呈现出丰富的变数。 如此，在众生的相互

关系所形成的复杂网络中， 各各个体所具有的主

观精神和能动效用便得以强化和凸显， 个体伦理

道德的承担由此便被摆在决定性的重要位置 ，从

而，这便为佛教具有立教的必要、众生具有教化的

可能提供了教内理论的支撑。 所谓二元论和循环

论也由此与唯识学绝缘。

此外，上述的论证过程，也折射佛教的一种观

念，即任何众生都是依照自己的阿赖耶识等八识，

在幻变着一个现实世界并在其中滋生种种追逐和

悲欢离合。 那么，对此的置疑便有，如果是每一众

生都在依其八识幻变出一个世界，那么，每一众生

为何能与其他众生幻变的世界具有叠合或共通

性？

关于此点，唯识学认为 ，在同类众生中 ，譬如
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在同是人类中， 各自幻变出来的世界才具共通可

能。 对此可以类比理解为，人类视鲜花为美丽、浪

漫或情爱的象征，而牲畜则只视之为饲料，所谓牛

嚼牡丹、 煮鹤焚琴之类是之。 同是人类的每一个

体， 之所以能对同一对象具相同或相近度的认可

和气味相投，唯识认为，这是由这类众生的共同业

力所感化，也即正是因为具有相同业力，他们才共

同感生为人类而不是其他动物；由此，人类便能实

现相互幻成共识而彼此沟通。 凭藉业力而转世轮

回的思想， 也正是唯识学肯认、 求证和演绎的思

想。

接续上述思路， 需要提点的还有， 唯识学认

为，众生的第七识和第八识永恒存在，即便众生亡

故后， 依然存留末那识和阿赖耶识———佛教的来

世和轮回思想便是依此建立———也即是说， 八个

识中将有六个识灭去； 由于末那识既是第七识也

是意根，所以，在众生的十八界中，当死亡时，除了

意根外，其余的十七界将一并消亡。 此十七界便是

六境、前五根和六识。 这里涉及的疑问是，众生的

六识和前五根在死后之消亡是与经验一致而易于

获解， 而谓任何一众生的六识所认识到的现实世

界等，其内在依托性的存在，即色声香味触法等六

境（不带双引号）也将随之消亡，这似乎便难以解

读。 佛教为了利益凡夫众生，常用一个譬喻来达成

对此中深义的浅层把握，此喻即是“千灯一室”。 当

一间密室被千盏明灯照耀之时， 灯光的照耀是彼

此毫无障碍，其中任何一盏明灯的灭去，对于被千

灯烘托出的一室光明而言， 是不被知悉或是不受

任何明显影响。 实质上， 在佛教的唯识增上慧学

中，对此也有甚深而系统的理论回应，但却已是属

于地上菩萨所涉的道种智范围。

在阿赖耶识与前七识的循环中， 末那识起到

关键作用，那么，末那识的具体特征还有哪些呢？

（1）以第八识见分为“我”。 末那即是“意”或

“思量”，末那识具有恒审思量的功能，即恒常思虑、

念念不忘地执著第八识的见分，以此为“我”；在图

2 中， 以末那识指向阿赖耶识见分的箭头来表示。

末那识的中介功能，正是由其指向、执持第八识的

见分来实现。

（2）“无明”的根源。 末那识由于维持连续性执

持的需要，便恒以第八识的见分为“我”。 第八识

连续性的可能，是因为阿赖耶识是对历史信息的储

藏，历史的连续性，为末那识构建“自我”的连续性

成为可能；所以，末那识便恒常执持之，“自我”便依

此不断具显。 对于这一“自我”体，由于尚能作出析

理细分 ，即谓这远不是最根本的存在 ；而且 ，这一

“自我”是无法独立自存，需要依待其他条件；且这

一“自我”也不是永恒不变。所以，佛教称之为“无自

性”或“空”；也即，此“自我”并无实体性，只是一种

缘起缘灭的变易存在。由此，佛教认为，众生的苦难

和轮回正是由于执著这一变易性的“我”造成的，这

便是佛教经常提到的去除“无明”（对真理和实相的

无知）的原理所在。

（3）“我执”、“法执”与主客二分。 由于有了对

“自我”的体认，从而便出现“我执”，随之也相应出

现“法执”（“法”即是万事万物），便对外在于“自我”

的客体进行分辨和确认，由此形成主客二分———在

第八识阿赖耶识上，是一种没有任何分别的圆融一

体的存在———末那识正是“我执”和“法执”这二种

执著的根本原因。 由此，末那又称为染污意；染污

者，谓我痴、我见、我慢、我爱四惑这四种根本烦恼

与之相伴随。

（4）苦难现实的原因。 唯识学认为，末那识“我

执”的成见和执见很深，正是因为末那识的执著并

不断凸显“自我”，随之而起种种业力，由此才会具

有人们现实中的烦恼、悲伤和痛苦等种种不幸。

（5）“有覆无记”的伦理属性以及受阿赖耶识和

前六识的影响。 末那识的伦理趋向，即或善或恶及
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其力用大小，是同时受到前六识的影响和熏习而处

于动态改变。 唯识学称之为“有覆无记”性，即末那

识的本质虽是遮蔽实相真理，但其清净性或染污性

并无恒久固结的确定性。 末那识的性质既取决于

阿赖耶识先天已有的潜藏势能，也取决于前六识的

后天影响；先天的历史储藏决定着末那识具有一贯

性，后天则使末那识处于开放性，开放性便意味着

末那识具有可变性；从而，所谓先天的一贯性也只

具有相对意义。

但是，后天的六识活动和观念，必须是串习性

的结果才会构成对末那识的影响。 也即是说，在现

实中，长期形成的、具有连贯性习惯性的意识活动

才会对末那识具有作用力；反之，即时学到或即时

形成的前六识的活动或观念，由于飘忽不定、未形

成鲜明或固定的态势而不具足够的力能，从而无法

构成对末那识的影响。

对末那识的任何影响均具有重要意义，末那识

的伦理属性及其力能力用的大小和种类，是决定第

八识何种何类种子得以流注的关键原因。

尽管前七识的任何业力作为，能够瞬时对第八

识产生熏习的反作用而将信息储藏存留于阿赖耶

识中，但是，由第八识潜藏的种子势能对前七识和

现实的流注作用，却是被选择的结果，这种选择便

由末那识来担当；也即是说，潜藏的种子不能瞬时

全部生发流注，种子的流注是有条件的，种子的流

注便取决于末那识的习惯力。 而末那识的习惯力

正是由前六识的长期连贯活动才能促成。

（6）修行标的指向。 佛教整个的修行思想和立

教的根本，便是围绕末那识，围绕如何消除末那识

的染污性而展开。 凡夫众生由“我执”而导致“烦恼

障 ”，由 “法执 ”而导致 “所知障 ”。 若能证得 “我 ”

“法”二空，净除“烦恼”“所知”二障，便能最终成为

没有烦恼、没有知识障碍的觉悟者，这便是佛教意

义上成佛的基本涵义。

由于末那识需要意识的不断影响才能改变效

应，所以，佛教认为，修行而成为一个觉悟者必须

是长期的，需经过多生多世的三大阿僧祇劫才能达

成。 而且，修行的核心便是通过佛的教化而确立正

知正见，由此不断在现行的身心活动中强化这一认

同感，从而逐渐实现影响和改变末那识的预期。

（7）对前六识施加作用与人格魅力。 末那识为

我，为第六识之执主，第六识所缘善恶行为观念的

转变，即或转染成净、或转净成染，全由末那识主

宰决定。 若去除此识不同程度的染污执著性，便成

为佛教意义的菩萨； 若完全净除此识的染污性，便

成为觉者。

唯识学认为， 末那识得到不同程度的净化后

（这一过程是通过熏习净化阿赖耶识来实现 ），末

那识便通过作意于阿赖耶识而焕发潜藏的净化种

子，由此对此后相当长时期的意识或前六识形成一

种良性导向的有效施用力能，从而使行者沐浴于化

境而具有崇高圣洁的人格。

若要领会这种去除“我执”与人格高洁的关联

性， 似乎能够从这样的现实中获取类比的旁通：那

些无私忘我的人往往能获得大众的景仰和爱戴，他

们在群体和社会中的贡献和影响也大； 从这类案

例，不难体会出由“我执”的净除所具有的生命价

值、 伦理意义和社会学、 人类学的考虑和高远意

涵。

（8）末那识与意根的区分。 此点需借助下面的

展开才能阐述，故在此暂略。

此外， 末那识尚有诸多复杂的内涵和功能，限

于篇幅，略过不表。 （待 续）

（作者为广西大学公共管理学院哲学系副教授）

【注 释】

[1]玄奘译 《摄大乘论本 》，《大正藏 》第 31 册 ，第 134 页

下。
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