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  唯識學包含著豐富的心理學內容，但唯識心理學的基本範疇，既有與現代心理學的範疇

同義的一面，也有與後者不盡相同之處。且有些唯識心理學的範疇，其涵義十分隱晦，十分

費解，故而本文擬將唯識心理學的認知範疇與現代心理學的相應範疇作一比較研究，從而指

出這些範疇的現代心理學意義。 

一、六識想心所認知功能論 

  唯識學將心理範疇分為二大類，即心與心所。心包括八識，其中前六識大體與現代心理

學的五種感覺以及意識相仿。心所的全稱是心所有法，指依託心而生起、與心相應、係屬於

心的各種心理功能。傳統唯識學的研究，雖也說明了心所的各種功能，但似乎對之重視不夠，

而更多地偏重於心識的功能，例如說前五識相當於五種感覺，而第六識相當於意識。但上述

說法如果真能完全成立，那心所就成為可有可無乃至完全多餘的東西了。而事實上，心所的

作用並非如此無足輕重，尤其是遍行心所，它們永遠伴隨著各種心識的生起而生起，與心識

共同發揮作用，形成了各種心理功能。例如，自康德始，近現代西方心理學關於心理活動範

疇的流行看法一直是知、情、意的三分法；而在唯識學中，正是遍行心所中的想、受、思三

種心所與六識的結合，形成了唯識學的知、情、意三分說。因此可以說，離開了各種心所，

心識並不能獨立成為現代心理學意義上的心理範疇。 

  在認知範疇中，想心所是唯識學認知理論中一個最基本最重要的範疇，須仔細分析。 

(一)前五識相應想心所的功能  

  想心所，《成唯識論》對其的定義是：「想，謂於境取像為性，施設種種名言為業。」

即「於境取像」是此心所的特性，進而用語言進行表達是此心所的作用。所謂「於境取像」，

就是對認識對象形成影像，換言之，就是完成對認識對象的認知活動。但認知活動是一個非

常複雜的過程，想心所究竟在其中起何種作用呢？我們先來看一些對想心所的現代詮釋。台

灣佛光山的《佛光大辭典》認為，想心所相當於概念及知覺。吳汝鈞先生的《佛教大辭典》

釋想心所為想像、表象（該辭典釋「想錯亂」為「表象、想像作用的錯誤」）。方立天先生
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的《佛教哲學》釋想心所為思惟活動，其作用是形成種種名言概念。上海辭書出版社的《宗

教詞典》認為「想心所相當於感覺、知覺、表象、概念等」。但上述認知範疇在現代心理學

中都有其特定的內涵，是互不相同的概念。故而對想心所的理解不應停留在籠統的說法上，

而應作更為細緻的分析。 

  先看看現代心理學中上述認知範疇的含義。「知覺是人對客觀環境和主體狀態的感覺和

解釋過程。這個過程不僅與某一種感覺相聯繫，而且往往是視覺、聽覺、膚覺、動覺等協同

活動的結果。」[註 1]感覺與知覺的區別主要表現為以下兩方面：一、「感覺是人對客觀事物

基本屬性的反映，知覺是人對事物整體的反映。看到一個物體的紅顏色是感覺，而看到一個

紅色的蘋果則是知覺。」二、「感覺的產生取決於客觀刺激的物理特性，相同的客觀刺激會

引起相同的感覺，而知覺在很大程度上依賴於主體的態度、知識和經驗。」[註 2] 

  上述現代心理學的研究，如用唯識學的術語來分析，大體可得出這樣的結論：感覺屬現

量認識；而知覺是在感覺的基礎上進行的綜合，且具有主觀特徵，所以是比量的認識。此外

還可補充一點：認知心理學家的試驗表明，假如讓一個人看螢幕上投射的字母 E，如果投射

時間很短，比如一毫秒，那麼這個人就不會看到什麼，這說明知覺不是暫態的；投射時間長

一點，比如五毫秒，那麼這人就會看到某種東西，但不知是什麼，這說明知覺產生了，但辨

別尚未產生；如果投射時間長度足以使人看出這個字母不是 O 或 Q，但看不出是 E 還是 F 或

K，那麼這個人就產生了部分的辨別。[註 3]上述試驗足以證明，知覺是比量的認識。 

  根據上述結論，我們可以對想心所進行分析。首先，想心所是遍行心所，八識都有想心

所與之相應，這裡我們只討論六識的想心所。其中，與前五識相應的想心所，由於五識只是

現量活動，所以其想心所也應只是現量活動。這樣，與五識相應的想心所就不可能形成知覺、

表象、概念等認知功能，而只能形成感覺這一認知功能。一般把感覺籠統地看作是五識的功

能，而本文對此說法想作如下補充：一、五識不可能獨立地形成感覺，因為八種識的基本功

能都是「了別」，在這一基本功能上八種識是沒有區別的（除了粗了別與細了別的區別），

所以五識只有與想心所一起，才能形成五種感覺。二、想心所是遍行心所，五識生起時，必

定有想心所與之伴隨，想心所在此的作用正是與五識共同形成五種感覺，否則的話，想心所

就成為多餘之物。想心所的作用是構成各種感覺的圖象，知覺等認知範疇正是對這種感覺圖

象進行進一步認識的產物。 

(二)第六識相應想心所的功能  

  與第六識相應的想心所，可以形成知覺、表象、概念等認知功能。 

  先看看上述心理學範疇。表象，也稱意象，指物體並沒有呈現在前時頭腦中出現的該物

體的形象，可分為記憶意象與創造意象。知覺則為物體呈現在前時頭腦中出現的該物體的形
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象。而概念是在感覺與知覺基礎上產生的對事物的概括性認識，是對事物本質屬性的反映，

概念是以詞來表示的。 

  再分析一下想心所。關於想心所的種類，《集異門足論》卷十一指出：「云何想蘊？答：

諸所有想，若過去、若未來、若現在……，如是一切，略為一聚，說名想蘊。」這裡，過去

想與未來想，顯然不屬現量，故而不可能與前五識形成感覺，而是與第六識形成表象。其中

的過去想相當於記憶意象，未來想可以是創造意象；而現在想，籠統地說，可與第六識形成

知覺，但下文對此還要再作分析。 

  再者，《成唯識論》說想心所的作用就是對事物進行語言表達，這也只是與第六識共起

的想心所的作用，與前五識共起的想心所並無此功能，這一作用就是形成概念。《瑜伽師地

論》卷五十五曾將想心所分為二類：「一隨覺想，二言說隨眠想。隨覺想者，謂善言說人天

等想。言說隨眠想者，謂不善言說嬰兒等類，乃至禽獸等想。」這裡，「隨覺想」相當於能

形成概念的想心所，這是一般的人與天（六道眾生中的天道眾生）等的想，因為他們能用語

言來表達想法。而「言說隨眠想」相當於能形成知覺與表象的想心所，嬰兒與動物等不能用

語言來表達想法，所以不能形成概念，只能形成知覺與表象。當然，這裡所說的形成概念或

形成知覺、表象，都是想心所與第六識共同作用的結果，理由如上所述，想心所不可能獨立

活動，而第六識產生時也不可能沒有想心所伴隨。 

  但關於知覺在唯識學中對應範疇的確定，則非易事。如前所述，知覺是物體呈現在前時

頭腦中出現的該物體的形象；因此，或許可以籠統地說，當第六意識對當前事物進行思惟活

動時，與之相應的想心所就是知覺。但仔細地分析唯識學的意識學說可以看到，唯識學將意

識分為四種：五俱意識（也稱明瞭意識）、定中意識、獨散意識、夢中意識。那麼，是否四

種意識及其想心所都形成了知覺？這須對四種意識進行分析。四種意識中，夢中意識可歸入

獨散意識，獨散意識指對事理或過去、未來現象的思惟，所以獨散意識及其想心所的活動，

不符合現代心理學的知覺定義。 

  定中意識是對禪定境界的意識，是現量活動，所以定中意識及其想心所也不可能形成知

覺。最後還有五俱意識。五俱意識是指與五識共同產生的意識，所以當五識面對當前事物時，

五俱意識也面對當前事物，故而與其相應的想心所大體符合知覺的定義。但進一步分析，五

俱意識又可分為五同緣意識與不同緣意識，前者是指與五識共同產生並認取共同對象的意

識，是現量的；後者是指與五識共同產生但認取不同對象的意識，是比量的或非量的。五同

緣意識及其想心所，因為是現量的認識，故而只屬於感覺範疇。（此處附帶說明一個問題，

即真正的感覺活動實際上已經由五識及其想心所完成，那麼，五同緣意識及其想心所的感覺

活動在範疇設置上是否顯得重覆？這裡，唯識學對五俱意識與五識的關係，作出過說明，指

出五俱意識有幫助引導五識產生、使五識的感覺功能加強等作用。）而真正符合知覺定義的，

應是五俱意識中的不同緣意識及其相應的想心所，它們是以感覺為基礎進行的更為深入的認

知活動。 
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二、唯識學認知過程論 

(一)認識的引發  

  在唯識學的認知理論中，認識的引發依賴於兩個遍行心所：作意心所與觸心所。這兩個

心所中，作意心所雖有與現代心理學的「注意」概念相仿的一面，但也有其唯識學的特定含

義；而觸心所則完全是一種唯識學意義上的心理範疇。 

  作意，即警覺的心理，其一般含義是提起注意，同時此心所也有特定的唯識學含義。唯

識學認為：識（包括心所，下同）都是從自己的種子生起。作意心所的作用就是使識從種子

狀態警覺而起，將識引向認識對象，使識最終從種子（潛在功能）轉變為現行（現實活動）。

唯識學認為識的生起必定有作意先行，所以作意是遍行心所。 

  觸心所是唯識學特定的一種心理範疇。唯識學認為：識的生起，其因（主要條件）是自

己的種子，其緣（輔助條件）是根與境。在識（認識主體）、根（認識機制）、境（認識對

象）三者會合時，有觸心所產生，此種觸的心理作用同時也對上述三者的會合給予了力量。

其餘的遍行心所（受、想、思）也能依之而產生。現以聽覺為例來說明此認識過程：當聲音

傳到耳根（聽覺機制）時，如有作意心所活動，即引起注意，此時第八識中的耳識種子就能

產生現行活動，即聽覺功能能產生聽覺活動；同時作意心所引導聽覺趨向耳根，並與耳根、

聲音會合，當三者會合時，有觸心所產生，同時這觸心所又反過來加強了三者的和合，此時

就有耳識（即明顯的聽覺）產生。但此時的聽覺是一種直覺，要對其分辨、思惟，則有待於

第六意識的介入。 

  所以，觸與作意都是具有唯識學特定含義的心理範疇，在唯識學的認知理論中，這兩個

心所是認知活動的開端。感覺由這兩個心所引發，獨散意識也同樣由這兩個心所引發。 

(二)感覺的內容  

  五識及其作意與觸心所引發了感覺，五識及其想心所形成了感覺，這就是唯識學的感覺

形成過程理論。但五識及其想心所究竟認識到了什麼？或者說，感覺的內容究竟是什麼呢？

這涉及到其後知覺、表象、概念等一系列唯識學認知過程的形成理論，所以首先須辨明。 

  首先可以說明這樣的一個結論：五識只能認識實法。那麼，什麼是實法呢？這是唯識學

的一個特定概念。即唯識學如按勝義諦來說，是將一切事物都看作假而非真；但如按世俗諦

來說，則將事物分為實法、假法與非實非假之法。 

  首先，如果按勝義諦來看，則世間一切事物都屬假而非真，此時的依據是永恒不變性或

獨立存在性。按唯識學的說法，一切事物都是依他起性，並無永恒不變性，即使唯識學所說
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的八識也是如此，也不能執著為實有。如《成唯識論》卷二指出：「諸心、心所，依他起故，

亦如幻事，非真實有。為遣妄執心、心所外實有境故，說唯有識；若執唯識真實有者，如執

外境，亦是法執。」所以，如果將識執為「真實有」，那也是法執。這是法相唯識宗與大乘

其他宗的觀點相一致之處，即一切事物都是假有，如《金剛經》所云：「一切有為法，如夢

幻泡影，如露亦如電，應作如是觀。」所以世間一切事物都是假有，而與一切事物之「假」

相對的「真」，指真如，只有真如具有永恒不變性。至於真如僅是理，還是萬物的本體，則

法相唯識宗與大乘其他宗又有分歧。即法相唯識宗僅將其視為理，而禪宗等其他中國大乘佛

教宗派則更將其視為能生萬物的本體。 

  其次，如按世俗諦來說，唯識學的基本觀點是：識外法（即外境）無，識內法（即內境）

可有。如《成唯識論述記》所說的：「識內可有，有似法故，但識外無。」但識內法雖可有，

卻並非都是實有。在「外境無，內境可有」的前提下，唯識學又對內境諸法的假實作了區分，

《成唯識論》將其分為三種形態，即實法、假法、非實非假之法。此時區分的依據是事物的

成分和作用。所謂實法，是指具有單一、獨立的成分，能起現實作用的事物。實法是由第八

識中的種子生起。種子是指第八識具有的、能生起一切物質現象和精神現象的功能，這些功

能被唯識學形象地比喻為種子。但由於種子沒有形相，作為第八識的相分，只能為第八識現

量認識，不能為其他識所認識；所以，種子生實法的說法只是作為一種理論依據。就實而論，

判斷實法的主要依據是看該事物是否能獨立地產生作用。如果一事物是單一成分（不是複合

成分）、能獨立存在（不是依附性地存在）、能起現實作用（不是錯覺、幻覺等不能起真實

作用）的事物，就說它是實法。就類別而言，實法包括心法（八識）、心所法和色法（精確

地說，心所法與色法中也有假法，詳見下文）。當然，色法的實有，並非是離心實有，而是

不離心的實有。 

  所謂假法，指非獨立存在，但有現實作用的事物。這類事物是一種假象性的存在。它們

或是實法的集合（可稱為聚集假），如由色、聲、香、味、觸等基本物質現象聚合而成的世

間各種物體；或僅是實法的部分表現或不同狀態，這稱為分位假。分位假是指依附於某一類

或幾類事物的不同表現狀態而存在的現象，如水與波，波這種現象只是依附於水而存在，是

水的翻動狀態，因此可說波是水的分位。唯識學在對百法（即基本的物質和精神現象）分析

其假即時，假一般指分位假，不是集合假。如瞋有實體（即是獨立存在的現象），是實法，

而忿、恨、嫉等都是瞋的不同表現，各以瞋的一部分為自體，所以都是假法。 

  所謂非實非假之法，指根本不存在，因而沒有現實作用的現象，即幻覺、錯覺、想像等

所顯的事物，如由幻覺而見的空中第二個月亮等。這類事物可以說是假，但據唯識學的分類

來說則是非假非實之法（參見《成唯識論》卷八，此處的非假，指非集合假、分位假等依託

實法的假法，而純屬虛妄之法）。 

  具體而言，唯識學所說的實法，如地、水、火、風四大種；又如色（視覺對象）中青、

黃、赤、白四種色（但據現代知識，白色實際上是混合色，不同於青、黃、赤等基本色，所
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以白色不應是實法，而應是假法，這可以看作是古人知識上的局限），而其餘色，如長短等

形色、取捨屈伸等表色，都屬假法。此外，香（嗅覺對象）中的好香（香味）、惡香（臭味）

等六種香，味（味覺對象）中的苦、醋（酸）、甘（甜）、辛（辣）、鹹、淡等十二種味等，

都屬實法。 

  而五識的特點是只認取各自感覺對象中的實法。 

(三)從感覺到概念的認知過程  

  由五識及其想心所形成的感覺，對五境（五類感覺對象）中的實法產生了認識，但這種

認識又是如何深入下去的呢？唯識學的「五心論」可以對此作出回答。所謂五心，就是在認

識對象過程中依次而生起的五種心。《瑜伽師地論》卷一指出：「由眼識生，三心可得，如

其次第，謂率爾心、尋求心、決定心。初是眼識，二在意識，決定心後，方有染淨。此後乃

有等流眼識，善不善轉，而彼不由自分別力。乃至此意不趣餘境，經爾所時，眼意二識，或

善或染，相續而轉。如眼識生，乃至身識，應知亦爾。」 

  上述五心，具體闡釋如下： 

  1.率爾心，又稱率爾墮心，指心識與對象接觸的一剎那間生起的心，由於是突然而自然

地生起的心，所以沒有善惡之分。 

  2.尋求心，指要想瞭解對象而進行觀察思考之心。 

  3.決定心，指對於對象產生明確認識之心。 

  4.染淨心，指對於對象產生好惡等感受之心。 

  5.等流心，指染淨心持續不斷地生起。 

  窺基大師的《大乘法苑義林章》對五心作了詳盡的闡述，其中，關於六識與五心的關係，

該文指出：第六識具有五心，前五識以因果合說也有五心。也就是說，第六意識可以完全具

備五心；而前五識是現量的，所以實際上並沒有尋求等心，但如果與同時存在的意識五心合

說，也可說五識具有五心。 

  根據上述「五心論」，我們可以對六識從感覺到概念的認知過程作一描述。以視覺現象

為例，當眼睛看到一樣東西的一剎那，生起的應是率爾眼識；此時作為遍行心所的想心所也

應同時生起，輔助眼識形成視覺。與此同時，一般也有五俱意識生起，而此時的意識也應是

率爾意識。但在第二剎那，意識已變成尋求意識，它要搞清所看到的究竟是何物；相應的第

二剎那的眼識也變成尋求眼識。雖然此時的意識已是比量（即已是五不同緣意識），而眼識
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仍為現量。這也就是說，尋求心應是比量的，而現量的眼識只是依據同時存在的尋求意識而

稱為尋求眼識。再從心理學的角度分析，此時的尋求意識的心理功能是要形成知覺。而知覺

的真正形成，是在決定意識生起之時，也就是說，決定意識及其想心所最終形成了知覺。當

然，此時的眼識也相應變成了決定眼識。決定意識未必是一剎那間的事，在決定意識持續的

期間，意識進一步對知覺進行分析歸納，並用語言加以表述，從而形成了概念，當然這一過

程是意識與想心所（即隨覺想）共同完成的。決定意識之後，意識就有可能對該物產生或喜

歡或厭惡的感受和情緒（在前二心中，意識對此物只是無喜無厭的捨受），此一剎那的意識

稱為染淨意識，相應的眼識也成為染淨眼識。而染淨意識與眼識的持續，就稱為等流意識與

等流眼識。 

  再從前述五識只認識實法的結論來看，率爾眼識及其想心所形成的感覺，只是認取了青、

黃、赤等顏色的影像，形成了感覺的圖象。在尋求意識階段，意識進一步對上述感覺圖象分

辨長短方圓等形色；而到決定意識階段，意識將上述感覺圖象，結合長短方圓等形色要素，

乃至結合由念心所喚起的以往經驗中的圖象（表象），形成對當前事物的知覺。進而，由對

知覺的分析、歸納等邏輯思惟活動，形成相應的概念。 

(四)意識的判斷推理活動  

  想心所輔助第六識形成了概念，概念是意識思惟活動的基礎，除此之外，意識最為重要

的思惟活動是判斷與推理，而判斷推理活動是由尋、伺心所以及慧心所輔助第六識而形成的。 

  尋、伺心所的定義，《成唯識論》指出：「尋謂尋求」，「伺謂伺察」。二心所的差別，

按《成唯識論》的說法是：尋屬「不深推度」，而伺屬「深推度」。此處，「尋求」與「伺

察」都是觀察、思索的意思，而「推度」則是推斷、推理的意思。所以，此二心所的功能是

判斷、推理。由此可見，唯識學並沒有將判斷與推理的概念分化。此外，此二心所都只是與

第六意識相應，所以實際上是與第六識共同形成了判斷、推理等思惟活動。而二心所的區別，

如上所述，「尋」心所只是作淺層次的粗略判斷和推理，而「伺」心所作深層次的細微判斷

和推理。 

  慧心所的功能也是判斷、推理，但慧心所的判斷、推理功能與尋伺心所的判斷、推理功

能有所不同。小乘的《俱舍論》卷二指出：「傳說分別，略有三種：一、自性分別，二、計

度分別，三、隨念分別。……自性分別，體唯是尋。……餘二分別，如其次第，意地散慧，

諸念為體。散謂非定，意識相應散慧，名為計度分別。若定若散意識相應諸念，名為隨念分

別。」這就是說，自性分別是以尋心所（還有伺心所）為主體，計度分別是以與獨散意識相

應的慧心所為主體，而隨念計度是以念心所（相當於現代心理學所說的記憶、回憶等心理範

疇，詳見下文）為主體。關於這三種分別，《俱舍論》認為：五識只有自性分別，沒有其他

二種分別，所以不稱為「有分別」，而第六識具有三種分別，所以稱為「有分別」。但大乘

不同意五識有尋伺心所，而認為尋伺心所只為第六識所具有。故而《大乘阿毘達磨雜集論》
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指出：三種分別都是意識的作用，但三者的區別在於：自性分別屬現在，隨念分別屬過去，

計度分別則指過去和未來。這樣可以認為：在「三分別」中，尋伺心所與第六識共同形成了

自性分別，即對現前事物的判斷和推理；慧心所與第六識共同形成了計度分別，即對非現前

事物的判斷和推理；而念心所與第六識共同形成了隨念分別，即對過去曾經歷感受過的事物

的記憶。 

  雖然尋伺心所與慧心所都具有判斷推理功能，但進而探討尋伺心所與慧心所的關係，則

可明白判斷推理功能仍以慧心所為主體。《瑜伽師地論》卷五十八指出：「當知尋伺，慧、

思為性。」即尋伺心所是以慧心所與思心所為主體。《成唯識論述記》卷七指出：「不深推

度是尋，深推度是伺。……又不深推度名思，深名惠（即慧──作者註）者。」所以更精確

地說，尋心所是以思為主體，伺心所是以慧為主體。但前文指出，思的主要功能是意志活動，

所以判斷推理活動的主體應是慧心所。這一點也可從《成唯識論述記》中找到根據。《成唯

識論述記》卷七指出：「此有二義：一者謂思全不推度，名不深推度。……《對法論》言不

推度故。二云思雖不如惠有深推度，亦淺推度故。」由此可見，思心所雖然某種意義上也可

說具有「推度」（即判斷推理）功能，但主要功能不是「推度」。能進行「推度」，尤其是

「深推度」的是慧心所。 

三、唯識學認知理論的特點 

(一)認知範疇形成了較為完整的體系  

  除上述認知範疇外，唯識學重要的認知範疇或與認知相關的範疇還有欲心所、勝解心所

與念心所。 

  欲心所就是希求期望的心理。據《成唯識論》，欲心所的對象是希望觀察的事物，不是

指喜歡的事物或追求的事物，因為對於希望觀察的事物，即使是不喜歡的或無意追求的，仍

會產生欲心所。欲心所大體相當於現代心理學的「興趣」。「興趣」是指「人們力求認識某

種事物和從事某項活動的意識傾向。它表現為人們對某件事物、某項活動的選擇性態度和積

極的情緒反應」[註 4]。這正符合《成唯識論》對欲所下的定義：「於所樂境，希望為性，勤

依為業。」即對於「所樂境」產生希求期望是其特性，勤奮依之而生是其作用。這裡「所樂

境」的正確解釋，據《成唯識論》就是「欲觀境」，也就是希望觀察、力求認識的對象；「希

望」即選擇性的態度；「勤」即積極的情緒反應。所以此定義基本符合現代心理學的興趣定

義。此外，現代心理學認為「興趣」是意識的一種心理活動，唯識學看法也大體相同，即欲

心所主要與第六識相應；但唯識學同時也認為，除意識外，五識也有微弱的欲。 

  勝解心所就是對認識對象進行確認和把握而獲得明確理解的心理。由於獲得明確理解，

所以不會受其他因素的影響而重新產生疑惑。而心在猶豫不決時或不在進行判斷時，是沒有
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勝解心所的。勝解心所大體相當於現代心理學所說的「理解」。但現代心理學的「理解」，

專指意識對事物本質的認識；而唯識學認為，除意識外，五識也可有微弱的勝解。 

  念心所大體相當於現代心理學的「記憶」。現代心理學的「記憶」，指人對過去經驗的

反應，包括識記、保持、再認、再現四個基本過程。而《成唯識論》對念下的定義是：「云

何為念？於曾習境，令心明記不忘為性，定依為業。」此定義中，「明記」相當於識記，「不

忘」相當於保持，由於「明記不忘」，所以能再認、再現，即生起念心所。 

  這樣，前文所說的諸認知範疇就形成了一個較為完整的體系，從而較為完整地說明了認

知的過程，現將認知的主要過程作如下描述。 

  首先，認識的起點，可以是無意（如率爾眼識），也可以是欲心所（興趣）。繼而，在

根境當前存在的條件下，作意心所將五識從種子狀態喚醒，觸心所使識、根、境三者結合，

從而使五識生起。與五識同時產生的想心所，輔助五識形成了感覺。與五識同時產生的五俱

意識，進一步強化了上述感覺。後起的意識（尋求、決定意識），與當前想以及言說隨眠想，

形成了知覺。形成知覺的過程，往往還有以往的知識與經驗參與，即由念心所喚起的以往的

知識與經驗（表象）與當前的各種感覺要素進行對照比較，從而最終形成知覺。其後的意識

與隨覺想結合，形成了概念。意識進而與尋、伺心所與慧心所結合，形成了判斷與推理。在

意識進行了一系列的思惟活動後，有可能對事物產生了明確的認識或確定的見解，這就是勝

解心所的生起。以上是從感覺開始進行分析，如果是獨散意識，也可參照上述過程進行分析。 

(二)為修行服務  

  唯識學作為一種佛教理論，與其他佛教理論一樣，有其明確的宗旨，那就是為修行服務。

唯識學的認知理論也同樣承襲了這種特點，有著為修行服務的明確的傾向性。分析一下唯識

學的五十一心所就可看出這種明顯的傾向性。 

  一般認為唯識學的五十一心所，都具有心理學的功能。而仔細地分析一下，五十一心所

中，只有五遍行心所是較純粹的心理範疇（包括唯識學特定的心理範疇），其餘的心所與修

行都有聯繫乃至密切相關。 

  在欲、勝解、念、定、慧五別境心所中，定心所與慧心所與修行密切相關。定心所在普

通心理學中，相當於注意力高度集中的狀態；而在佛教修行中，是指五識乃至六識以及它們

的相應心所完全停止活動、沒有昏沈、散亂的狀態，此種狀態能引生智慧。慧心所在普通心

理學中，如上所述，其作用是進行判斷與推理；而在佛教修行中，相當於以智慧進行觀察。

定與慧在佛教修行方法中，相當於止與觀。念心所與佛教修行也有密切的關係。念心所在普

通心理學中，是對於過去曾經歷過感受過的事保持記憶；而在佛教修行中，是指對曾修習過

的方法牢記不忘，所以能引導進入禪定。勝解心所也與佛教修行有著某種聯繫。勝解心所在
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普通心理學中相當於理解，而佛教修行也須首先對佛教理論與修行方法有明確的理解，形成

確定的見解後，方能進行。最後是欲心所。欲心所在普通心理學中相當於興趣，而對於佛教

修行來說，沒有濃厚的興趣，就不會孜孜不倦地修學；沒有精勤不怠的修學，也就不可能形

成堅定不移的見解，也不可能保持牢固的記憶；而沒有對修習牢固的記憶，也就不可能被引

導進入禪定，進而生起智慧。再從引生欲心所與引生定、慧心所的「別境」（即具體條件）

來看，欲心所是在「所樂境」上生起，據《成唯識論》，此處的「所樂境」應是「欲觀境」；

而定、慧心所是在「所觀境」上生起。顯然，沒有在先的「欲觀境」，就不會有其後的「所

觀境」。 

  再看善心所與煩惱心所。善與煩惱心所作為心理範疇，其功能是作為健康高尚人格的道

德基礎，即保持善的心理，克服煩惱心理。同時善惡（煩惱）心所也與修行有著密切的關係。

佛教修行在某種意義上說，就是要去惡增善，造成一種心理的轉變，所謂「未生之惡令不生，

已生之惡令去除，未生之善令生起，已生之善令增長」。而善惡心所為此種修行提供了依據

與標準；同時，能否去惡增善也成了修行成敗的關鍵。 

  再看不定心所。不定心所中的尋、伺心所，其一般的心理功能如上所述，是判斷與推理。

同時此二心所與修行也密切相關。例如，最初的定境一般是由尋伺引導而進入，而禪定的境

界也由尋伺的存在與否而被區分為有尋有伺地、無尋唯伺地、無尋無伺地三地。此外，悔心

所的一般心理功能是懊悔，而從佛教修行來看，懺悔改過是一種重要的乃至基本的方法。甚

至眠心所也與佛教修行有著聯繫，嗜睡貪眠肯定是一種劣行，須加以呵斥；乃至一般的睡眠

也被認為是懈怠，須加以克服，修行者所須的只是最低限度的必要睡眠；而「不倒單」（長

夜不睡地打坐，終日不眠）被一般佛教徒普遍視為高深的道行。 

  所以在五十一心所中，除五遍行心所，其餘心所都與修行有著聯繫，並且絕大部分心所

與修行密切相關。而這一特點頗為意味深長。由於這一重心的傾斜，唯識學的認知理論雖具

備了較為完整的範疇體系，卻缺乏對一般心理學問題進行更為深入研究的興趣與動機，故而

唯識學的認知理論從現代心理學的角度來看，總體上說，還停留在較籠而統之的層次上。 

(三)唯識學認知理論有其特色  

  雖然唯識學的認知理論從總體上說，還較為籠統，但在某些領域卻頗具特色。此處且舉

唯識學的心識結構「四分說」為例。 

  所謂「四分」，是指相分、見分、自證分和證自證分。「四分說」就是把每一種識以及

每一種心所分為四部分，實際上就是識（包括心所，下同，不一一指出）在認識活動、精神

活動中的四種作用。其中，相分是指由識變現的認識對象；見分是指識的認識作用，它是一

切正確認識或錯誤認識的根源；自證分是對見分的證知，即對識的認識作用的自行證明（但

不是對認識是否正確進行判斷），自證分是相分與見分所依託的內在主體；證自證分是對自
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證分的證知，同時自證分也可對證自證分進行證知，這樣就無須在四分之外再無窮設置其他

部分。由於證自證分與自證分可相互證知，所以確切的看法應是此二分都是內在主體的不同

表現，稱為內二分。而相分和見分則稱為外二分。此外，證自證分不能證知見分，所以它與

自證分的作用也不會混淆。 

  「四分說」涉及到「唯識無境」等唯識學的本體論內容，但此類論題不屬本文範圍，故

本文不作討論，本文只就「四分說」涉及到的心理學內容作一分析。 

  在「四分說」中，識有主體（自證分等），這不難理解；識有認識作用（見分），這也

順理成章；唯獨識是在認識識內的對象（相分），這一觀點會引起一些人的疑問以至責難。

但恰恰是在相分這一概念上，唯識學似乎與現代生理學、心理學不謀而合。 

  以視覺（眼識）為例，現代科學認為，人看物體，並非是像照相機、攝影機拍攝鏡頭那

樣純客觀地攝取有關對象的全部的視覺資訊，實際上，人總是受注意力的支配，攝取對象的

部分資訊。人在街上走，眼睛看著周圍的環境，實際上只看到了他感興趣的那些資訊，要是

問他許多細節，他可能根本說不上來。對一個一晃而過的對象也是如此，人們或許注意到了

對象的髮飾，或是服飾，或是面容，但要是問他對象的衣服是什麼顏色或腳上穿的是什麼鞋

子，他可能就答不上來了。這充分表明了人們的感覺具有主觀性。 

  從視覺生理學來說，人看到物體，實際上是經過了一系列的轉換過程。首先是視覺器官

接受刺激，通過加工把刺激的物理能量轉換為神經衝動；然後，此神經衝動經神經通道傳輸

到大腦皮層的視覺中樞；最後，在中樞部分，刺激資訊被加工為人們實際體驗到的具有各種

不同維量（性質、強度等）的視覺。這一過程如用唯識學的「四分說」來說明，是相當吻合

的。簡略地說，當眼根（視覺機制）與境（認識對象）相接觸後，眼識就從種子狀態被激發，

開始現行活動。眼識的主體（在「三分說」中是自證分，在「四分說」中還要再加上證自證

分）變現出與對象相似的影像（即形成相分），同時對此影像進行識別（即形成見分），並

在同時生起的想心所的協助下完成認識過程（即形成視覺）。這些活動本是同一過程，但唯

識學為了說明問題，所以將它們作了區分。這裡說的變現出的相分相當於刺激物的物理能量

最終在大腦皮層中樞形成的資訊；（但大腦皮層是色法，是色根的一部分；而此處的資訊是

心法，即依託根而生起的識的相分。這裡，唯識學的觀點與認為資訊是物質的觀點有所不同。）

見分相當於對此資訊分析辨識的作用；自證分和證自證作為識的主體，是與相分和見分同時

生起，共同活動的。實際的感覺過程似乎只  要「三分」就可以了，而證自證分的提出，一

方面體現了「四分說」的邏輯嚴密性，即自證分仍需要有能證者；另一方面則似乎提出了這

樣一種模式，即對大腦皮層感覺中樞形成的資訊的識別，須經過一個回路的震盪（即自證分

與證自證分的相互證知）才最終形成認識。這不妨留待今後的科學研究來解決。但無論如何，

即使僅就這一體系的邏輯自洽性而言，「四分說」也應說是極具特色的。 
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【註釋】  

[註 1] 《中國大百科全書‧心理學》，第五四九頁。 

[註 2] 同[註 1] 。 

[註 3] 同[註 1] ，第三○一頁。 

[註 4] 同[註 1] ，第四六八頁。 
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